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ljadokoma itxyteé:

as mocgas Karaja “doidinhas” e “lindas como sempre”

Resumo

Esta dissertacdo se propde a oferecer um possivel retrato do mundo das jjadokoma — as
mogas Karaja. A metodologia utilizada foi a pesquisa-acéo e a principal ferramenta foi a
linguagem audiovisual, processo no qual elas assumiram o protagonismo das atividades.
As mogas gravaram alguns videos a partir de temas que elas propuseram e editamos o
material de modo colaborativo. A partir da relagdo mais proxima com as mogas, vieram a
tona outros temas: as amizades, a cultura, o “vicio” no celular, as redes sociais, 0s
namoros, suas motivagdes e sofrimentos. Relaciono essa vivéncia com a literatura,
trazendo elementos do pluriverso das mogas Karaja e de pesquisas que se relacionam

aos temas abordados.
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Abstract

This dissertation aims to offer a possible portrait of the world of the jjladokoma — the Karaja
girls. The methodology used was action-research and the main tool was the audiovisual
language, a process in which they took on the protagonism of the activities. The girls
recorded some videos about themes they proposed and the material was edited collabora-
tively. From a closer relationship with the girls other issues came to surface: friendships,
culture, cell phone “addiction”, social networks, dating, their motivations and sufferings. |
relate this experience with the literature, bringing up elements from the pluriverse of the

Karaja girls and from studies related to the themes addressed.
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Glossario de palavras Karaja

adusidu — par de dancarinas, geralmente ijadokdma, que dangam com os aruanas
awire — bom

awire sohe — muito bom

bdina — jenipapo, tinta de jenipapo

béndra rati — “pintura de tucunaré”, diz-se das linhas grossas feitas com jenipapo nos

bracos e/ou nas pernas

bérahatxi — o fundo do rio

Berohoky — “rio grande”, como os Karaja chamam o Araguaia
bede mahadu iny tyhy — povo da terra, pessoas verdadeiras

bede rahy mahadu — povo do fundo das aguas

biku / biu mahadu — povo da chuva)

biréna — “hamorada(o)”, namorar (fazer sexo)

bykyre — esteira de palha, muitas vezes trangada com um grafismo

brotyré — categoria Karaja para se referir a “aliados” que participam da vida de outra

pessoa, sendo reiterados em momentos de rituais

dekobuté / deobuté — adorno feito de algodao pintado de urucum, que fica amarrado

abaixo do joelho

dexi — adorno de algodao usado nos bragos; alguns Karaja se referem a ele como

“croché”

doo — carnes

Hetohoky — ritual de iniciagédo dos meninos, que tornam-se rapazes
halubu — sangue, menstruagao

” 11} ” 11}

halubu réakareri — mulher menstruada, “o sangue lhe acomete”, “mexe com ela”, “chega



para ela”

harabié — “casamento de antigamente”, casamento tradicional arranjado
hari — pajé

Hawald — morro, é o nome da Aldeia Santa Isabel do Morro na lingua Karaja

Hetohoky — Festa da “casa grande”, ritual de iniciagdo dos meninos que tornam-se

rapazes
hina — alimentos que sao cultivados e “comidos”
hirarihiky — menina grande

ibinare — ruim

iboko/ ibdd — rio acima (sentido sul)

ibokd/ ibdd mahadu - pessoal de cima (sentido sul)
ibruhuky — “choro grande”, um tipo de choro ritual

ijadokoma / ijJdodma — categoria de idade feminina; moga que ja menstruou, estando apta

ao casamento

ijadokdmani — termo pejorativo, diz-se da moga que nao é mais virgem, porém nao casou
ijadokoma-my runyre — “sentou-se como moga”, “tornou-se moga”, menstruou

ljas6 — aruan, seres sobrenaturais

ijoi — grupo de praca formado pelos homens da aldeia

Iny — autodenominagao das etnias Karaja, Javaé e Karaja Xambioa

Iny heri - casamento de Iny

inyrybe — lingua Karaja

iradéexo — “cabelo vermelho”, como os Iny se referem aos cabelos castanhos.

Iraru — rio abaixo (sentido norte)

iraru mahadu — pessoal de baixo (sentido norte)

itxyté — louco, doido



iwéru — calugi, tipo de mingau

ixidiroté — tipo de casamento em que o homem entra na casa da mocga e pede para se

casar

ixy néhd — “criacdo”, animais de estimacdo, ou ainda, xerimbabos do povo, e em

particular, da crianga que o recebeu

ixyju — indigenas diferentes

Ixyru — vergonha

kyty — o cheiro forte, cheiro de sangue

kota kota — transar, “fazer sacanagem” no sentido sexual
kowoji — resina de almécega/ almécega

kowoku — banco ritual

kueju / ueju — brinco de pena usado pelas mogas e pelos rapazes
kuladu — crianga

kuladu bdito — ritual da primeira alimentacao da crianca
lori-1ori — adorno de penas usado na cabeca

mahadu — povo, pessoal

myrani — colar de migcangas com grafismo. O colar leva o nome das sementes que séo
utilizadas no colar, abaixo do grafismo feito de micangas. As sementes sdo da arvore

Thevetia peruviana, conhecida como chapéu-de-napoleéo.

ndhd — “criagdo” de animais domesticados, criados em casa, como araras
ndhdsa — colar de migangas

raheto — tipo de cocar usado por rapazes

rabrejura — a prisao

rasi — topete

ritxoko/ ritxoo — bonecas de ceradmica



rybé — palavra, fala, lingua, modo de falar

ryitxé — pintura no maxilar

sénadu — velha

sénadu ityhyre - “velha verdadeira”

tabd — frutas, alimentos que se “chupam”

tari — 6leo de tucum

tyhy — verdadeiro, legitimo

tohotikd ~“sem ouvido”, que ndo escuta, teimoso

tori — ndo indigena

torirybé — lingua portuguesa

tuu — tanga feminina feita de fibra vegetal

wadéna — mulheres de vida sexual livre por decisao voluntaria
weld — esteira esticada verticalmente com o auxilio de varas, fazendo uma cabana

wekyryhyky/ weryryhyky — categoria de idade masculina, menino grande,

aproximadamente 7 anos até a iniciagao

wekyrybd — categoria de idade masculina, terceira fase apdés a iniciagao,

aproximadamente de 15 a 20 anos. Sdo rapazes solteiros em idade casavel
worany — urucum

wonaryrawoudexi — massa de urucum

Weho — um tipo de ljasé

Wouku/ Wou — Tapirapé, também um tipo de ijasé

wulairi — pecas de algodao com franjas que vao abaixo dos joelhos
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1.INTRODUCAO




Apresentacao
do trabalho




O objetivo deste trabalho é retratar as mogas Karaja da aldeia Santa Isabel do
Morro, na llha do Bananal, Tocantins. Como todo e qualquer retrato — e também como
toda e qualquer pesquisa — trata-se da apresentagao do tema a partir de um ponto de
vista: o0 meu. Também como retratos (e pesquisas), procurei angulos e foquei em
determinados elementos, registrando, no entanto, cenas reais, eternizando o momento

presente nao apenas com as imagens, mas com as palavras que seguem neste trabalho.

A metodologia utilizada foi a pesquisa-agdo, pois parti do principio de que o
processo de pesquisa deveria em si mesmo deixar algo para o grupo pesquisado. Assim,
formamos um grupo de mocgas com o objetivo de fazermos algumas brincadeiras,
dinamicas, conversarmos e produzirmos fotografias e videos sobre o que elas quisessem.
As fotografias e os videos produzidos por elas, bem como a propria experiéncia de
produzir estas imagens, foi o legado deste trabalho para a comunidade, sobretudo para as

mogas.

Um retrato pode ser tirado de diversas formas: as pessoas retratadas podem ou
nao saber que estdo sendo “clicadas” naquele instante e, portanto, podem ou nao
escolher posar para o retrato. Ao posar, elas participam de forma mais ativa e se
aproximam da maneira como gostariam de se verem retratadas. Mas um retrato é sempre
um recorte da realidade. Poderia dizer que essa dissertacédo equivaleria a um retrato
posado, pois todo o trabalho foi compartilhado com as mocgas, que concordaram com a
apresentacdo de cada um dos conteudos que constam aqui. Até mesmo o titulo do
trabalho, “ljadokoma itxyte”, literalmente “moga doida”,foi escolhido por elas. Também

foram elas queoptaram por ndo serem identificadas nominalmente nos relatos.

A motivagao inicial desta pesquisa se deu a partir da demanda dos Karaja e das
instituicdes que atuam junto a eles, especialmente a Fundagao Nacional do indio (Funai)
e o Distrito Sanitario Especial Indigena (DSEI) Araguaia. A demanda seria uma atuagao
junto aos jovens, grupo especialmente vulneravel ao uso e abuso de alcool e outras

drogas, e que desde 2010 vem sofrendo com um alto indice de suicidio.

O recorte de género foi feito em respeito a tradicdo Karaja, pois antigamente
mocgas e rapazes nao deveriam ter contato uns com os outros. Atualmente eles tém maior
proximidade, até mesmo porque a escola “mistura” as mogas o os rapazes. Porém,
veremos ao longo deste texto que muitos pais e avdés ndo concordam com esta
aproximacao. Além disso, tenho observado que as mogas ficam muito timidas na

presenca dos rapazes e nao participam das atividades da mesma maneira que participam
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quando s6 ha mulheres. Em vez de criar dois grupos e trabalhar com ambos
separadamente, preferi aprofundar a pesquisa com um grupo apenas. Sendo eu também
uma mulher, a aproximagao com as ijjadokoma era muito mais facil, o que permitiu que
compartilhassemos de maior intimidade, possibilitando o acesso a informacgdes que

provavelmente pesquisadores homens ndo acessariam tdo espontaneamente.

Esta dissertacdo pode ser entendida como uma sistematizacdo da minha vivéncia
com as jjadokoma, tendo como objetivo aprofundar o conhecimento sobre elas. No
entanto, o trabalho foi mais do que essa dissertagdo: foram videos, fotografias, futebol,
banhos de rio, muitas conversas e interagdes virtuais. Enquanto a dissertagao traz o meu

ponto de vista, os videos permitem acessar os pontos de vista das jjadokoma.

Cada um dos temas aqui tratado certamente poderia ser aprofundado. Fiz uma
opg¢ao por tratar de diversos temas que as mocgas trouxeram a tona, ainda que isso
impossibilitasse o aprofundamento de cada um deles. Fiz pequenas alteragdes em
algumas histérias para que as pessoas nao fossem identificadas, o que nao afeta a
informagdo etnografica. Algumas vivéncias aconteceram junto a mogas que nao
participaram ativamente no grupo de trabalho; e algumas mogas que participaram
ativamente do trabalho n&o criaram uma relagao de intimidade comigo. Assim, os relatos

nao correspondem necessariamente as mogas que aparecem nas fotografias.

Seguiremos agora para a apresentagao dos capitulos. Ainda na Introdugao, esta
Apresentacdo do trabalho, traz a breve contextualizagcdo acima. Em seguida, falo sobre
Meu lugar de escuta e de fala, para que o leitor e a leitora saibam em qual contexto estou
e como isso afeta meu trabalho, afinal, esta dissertacdo se refere a um mestrado
profissional. Ainda no sentido de orientar a leitura, falo sobre A lingua Karaja — escolhas e
convengédes. A lingua Karaja apresenta algumas diferengas quanto ao género da pessoa
que esta falando e neste subtitulo apresento as minhas escolhas quanto a isso. Em
seguida, ha um inventario vocalico e consonantal para orientar a pronuncia das palavras
na lingua Karaja. Para finalizar a Introdugéo, apresento O lugar: “é bom morar aqui’. Falo
da vida no fundo do rio Araguaia, de onde emergiu a humanidade para os Karaja. Retomo
abordagens de diversos pesquisadores que passaram pela regido ao longo da historia e

apresento caracteristicas socioambientais da llha do Bananal e da Aldeia Santa Isabel.

O segundo capitulo apresenta as ljadokoma, as mogas Karaja. A beleza é uma das
principais caracteristicas das mocgas. Elas sabem disso e sempre dizem nas redes sociais:

“Ta lindah como sempre, amg” . Apresento um dos aspectos mais marcantes das
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jjadokoma: o rasi, um topete que elas fazem no topo da cabega e da trabalho cuidar. A
partir do rasi, falo sobre diversas caracteristicas das mocgas Karaja. Depois falo do periodo
em que elas ficam reclusas durante a primeira menstruacdo, A prisdo. Apresento 0s
brotyré e os ijaso, categorias fundamentais na cultura Karaja e que participam do ritual
que ocorre na saida da prisdo. Em Halubu ou “R™, falo sobre a menstruagdo e o que
muda a partir da menarca. Apresento as recomendagdes sobre os cuidados com 0 corpo
e com o0 comportamento que as ijadokoma devem ter conforme a tradicdo Karaja. E,
falando menos de tradicdo e mais de novidades, mostro o lado das mocgas Doidinhas e

Viciadas, que amam as redes sociais.

O terceiro capitulo fala sobre as Juventudes Indigenas. Para abrir o tema,
apresento alguns Dados gerais sobre a populagdo jovem indigena. Em seguida,
apresento a histéria do conceito de juventude indigena. Apresentando diferentes
entendimentos sobre o que € ser jovem, relativizo o conceito de juventude, colocando-o
Entre duas aspas e dois mundos. Também escrevo sobre a complexa situagao de viver
entre dois mundos, o da tradigdo indigena e o da contemporaneidade ndo indigena. Em
seguida, falo sobre os Jovens Karaja,apresentando aspectos gerais sobre as mogas e os
rapazes. Também mostro as abordagens da juventude Karaja sob o olhar de
pesquisadores e da imprensa nacional e regional. Sendo considerados jovens
problematicos, eles ndo sdo ouvidos, e assim sabemos menos ainda sobre o que eles

entendem como seus problemas de fato.

Em Camera, pesquisa e agao!, o quarto capitulo, falo sobre a metodologia deste
trabalho. Em A¢édo caracterizo a pesquisa-acao e explico porque e de que maneira ela foi
adotada, contando como foi o processo de pesquisa. Em Pesquisa trato da ideia de
“tradugdo” — ndo apenas do processo de tradug¢ao da lingua Karaja para o portugués, mas
também do conceito antropolégico de “tradugao cultural”. Em Cémera explico porque e
como as ferramentas de imagem e audiovisual foram utilizadas neste trabalho.
Dialogando com a Antropologia Visual, conto outras experiéncias de audiovisual que se

relacionam a esta pesquisa de diferentes formas.

O capituloNamoro e casamento traz diversos recortes sobre esse assunto. Os
primeiros recortes sdo temas escolhidos pelas jjadokomaque resultaram em dois filmes. O
primeiro é A historia do jacaré que namorava as mulheres, uma encenagao que as mog¢as
fizeram de uma histéria Karaja. O outro filme é Casamento de antigamente, em que as

mogas entrevistaram duas senhoras Karaja. Neste texto, trago a narrativa registrada no

16



filme das mocas e informacdes de outros pesquisadores. Em Amizades proibidas falo
sobre algumas situagdes em que a familia proibe amizades tanto com homens quanto
com mulheres. “Casou pelo Facebook” trata de como os namoros acontecem, as
mudangas com o uso das redes sociais e como sdo 0os casamentos atualmente. Por fim,

falo sobre a expectativa que as mocgas tém para seu Futuro para além do casamento.

A dissertagdo chega ao sexto capitulo com Outras ideias. A primeira ideia é sobre
os Outros: tori, mesticos e indigenas, onde mostro a visdo das mogas sobre 0s néo
indigenas e como elas acreditam que os tori veem os Karaja. Nesse ponto, trato também
de discriminacdo e mesticagem, e sobre a relagdo dos Karaja com outros povos
indigenas. A segunda ideia € Kuladu, as criangas, que sdo muito amadas pelos Karaja.
Mas nem tudo nessa vida € bom e um dia tivemos Uma péssima ideia. Fizemos uma
visita ao cemitério, que trouxe a tona as mortes, os suicidios e os sofrimentos das mocas
e dos rapazes. Nessa parte, apresento as historias tristes que as jjadokoma me contaram

€ que vivenciamos.

Por fim, na Conclusao, busco refletir sobre esta experiéncia de pesquisa e quais
foram meus aprendizados junto as mogas Karaja. Os Apéndice trazem: A — os encontros
realizados, B — os encontros planejados antes da ida a campo e; C — a tradugédo das

entrevistas feitas para o filme Casamento de Antigamente.
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1.2

Meu lugar
de escuta e

4 ,.,:r_»:,-.,- Y de fala




Sou nascida e criada em Brasilia, formada em Antropologia na Universidade de
Brasilia (UnB). Conhec¢o os Karaja desde 2010, quando assumi o cargo de indigenista
especializada na Funai, lotada na Coordenagao Técnica Local (CTL) de Sao Félix do
Araguaia, Mato Grosso. A CTL atua principalmente na Terra Indigena (Tl) Parque do
Araguaia. Trabalhamos também com a Tl Sdo Domingos, localizada em Luciara, no Mato
Grosso. Ao todo, a CTL de Sao Félix trabalha junto a aproximadamente 3000 indigenas
da etnia Karaja (Siasi, 2019), distribuidos em 13 aldeias. Além dos Karaja, trabalhamos
também com indigenas das etnias Kanela do Araguaia e Xerente do Araguaia’, sendo

uma parte destes aldeados e outra parte residentes em diversas cidades da regiao.

Desde os tempos do extinto SPI — Servigo de Protecéo ao indio (o 6rgdo que
antecedeu a Funai), o Estado tem marcado sua presenga junto aos Karaja, tendo
realizado grandes projetos ao longo desses anos. Alguns desses projetos foram de
bovinocultura e de preservagao de quelénios, ambos com duracéo superior a 10 anos. Ao
longo dos anos, o recurso do 6rgao foi bastante reduzido, o que refletiu diretamente na
atuagao junto aos indigenas em todo o territério nacional e, especialmente, no Araguaia.
O maior impacto foi a publicacdo do Decreto n° 7.056, de 28 de dezembro de 2009, que
ficou conhecido como “reestruturagcdo” da Funai. Este decreto redefiniu categorias e

redistribuiu as unidades da Funai, extinguindo algumas, criando e mudando outras.

Quando a Funai foi criada, herdou em grande parte a forma de trabalho do SPI,
como as unidades descentralizadas, que eram as Administragdes Executivas Regionais
(AER) e os Postos Indigenas (PIN), que ficavam dentro das aldeias. Uma critica que se
faz com recorréncia, admitida pela prépria Funai em seu site,é que os “chefes de posto
pretendiam ser (ou se arrogavam a ser) chefes dos indios, sobretudo — poder derivado da
'tutela’ que exerciam sobre os indios. A Funai herdaria também esta concepgao de tutela,

agora um pouco mais moderna”.

A reestruturagdo da Funai em 2009 extinguiu essa estrutura. Os PIN foram
substituidos pelas Coordenacdes Técnicas Locais, que ficam em cidades préximas, mas
nao mais dentro das TI. As Administragcdes Executivas Regionais foram substituidas pelas
Coordenacdes Regionais (CR). Em Sao Félix, até entdo havia uma Administracao

Executiva Regional, ou seja, o escritorio dialogava diretamente com a sede da Funai em

! Os Kanela e os Xerente do Araguaia sdo povos cujos antepassados eram do Maranhdo (Kanela) e do Tocantins

(Xerente) e vieram para a regido do Araguaia em busca de melhores condigdes de vida, em alguns casos fugindo de
massacres. Ao longo das geracdes, suas histérias foram repassadas aos mais novos, evidenciando uma trajetéria que
nunca deixou de se reconhecer indigena, ainda que tenham sofrido discriminacdo e que tenham perdido os vinculos
com parte de seus parentes.

19



Brasilia e tinha certa autonomia na gestado dos recursos. A partir de 2009, em Sao Félix
passou-se a ter uma CTL, que esta hierarquicamente submetida a Coordenacgao Regional

Araguaia Tocantins — CRATO, em Palmas?.

Portanto, o escritéorio em Sao Félix perdeu a autonomia financeira e ficou
submetido a uma CR recém-criada, que demorou alguns anos para se estruturar. Em
consequéncia desta mudancga, muitos servidores de Sao Félix pediram remogao para
outras unidades da Funai, esvaziando significativamente a for¢a de trabalho que atuava
junto aos Karaja. Além disso, a CRAT esta ha cerca de 18 horas de viagem de Sao Félix
do Araguaia, o que dificulta um relacionamento mais préximo entre os servidores das
duas instancias e reduz a possibilidade de liderancas Karaja fazerem suas reivindicagdes

diretamente a instancia com maior poder de gestédo de recursos.

Trabalho na medida do impossivel: na Funai a gente tem que se virar, buscar
parcerias e ir tocando o barco. E se n&o tiver barco — porque geralmente ndo tem mesmo

— a gente vai de carona.

O audiovisual me pareceu uma alternativa de atuacdo no ambito da Funai por
possibilitar uma atuacao de baixo custo orgcamentario, obviamente, considerando o uso de
meus equipamentos pessoais e produgdes amadoras. Fiz um video na intengdo de
fortalecer o trabalho de manejo integrado do fogo — MIF, realizado pelo Ibama — Instituto
Brasileiro de Meio Ambiente/Prevfogo em parceria com a Funai. Entre 2016 e 2018
entrevistei indigenas e especialistas e acompanhei as atividades de MIF. O filme “Mifando
a llha”(2018) esta disponivel no Youtube e foi distribuido para que a equipe do Ibama o
utilizasse nos cursos de formagao de brigadistas em outros locais no Brasil. Percorri as
aldeias Karaja para exibi-lo e estimular um debate sobre o uso do territorio, discutindo os
diferentes tipos de fogo realizados pelos Karaja ao longo do tempo e também o fogo feito

por ndo indigenas em seu territorio.

Percebo que os Karaja, sejam homens, mulheres, jovens ou adultos, também
compartilham do interesse pela linguagem audiovisual. Entre as mogas, ha também
grande interesse em fotografias, muitas vezes editadas e em montagens. Assim, decidi
fazer a diagramacao desta dissertacdo inspirada no estilo que as mogas gostam, com

montagens de fotografias.

Os Karaja fazem parte do meu cotidiano e minha relagdo com alguns indigenas

2 Na ocasido do Decreto, essa CR se denominava Coordenagdo Regional de Palmas.
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extrapola o meu trabalho na Funai. No entanto, “ser da Funai” é intrinseco ao meu ser,
pelo menos no momento, e sobretudo sob o olhar dos Karaja. Mas mais forte do que “ser
da Funai” (essa expressdo € assustadora), &€ ser tori, mulher, branca, casada e sem

filhos®.

Para as mocgas, no entanto, eu sou a “tia” — a tia que elas correm para
cumprimentar quando chega na aldeia, a tia que € amiga no Facebook, a tia que
empresta a camera, a tia que brinca no rio. Desenvolvi com algumas delas uma relagéo
de confianga mais consistente e muitas vezes elas me procuram na internet para
conversar, desabafar e falar de seus pais e namorados. Outras jjadokoma me avisam que
estdo na cidade para que possamos nos encontrar. E ha uma que me visita em casa,

trazendo suas amigas, indigenas ou ndo, com quem converso por longas horas.

E daqui que eu falo.

®  Uma das primeiras palavras que aprendi foi “ritxoré” (filho) e “ijokére” (ndo tenho). Sempre que digo estas

palavras, as mulheres Karaj4, de todas as idades reagem com espanto.

21



1.3

A lingua
CICIER
escolhas e
convencoes



Os Karaja, os Javaé e os Xambioa falam uma lingua classificada como pertencente
ao tronco linguistico Macro-Jé, o inyrybe. Iny significa “gente”, “n6s” e é o termo de
autodesignacao dos trés grupos. Rybé significa “palavra”, “fala”, “lingua”, “modo de falar”
(NUNES, 2016: V). Os Karaja, Javaé e Xambioa se reconhecem mutuamente como /Iny
Mahédu, ou seja, povo Iny, ainda que existam pequenas diferengas culturais e linguisticas

entre eles.

O inyrybé*apresenta uma diferenga entre a fala do homem e da mulher. Os
pesquisadores até o momento ndo observaram uma regra nestas alteragbes, mas a
recorréncia de algumas diferengas. O antropologo Eduardo Soares Nunes pesquisa junto
aos Karaja desde 2008, tendo feito suas pesquisas de graduacao, mestrado e doutorado
com este povo®. A tese de doutorado de Nunes, Transformagées Karaja (2016), € uma das
principais referéncias sobre o povo Karaja e a principal referéncia desta dissertagao.
Nunes (2016: v) caracteriza a diferenca entre as falas dos homens e das mulheres “pela
queda, na variante masculina, de uma consoante (majoritariamente a oclusiva velar

surda /k/), localizada entre duas vogais ou no inicio de palavras da fala feminina”.

Ja Chang Whan, que pesquisa junto aos Karaja desde 1998°, e cujo mestrado e
doutorado centrou-se na Aldeia Santa Isabel, afirma que as principais diferengas nas
variantes de género estdao no nivel fonético, “como na insercdo do som [k] na fala das
mulheres” (2014: 13).

Na pratica, ambos autores estdo dizendo que as falas entre os homens e as
mulheres diferem porque em algumas palavras as mulheres falam o “k” ou outras
consoantes, enquanto os homens n&do falam. No entanto, a fala de Whan permite
compreender que a regra é a fala masculina, pois as mulheres “acrescentam” a
consoante. Ja Nunes, sugere a imagem de uma “queda” da consoante na fala masculina,
como se a fala feminina fosse a regra. Essa reflexdo ndo é objeto da pesquisa dos
trabalhos citados (Nunes, 2016; Whan, 2014) e tampouco do meu trabalho. Apenas
destaco essas passagens para demonstrar a complexidade que ha nessa diferenga da
lingua em relacédo ao género e como a forma em que se coloca isso pode trazer um
entendimento subjetivo de uma relagdo de poder, ou ainda, de uma relagéo temporal —
como se em algum momento do passado tivesse existido uma fala universal para homens

e mulheres, a partir da qual uma variante se desenvolveu — 0 que pode, inclusive, ter

4

Whan (2014) utiliza a grafia iny rybe, enquanto Nunes (2016) escreve inyrybe.
Informacdo extraida do Curriculo Lattes.
Informacdo extraida do Curriculo Lattes.
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acontecido, mas nao sabemos.

Parte significativa das pesquisas sobre os Karaja, incluindo materiais pedagogicos
que sdo utilizados em suas escolas, utilizam apenas a fala masculina. E o caso, por
exemplo, da cartilha de letramento Karaja Iny rybe Tyyrti (Whan, 2014). As exceg¢des sao
publicagdes paradidaticas, como o livro Kuladu rirana ijky smé smé (2015),escrito por
Waxiaki Karaja, que é formada em pedagogia e pds-graduada em Gestdo em Educagao
Escolar Indigena pela Universidade Federal de Goias (UFG). Waxiaki ja atuou na Escola
de Santa Isabel como auxiliar de professora, professora, secretaria-geral, coordenadora
pedagdgica e diretora. Os professores Karaja de diversas aldeias estdo organizando a
producao de materiais didaticos, que segundo Waxiaki, contemplardo mais a fala das

mulheres.

Outra publicacéo que apresenta a fala feminina é o livro Narrativas Karaja: Iny ijyy
— Iny ljyky (Souza; Calgavara [Org.] 2016). Esta publicagéo € fruto de uma parceria na
qual eu representei a Funai e Eric Ferreira de Souza representou o Instituto do Patriménio
Historico e Artistico Nacional de Tocantins (IPHAN/TO). O livro traz textos e desenhos de
karajas de sete aldeias diferentes, tendo como tema diversos aspectos da cultura. Em
todas as aldeias nas quais passamos mobilizando a comunidade, destacavamos a
importancia da participacdo de mulheres, e algumas se interessaram em encaminhar

textos.

Nunes (2016) optou por acrescentar ao lado de algumas palavras os simbolos que
representam os géneros masculino (J) e feminino (?), e adota em outras passagens a

linguagem masculina.

A fim de me contrapor a maioria do material sobre os Karaja e demarcar o espago
de fala das mulheres, fago aqui a escolha de priorizar a fala feminina. Portanto, nesta
dissertagdo sempre utilizarei a linguagem feminina e nas palavras em que houver
variacdo na fala masculina, esta sera observada na nota de rodapé em sua primeira
mengao no texto. Além de ser evidentemente uma escolha politica, utilizo a linguagem
feminina em conformidade com o meu lugar de fala e com a fala das mogas Karaja,

minhas principais interlocutoras.

Os inventarios vocalico e consonantal a seguir orientam a pronuncia das palavras

Karaja.
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I .. dlico:

fa/ [a]: vogal [opaca] central baixa aberta, como na palavra do portugués Para;

(af [4): vogal [opaca] central baixa ligeiramente nasalisada, intermediaria entre o
as vogais /a/ aberta e /a/ nasalisada do portugués;

lef [e]: vogal [+ATR] anterior média fechada, como na palavra do portugués
perder;

(&l [e]: vogal [-ATR] anterior média aberta, como na palavra do portugués pé;

fif [i): vogal [+ATR] anterior alta, como na palavra do portugués acai;

fif [1): vogal [-ATR] anterior alta; ex.: lahi [lahi]

A/ [i): vogal [+ATR] anterior alta, como na palavra do portugués indice;

fof [o]: [+ATR] posterior média fechado, como na palavra do portugués

faf [2]: vogal[ATR]postenorméd:aabem como na palavra do portugués po;

18/ [8]: vogal [opaca] nasal posterior média, como na palavra do portugués ponto;

fuf [u]: vogal [+ATR] posterior alta, como na palavra do portugués jacu;

fuf [u]: vogal [-ATR] posterior alta, que soa como um intermediirio entre as
vogais /o/ fechada e /u/ do portugués;

fal [=): vogal [+ATR] central média, schwa marcado; ex.: hari [hari];

faf [x]: vogal [opaca] central média, schwa nio-marcado; na grafia correntemente
utilizada pelos Karaja, essa vogal é suprimida - onde aqui escrevo rabi
[r=b1], a grafia atual escreve rbi [rsbi);

Iyl [i]: vogal central alta; ex.: ijyy [idsii];

Iy/ [3]: vogal [opaca] nasal anterior média, similar 4 vogal nasal /a/ do portugués;

I » I

/b/ [b]: aproximadamente bilabial sonora, como na palavra do portugués base;

/d/ [d]: oclusiva alveolar sonora, como na palavra do portugués dado;

/hf [h]: consonante aspirada (fricativa glotal), como na palavra do portugués rua;

fif [ds): vogal palatalizada, como na palavra do portugués dia;

i/ [K]: oclusiva velar surda, como na palavra do portugués casa.

i (1): aproximadamente lateral vozeada, como na palavra do portugués lado;

/m/ [m]: bilabial vozeada, como na palavra do portugués marco;

/n/ [n]: alveolar sonora, como na a do portugués nariz;

e/ [xl: tap alveolar surdo, como na palavra do portugués caro;

/s/ [8]: fricativa interdental, como na palavra do inglés thuder;

It/ [d]): implosiva dental/alveclar sonora;

Ix/ [1): fricativa pés-alveolar surda;

Iwi [w]: aproximadamente velar labializada sonora, como na palavra do inglés
wing;

Os inventarios vocalico e consonantal foram extraidos de Nunes (2016: VI).
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Nos primeiros encontros com as ijadokoma, pedi que elas sugerissem temas para
o trabalho e um dos temas sugeridos foi “lugar”. Perguntei de que lugar elas queriam falar.
Elas falaram da “praia”, que s6 existe durante um periodo do ano e agrada as pessoas
que vivem as margens do Araguaia. Falaram do “campo”, onde jogam futebol, da
“‘quadra”, da “escola” e das “casas”. E por fim, falaram de lugares um pouco afastado das
casas: 0 “mato” e a “pista” (uma pista de avido que fica perto da aldeia). Mas a conversa

nao foi longe e logo elas disseram que esse assunto era chato.

No entanto, se é chato para elas, é necessario as leitoras e leitores que estejam
interessados em mergulhar neste pluriverso. O meu lugar, como ja disse, é Sao Félix do
Araguaia, no Mato Grosso. O lugar de onde as ijadokoma falam é a Aldeia Santa Isabel
do Morro, na llha do Bananal, Tocantins. Falamos a partir do Rio Araguaia, sdo as aguas

desse rio que conduzem as vidas por aqui.

Desde que o mundo € mundo, os Iny, conhecidos pelos ndo indigenas como
Karaja,vivem no Berohoky, o Rio Araguaia. A propria vida humana teve origem neste rio,
ou melhor, no “fundo do rio”, no Berahatxi. A vida subaquatica era perfeita, todos eram
imortais, eles n&o precisavam comer e ndo havia noites (Toral, 1992, Lima Filho, 1991.
Portela, 2006).

Um ancestral dos Karaja, chamado Wokubédu’, encontrou uma saida do “fundo
do rio”, onde os Karaja viviam (Nunes, 2016: 35). O local é tido como um “furo” proximo a
aldeia Macauba, na llha do Bananal, e se chama Inyse dyna, “lugar de onde veio a mae
da gente” (Toral, 1992: 145).

Wokubédu pegou diversas frutas na superficie e levou ao mundo subaquatico,
onde contou para todos sobre o mundo que tinha visto. Logo ele veio definitivamente para
a superficie trazendo todos aqueles que queriam vir com ele, que ficaram posteriormente
sob seu comando. No entanto, quando Kaboi, um de seus seguidores, foi passar pelo
furo, ficou entalado por ser muito barrigudo. Preso no furo, Kaboi observou varias arvores
mortas na superficie, as quais ele nomeou. Sabendo que fora do rio havia morte, Kaboi
avisou sua esposa que eles nao iriam para fora e voltou ao fundo do rio (Nunes, 2016:
36).

O povo Iny, entdo, se dividiu entre aqueles que ficaram no fundo do rio e aqueles

que vieram para a superficie. Segundo Portela (2006: 145), alguns tentaram retornar e

7 Na linguagem masculina diz-se Woubeédu.
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nao conseguiram, e terminaram se transformando em peixes aruana e seria por essa

razao que esses peixes sao proibidos na dieta alimentar Karaja.

A etndloga Nathalie Pétesch (1993: 365-366) diz que os antepassados que vivem
no fundo do rio sdo pré-humanos, meio homens, meio peixes. Aqueles que subiram a
terra tornaram-se os verdadeiros humanos. Estes humanos receberam a ajuda de “herdis
transformadores” e “seres sobrenaturais” para explorarem o novo territério. Um deles foi
Kynyxiwé, que preparou a superficie para a chegada dos Karaja. Por fim, estes seres
sobrenaturais retornaram ao céu, levando consigo alguns humanos, que se

transformaram em meio humanos, meio deuses.

Pétesch diz que esta separagao criou no plano coésmico trés categorias de
humanidade: bede rahy mahéadu (povo do fundo das aguas), bede mahadu iny tyhy (povo
da terra, pessoas verdadeiras) e biku® mahadu (povo da chuva). Esta estrutura, segundo
a autora, ndo € permanente. Para preservar seu equilibrio € necessario um quadro ritual

que conserve as relagdes nestes trés niveis.

As primeiras informagdes registradas por ndo indigenas sobre a localizagdo dos
Iny datam do final do século XVI, ja os caracterizando como habitantes do baixo e médio
curso do rio Araguaia. O povo Iny éformado pelos grupos indigenas Karaja, Javaé e
Xambioa (Toral, 1992; Portela, 2006; Nunes, 2016). Os dados populacionais do Instituto
Brasileiro de Geografia e Estatistica (IBGE, 2010) revelam que, juntos, estes trés
grupossomam 6.123 individuos, sendo 1.542 indigenas Javaé, 4.326 Karaja e 255

Xambioa.

O antropdlogo e historiador André Amaral de Toral®(1992) diz que todos os Iny
vieram do baixo Araguaia em épocas anteriores ao século XVI. Os Javaé foram os
primeiros a chegar ao médio Araguaia e a llha do Bananal, sendo seguidos pelos Karaja

em levas sucessivas, enquanto os Xambioa permaneceram ao norte.

Atualmente, os Xambioa vivem no Para e os Javaé vivem na llha do Bananal, na
margem do Rio Javaés (que é o proprio Rio Araguaia que muda de nome quando se
divide para formar a llha do Bananal). Os Karaja propriamente ditos vivem as margens do
Rio Araguaia, em um grande territério que abrange a llha do Bananal e também areas no
Mato Grosso. Ha ainda trés Terras Indigenas em Goias, denominadas Tl Karaja I, Il e Il

todas elas as margens do Araguaia, ao lado da cidade em Aruana.

8 Os homens dizem biu.

®  Informagdo extraida do Curriculo Lattes.
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Nunes diz que os Karaja se dividem territorialmente entre aqueles que estéo “rio
acima”, iboko', e aqueles que estdo “rio abaixo”, iraru. Assim, a aldeia Buridina é a que
esta mais ao sul (rio acima) e por isso seus moradores sdo considerados o “pessoal de
cima”, iboko mahéadu. As aldeias Santa Isabel e Fontoura, que estao proximas ao centro

da llha do Bananal, também s&o considerados iboké mah&du (2016: 45).

O “pessoal de baixo”, iraru mahadu, € quem mora proximo a foz do rio Tapirapé
ou mais ao norte. Proximo a foz do rio Tapirapé esta a aldeia Macauba, na Ilha do
Bananal, e a Terra Indigena Tapirapé/Karaja, no Mato Grosso. Mais ao norte, estdo as
aldeias Karaja do estado do Para. No entanto, esta classificacdo ndao é estritamente
territorial e se relaciona com a histéria do deslocamento das familias. Nunes afirma que
S&o Domingos e Fontoura estdo em uma posigdo intermediaria, “pois apesar de
geograficamente estarem mais para iboo, muitos de seus moradores sao iraru mahadu,

'pessoal de baixo”. Conforme Nunes, ao discorrer sobre o trabalho de Ribeiro (2012),
cada um desses grupos fala uma variante do inyrybé, que apresenta diferencgas lexicais e
variagdes no sotaque. Ha também pequenas diferencas entre as aldeias, que, como
observou Nunes se dao em detalhes dos rituais e questdes cotidianas (: 45- 47).

Cristiane de Assis Portela é historiadora e professora universitaria atualmente
vinculada ao Departamento de Historia e ao MESPT, ambos da UnB. Suas pesquisas de
graduagédo e mestrado se deram junto aos Karaja de Buridina, em Aruand — GO. De
acordo com sua pesquisa, no século XIX foram construidos diversos presidios na regiao
do Araguaia com o objetivo de garantir apoio logistico e seguranga aos viajantes que iam
pelo Rio Araguaia rumo ao porto de Belém. Um destes presidios era o de Santa Isabel,
que néo ficava exatamente aonde é a aldeia hoje, mas em um local proximo™. De acordo

com Rocha (apud Portela, 2006: 57),

Os presidios incumbiam-se de afastar os indios hostis, prover os navegantes de
viveres e garantir apoio logistico a navegacao. Os aldeamentos, sob a diregao dos
frades capuchinhos, promoviam a fixagao dos indios, tornando possivel utiliza-los
como tripulagdo dos barcos que desciam rumo ao Para. Esses aldeamentos

seriam os nucleos iniciais de futuras cidades.

Portela observa que os primeiros estudos sobre os Karaja se deram no final do
século XIX e inicio do século XX, com Coudreau, Krause, Baldus, Ehrenreich e Lipkind.

Em 1948, Artiaga escreveu sobre os Karaja:

10 Na fala masculina, diz-se iboo.

Observacdo feita com base no mapa que Portela apresenta (: 58), aonde aparentemente o presidio estava onde o Rio
das Mortes desagua no Araguaia.
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indios que vivem inconscientes e felizes, embora em eterna pobreza, resistindo as
intempéries de uma natureza bruta, entre o Araguaia, o Tapirapés e o Rio das
Mortes, nas aldeias sem conforto. [...] Podemos dizer que os Caraja estdo em
extingdo. [...] Sdo indios hoje indefesos. Ndo gostam de asseio e vivem como
animais (apud Portela, 2006: 113).

Ao final da década de 1940 ha uma auséncia de pesquisas com os Karaja, que
termina com o trabalho de Donahue na década de 1980. Conforme Donahue, até entao,
os Karaja teriam sido muito mais visitados do que estudados (apud Portela: 44). Apds a
fixagdo dos indigenas na aldeia Santa Isabel e com o municipio de S&o Félix do Araguaia
estabelecido, esta aldeia passou a receber bandeirantes, vaqueiros, fazendeiros, diversos

representantes do Estado e missionarios adventistas.

Devido a sua proximidade com a cidade de Sao Félix, Santa Isabel € a aldeia
Karaja da llha do Bananal que historicamente tem maior presenga de nao indigenas. De
Santa Isabel para Sao Félix do Araguaia, no Mato Grosso, leva-se cerca de 10 minutos de
voadeira. No entanto, a aldeia se encontra na area do municipio de Lagoa da Confuséo,
no Tocantins. O acesso a sede do municipio de Lagoa da Confusdo se da por uma
estrada que atravessa a ilha do Bananal e fica boa parte do ano debaixo da agua e,
portanto, intransitavel. A alternativa é contornar a Ilha, o que resulta em 778 km de
viagem, sendo uma boa parte em vias ndo asfaltadas. A aldeia Santa Isabel do Morro,
conhecida na lingua Karaja por Hawalo (que significa morro), € a mais populosa da llha,

com 846 pessoas (Siasi, 2019).

Em Santa Isabel, havia um escritério da Funai, uma base da Forgca Aérea
Brasileira (FAB) e um hospital que, segundo relatos de moradores de Sao Félix do
Araguaia, era a principal referéncia em saude na regidao, atendendo inclusive nao
indigenas. O ent&o presidente Getulio Vargas tornou os Karaja da llha do Bananal icones
da presencga indigena em sua campanha nacionalista. Bem proximo a Santa Isabel, aonde
hoje € a pequena aldeia Wrebia, Juscelino Kubitschek construiu um hotel luxuoso e deu a
ele o nome de Hotel JK. Em seus tempos aureos, o Hotel JK recebeu autoridades
nacionais e internacionais. Hoje, boa parte destas estruturas viraram ruinas e as poucas

gue se mantiveram foram ocupadas como residéncia por indigenas.

Em 1989, os indigenas denunciaram junto a Procuradoria-Geral da Republica a
invasdo de seu territorio por moradores nao indigenas e rebanhos. No ano seguinte a

Funai deu inicio a retirada dos moradores e dos rebanhos da Terra Indigena. A essa altura

31



havia 300.000 cabecas de gado na llha do Bananal e 11.000 moradores n&o indigenas
(Rodrigues, 2009: 1).

Essa proximidade com os nado indigenas proporcionou trocas e, naturalmente,
transformagdes no modo de vida Karaja. Santa Isabel ainda é a aldeia Karaja da llha do
Bananal que mais recebe instituicbes, projetos e visitantes nao indigenas, ou tori, como
dizem os Karaja. Por consequéncia, esta € a aldeia em que vou com maior frequéncia,
seja para acompanhar outras instituicdes, seja para promover reunides com diversas
aldeias, uma vez que sua localizacédo é central na llha do Bananal, facilitando a
participacdo de representantes de aldeias que estdo ao sul (rio acima) e ao norte (rio
abaixo). Santa Isabel é tida também pelos indigenas como a aldeia que concentra mais

“problemas”, como alcoolismo, violéncia e suicidios.

Apesar disso, é uma aldeia alegre e animada, onde acontecem grandes eventos,
seja da cultura Iny, seja forré de tori. Todos os dias seus moradores se reunem para jogar
futebol e as criangas brincam e nadam no rio Araguaia. As mogas dizem que gostam da
aldeia porque ali o “ar € puro”. Elas gostam da escola e adoram sair com suas familias
para catar as frutas do cerrado na mata que tem em volta da aldeia, principalmente murici,
mangaba e pequi. Em diversos momentos do trabalho, diferentes mogas pegavam as
cameras e apresentavam lugares da aldeia: o campo, as casas, a escola, onde elas
tomam banho de rio. Embora as jjadokoma tenham dito que falar sobre o lugar era chato,
ha diversas gravacgbes feitas durante o trabalho em que elas dizem espontaneamente
sobre como é bom viver ali, especialmente porque em Santa Isabel elas tém muitas

amigas e podem conviver com suas familias.

A exuberancia da natureza na regido € conhecida internacionalmente. A llha do
Bananal é a maior ilha fluvial do mundo, tendo 1.916.225 ha. Dentro da llha ha trés Terras
Indigenas (Tl): Parque do Araguaia, Indwébohona e Utaria Wyhyna/lrodu Irana, sendo

estas duas ultimas totalmente sobrepostas ao Parque Nacional do Araguaia.

O Parque Nacional do Araguaia foi criado durante a gestdo de Juscelino
Kubitschek, em 31 de dezembro de 1959, ocupando toda a llha do Bananal. Em 05 de
julho de 1971 a area do Parque Nacional foi reduzida e criou-se o Parque Indigena do
Araguaia. Em 1998 foi publicada a homologacdo da Terra Indigena, que passou a se
chamar Tl Parque do Araguaia. A Tl Parque do Araguaia, com 1.358.500 ha, € a que
concentra a maior parte da populagéo indigena Karaja. No lado do rio Araguaia, aonde

estdo os Karaja, ha cerca de 15 aldeias.
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O Parque Nacional do Araguaia — que também é totalmente sobreposto as TI
Indwébohona e Utaria Wyhyna/lrddu Irana — faz parte da Reserva da Biosfera Cerrado,
reconhecido pela Organizacdo das Nagdes Unidas para a Educacdo, a Ciéncia e a
Cultura (Unesco). Reserva da Biosfera € um modelo de gestéo integrada, participativa e
sustentavel dos recursos naturais em locais de exceléncia para trabalhos de pesquisa
cientifica, experimentagcdo e demonstracdo de enfoques para conservagido e

desenvolvimento sustentavel na escala regional (MMA, 2018).

O Parque Nacional do Araguaia € também um Sitio Ramsar desde 1993. A
Convencdo sobre Zonas Umidas de Importancia Internacional foi um tratado
intergovernamental estabelecido em fevereiro de 1971, na cidade iraniana de Ramsar. A
inclusdo de unidades de conservacdo na Lista de Ramsar amplia o acesso a fundos

internacionais para financiamento de projetos.
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Muitos brasileiros conhecem a cédula de 1000 cruzeiros, que circulou no Brasil de
1990 a 1994 e homenageava o sertanista Candido Rondon. Na outra face, ha a imagem
de duas mocas Karaja. Mostrei a imagem da nota para as jjadokoma, que acharam graca.
Na nota estédo representadas também pecgas de ceramica Karaja: potes e diferentes tipos
de bonecas, as ritxoko’?.-Ha ainda uma casa tradicional e a alimentagdo dos Iny: peixe
tucunaré, caju, abacaxi, milho e jenipapo (que também remete as pinturas). Ha ainda a
imagem de uma bykyre, a esteira karaja e de chocalhos. Falei que houve um periodo em
que por todo o Brasil usou-se essa nota e que poucos indigenas foram homenageados de
modo semelhante. Elas ficaram admiradas e felizes, e continuaram rindo do rasi caido da
[jadokoma. Mas da trabalho cuidar do rasi e da trabalho cuidar da beleza. E a jjadokoma

deve ser sempre bonita.

A sabedoria das antigas Karaja para manter o topete alto chegou até os dias de
hoje. Elas passam uma resina vegetal chamada kowoji"’. Na regido do Araguaia, essa
arvore, Protium heptaphyllumé, é chamada de amescla pelos tori, mas ela também é
conhecida como breu branco no Brasil. O kowoji — a arvore leva 0 mesmo nome que a
resina — tem muitos usos entre os Karaja. Com a resina eles preparam o que eles
chamam de “massa” Em rituais, eles passam o kowoji no corpo para grudar penugens.
Homens e mulheres também podem passar kowoji nas pernas quando forem correr, por

exemplo, ao jogar futebol, para que as pernas engrossem.

O kowoji deixa o cabelo duro e permite que o topete fique alto. Mas nao tao alto
assim, como nos mostra a imagem da ijadokoma eternizada na nota de 1000 cruzeiros.
As ijjadokoma gostam que o rasi fique para cima e todo arrumadinho, sem nenhum fio de

cabelo separado do topete. Assim, as Jjjadokoma contemporéneas agregaram seus

12 Os homens falam ritxoo.

3 Os homens falam owoji.
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conhecimentos aos de suas antepassadas e algumas mogas misturam ao kowoji um

pouco de gel, desses comuns que se compra em supermercado.

Mas da tanto trabalho manter o rasi levantado, que algumas jjadokoma preferem
nem fazer. Porque se for para ter, ele tem que estar sempre bonito; se ficar feio, a
jjadokoma fica com uma imagem de desleixo. “Eu prendo o meu cabelo pra ninguém ver
que eu nao cuido”, disse uma moga. E quem tem topete fica o tempo todo arrumando ele,
colocando para cima. As vezes elas usam o celular de espelho para conferir se o rasi esta
arrumado. Até mesmo enquanto elas estdo jogando bola ou tomando banho no rio, essa &

uma preocupacgao constante.

A fala que abre esse subtitulo mostra uma situacdo em que a prépria mae
desmotivou a filha a fazer o rasi porque ela ndo cuida bem de seus cabelos. “Da trabalho
cuidar. Minha mae nao quer que eu coloque, porque eu nao sei cuidar. Mas ela contou
que quando ela fez, na primeira menstruacao, ela tomava banho sem molhar, porque se
molhar, tem que levantar ele de novo”. As mocgas que estavam junto riram. As que tinham
rasi concordaram e, entre gargalhadas, fizeram uma demonstragcdo de como elas fazem

para tomar banho, lavando a cabeca, sem molhar o topete.

Quando uma moca decide tirar o topete, isto é, abaixar o cabelo e deixa-lo
crescer, elas dizem que ela “matou” o topete. “O topete dela ja morreu!?”; “eu matei logo o
meu”, dizem. Uma delas explicou que matou seu rasi, porque o topete s6 fica bom com

franja e ela acha que ela nao ficava bem de franja.

Também ouvi as mocgas usando o verbo “matar” ao se referir ao dekobuté™, um
adorno feito de algodao pintado de urucum, que fica amarrado abaixo do joelho. No
entanto, outras falam “tirar” ou “cortar’”. E importante usar o dekobuté por um longo
periodo, porque ele deixa a batata da perna grossa, assim como o uso do kowoji, a resina

de almécega. Ter pernas grossas, percebe-se, € um ideal de beleza.

Se a moga quiser “matar” o rasi, ela passa tari, que € o oleo de tucum extraido
artesanalmente pelas Karaja. A imagem ao lado, do meu acervo, registra parte do
processo na aldeia Nova Tytema. Ja vi os Karaja trabalhando na extragdo do 6leo de
tucum também na aldeia Fontoura. O tari € muito usado nos cabelos de todos os Karaja,
homens e mulheres, de todas as idades. A cada dia € mais dificil encontrar tari, porque

poucas pessoas se dispdem ao trabalho de extrair o 6leo de tucum. “E dificil comprar,

4 Na linguagem masculina, diz-se deobuté.
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minha mae fica procurando a cidade toda”, disse uma
moca. Além de ser dificil encontrar tari em Sao Félix

do Araguaia, elas dizem que € muito caro.

O tari, além de deixar os cabelos nutridos e

brilhosos, também escurece o cabelo. Os Karaja

admiram o cabelo bem preto e ndo gostam de
iradexo, o que seria “cabelo vermelho”, como os Iny se referem aos cabelos castanhos
(Nunes, 2017: 196).

Os dialogos abaixo aconteceram, mas n&o na sequéncia.

Matei. Mas eu vou
colocar de novo.
Minha méae disse

que eu posso
colocar quando eu
quiser

Eu matei logo!
Por isso muita
= : gente acha que
ja morrew: eu n&o sou

Vocé matou
o dekubuté?

O seuU topete

Seguimos conversando sobre a reagdo das pessoas ao verem o topete. Elas
disseram que quando os “meninos” veem que € moga, ja tratam diferente, ja ficam
interessados. As vezes os wekyrybo™ (os rapazes) mudam o jeito de tratar a moca de um
dia para o outro, porque ficam sabendo que ela é jjadokoma. Alias, toda a aldeia passa a
tratar a moga diferente — e o pessoal das outras aldeias também. “E na cidade os
homens ficam olhando estranho”, disseram, sem saber ao certo o que causa esse

estranhamento.

Nessa mesma conversa, uma jjadokoma disse que quando ficou moga estava
decidida a n&o fazer o rasi, porque uma missionaria adventista “disse que era errado
fazer”. “Errado por que?” — perguntei. “Nao sei. Mas eu fiz. S6 que nao gostei e matei

logo”, respondeu a mocga.

Em outra situacéo, disseram que uma jovem queria fazer o topete, mas ela nao
era mais moga, ou seja, ndo era mais virgem. Para instigar a discusséo, perguntei: “Mas e

se ela fizer?”. A ideia gerou revolta nas ijjadokoma: “é errado, é errado demais, isso ndo

5 Os homens falam weryrybo.

38



pode acontecer, € fora de tudo. Topete quem pode usar € a moga” — disse uma moga

protestando.

“‘Mas se aquela jovem n&o é mais moga, mas também n&o é casada, o que ela
€7?”, perguntei. A pergunta ficou um bom tempo sem resposta. Primeiro, porque
geralmente quando uma jjadokoma perde a virgindade, ela casa. E isso que se espera e
ha um custo social de renunciar ao casamento, podendo provocar brigas entre as familias
e até punigdes, como o espancamento publico do jovem ou de algum parente. A situacao
em que eles ndo se casam é quando os pais nao ficam sabendo, ou quando a ijjadokoma
se relaciona com um tori. Mas quando a moga perde a virgindade e nao casa, a familia
busca guardar segredo, e perante a sociedade ela continua sendo jjadokoma até se
casar. No entanto, as pessoas “maldosas”, podem chama-la de jjadokomani, que seria

como dizer que ela € uma “falsa moga”.

Nesse sentido, a palavra “jjadokoma” nao € apenas uma categoria de idade das
mulheres, como se costuma dizer. E também um sinénimo de virgindade, responséavel por
algumas risadinhas e olhares cruzados a cada vez que eu generalizava o grupo de mogas

chamando-as de “jjadokoma”.

Enfim, é possivel relacionar o topete a muitos assuntos! Mas além de cuidar do
rasi, ha uma série de outros cuidados que as jjadokoma devem ter. Esses cuidados
devem acontecer o tempo inteiro, mas sao mais determinantes nos dias em que a
jjadokoma estad menstruada e mais ainda na primeira menstruagdo. Sao recomendacgoes
referentes ao modo de vida Karaja, e também sobre cuidados com o corpo. Em Halubu ou

“R”, falaremos mais sobre estes cuidados.
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Demorou um tempo para que eu entendesse que quando eu fazia alguma
pergunta para as mogas usando a palavra jjadokoma, querendo me referir ao cotidiano
delas mesmas, elas respondiam sobre a primeira menstruacao, se referindo ao passado:

”m 13

“eu tinha que fazer 'isso' e 'aquilo”. “Mas vocés ainda séo jjadokoma, nao sao?”. Elas me

olhavam pensativas e diziam que sim.

Ndo € como se houvesse um constrangimento em relacdo ao uso da palavra
jjadokoma. Ja ouvi elas mesmas se identificando como jjadokoma e se diferenciando de
meninas, como “eu e ela somos jjadokoma, mas ela ali ainda nao é, ela é hirarihiky™".
Ainda assim, na proxima pergunta que eu fazia utilizando o termo jjadokoma, elas

novamente respondiam sobre a primeira menstruacgao.

Quando comecei a pesquisa, eu pensava que a menarca era um evento que
marcava o inicio do periodo em que se € jjadokoma, mas com as mogas entendi que a
menarca nao € apenas o inicio de um novo periodo na vida: é algo que marca a pessoa
para toda a vida. O que se vive durante a primeira menstruagao transforma a vida da
pessoa. Trata-se, portanto, de um processo ontogenético, que gera/produz um novo ser,
um “processo através do qual cada um de nds incorpora a histéria da nossa propria

formacao”".

A principal caracteristica da menarca entre as Karaja é que neste momento elas
ficam “presas”, como elas dizem, ou, “reclusas”, como geralmente dizem os cientistas
sociais. A prisdo, chamada na lingua Karaja de rabrejura, dura o tempo que durar a
primeira menstruagdo. No entanto, caso a moga tenha colocado o dekobuté, a prisao
pode se estender por mais alguns dias. Uma moga contou: “eu tive cinco dias de
menstruacdo, o dekobuté que ficou la atrasando, dai fiquei oito dias presa” — disse,
justificando porque nao gostou de usar o dekobuté e demonstrando que também nao
gostou de ficar presa.

Conforme Nunes (2016: 228), quando uma moga tem sua primeira menarca, diz-
se que ela jjadokoma-my runyre’®, “sentou-se como moga”, isto €, “tornou-se moga”'®.Da

segunda menstruacdo em diante, diz-se que halubu (tamy) réeakareri, que o0 sangue

Hirarihiky é a categoria de idade que antecede a ijadokoma: sdo as “meninas grandes”, de aproximadamente sete
anos até a primeira menstruagao.

Informagdo obtida na Wikipédia.

Os homens dizem ijdooma-my runyre.

Nunes (:228) faz uma observagdo sobre os termos utilizados para as passagens masculina e feminina, pois,
contraditoriamente, os meninos/rapazes ficam muito tempo sentados no ritual de iniciacdo, enquanto as
meninas/mocas sentam-se por um pequeno instante.
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(hélubu) “lhe acomete”, “mexe com ela”, “chega para ela” (reakaréri).

O ritual de iniciacdo das mocas Karaja envolve uma categoria fundamental para o
povo Karaja: os brotyre. Os brotyre sao familiares que se engajam em rituais domeésticos
e coletivos, como o nascimento de uma crianga, o término do resguardo da mulher apds o
nascimento de seu primeiro filho ou filha, e a iniciagcdo de rapazes e mocas. Geralmente
(mas nao exclusivamente), brotyre sao mulheres, sobretudo as tias e avds, tanto por parte
da mae quanto do pai. Nunes afirma inclusive que “o brotyre € uma forma feminina” (:

225). Os homens também fazem brotyre, mas em menor frequéncia.

Outra caracteristica é que osbrotyré devem ser pessoas mais velhas. Nunes (:
225) afirma que “a velhice é concebida como uma volta a infancia”. Segundo ele, a
diferenca de género € muito pouco marcada nas criangas e a infancia é associada ao
universo feminino. As criangas estdo sempre sob os cuidados das mulheres, mesmo
quando sdo meninos. Até serem “meninos grandes” (wekyryhyky®), de 7 anos até a
iniciacao, eles ndo acessam o mundo masculino. Somente apdés a iniciagao, por meio do
ritual de Hetohoky. Como os velhos sdo equiparados as criancas, a velhice é também um
retorno ao mundo das mulheres e, por isso também, os brotyre homens geralmente sdo

idosos.

Toral (1992: 139) afirma que os brotyre sao defensores, aliados que atuam em
situagdes liminares em que seres cosmoldgicos agressivos podem ameacgar a crianga ou

o jovem. Os brotyre seriam também conselheiros (: 140).

O brotyré reafirma as relagdes de parentesco mutuamente. Todos aqueles que
estejam em posicdes analogas as dos pais e avos podem ser brotyre, com exceg¢ao dos
proprios pais (veremos adiante uma razao para que os pais sejam excluidos). As tias que
fazem brotyre devem ser aquelas ja casadas e com filhos, pois se for de idade proxima a
mocga, solteira e/ou sem filhos, ela se assemelha a moca, sendo também uma pessoa
“cujos desejos devem ser providos” (Nunes, 2016: 222). Nunes desenvolve amplamente
em seus trabalhos essa relagdo entre as posi¢cdes de parentesco e a ideia de desejo. O
trecho a seguir introduz uma explanacgao:

As criangas, como dizia, sdo puro desejo. E os pais e avds sdo aqueles que

suprem tais desejos. Quando uma crianga pede para sua avo fazer calugi®' para

ela tomar ou para seu pai pescar um peixe especifico que ele gosta de comer,

% Na lingua masculina, diz-se weryryhyky.

Palavra regional usada para se referir ao que na lingua Karaja se chama iwéru, um tipo de mingau que pode ser feito
com diferentes alimentos.
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quando ela transforma seus desejos em demandas desse tipo, ela os interpela em
suas posicdes de avo ou pai, parentes que cuidam dela e a alimentam. Quando a
avo, por seu turno, faz o calugi para seu neto ou quando um homem sai para
pescar aquele peixe desejado, eles se mostram para a crianga como
verdadeiramente uma avé ou um pai, pessoas que efetivamente suprem os
desejos de seus filhos/netos. Ao fazer isso, eles fazem uma forma iny aparecer,
pais/avés suprindo o desejo de filhos/netos (: 202).
Tudo o0 que acontece a crianga deve acontecer ao brotyre também, sejam coisas
boas ou ruins. Pinturas de jenipapo, adornos, corte do cabelo e outras caracteristicas sao
imitadas pelo brotyré. “Da mesma forma, quando a crianga se machuca, o brotyre chora

ritualmente, identificando-se na dor” (Toral, 1992: 139).

Nunes utiliza a nogdo de “substancia”, também utilizada por Tempesta (2004),
para explicar o que é brotyré. “Substancia”, neste caso, possui um sentido que extrapola a
nocao de materialidade, incluindo as memoarias, os afetos e outros aspectos.Dessa forma,
o brotyre produz a semelhanga por meio do compartilhamento de substancia (Nunes,
2016: 219).

Uma dessas “substancias”, por exemplo, € o jenipapo (bdina). Quando o fluxo de
sangue da menarca termina, uma mulher da familia (geralmente a mae) prepara uma tinta
de jenipapo e pinta a moga com grafismos. “Eu ndo gosto de pintar o corpo inteiro porque
da risadinha”, disse uma moga se referindo as cdcegas. A tinta restante é dividida e
distribuida para as mulheres que fardo brotyré para ela no dia seguinte. O padrdo de
pintura nessas ocasioes € o béndra rati, “pintura de tucunaré”: trés listras pretas pintadas
ao redor de suas pernas e/ou bragos (:220). Esse compartiihamento da tinta de jenipapo
também acontece quando os meninos tornam-se rapazes, durante o Hetohoky. Na pintura

do recém-nascido, elas passam no cabelo do bebé o dleo de tucum (tari) (: 219).

Da mesma forma, os brotyre também devem ter seus cabelos cortados pela
mesma pessoa e pela mesma tesoura que cortou os cabelos de quem esta sendo
iniciado. No caso das jjadokoma faz-se o rasi, o topete, no centro da cabeg¢a. A mesma

mulher que cortou o rasi da moga, devera também fazer o rasi nas brotyre (:219).

Nao se deve recusar brotyré, mas a ideia de compartilhar a “substancia” é tao
relevante, que Nunes aponta um caso em que a mae de um rapaz recusou um brotyre
porque a tinta de jenipapo com a qual havia pintado o garoto ja tinha sido totalmente

usada por outros brotyre (: 220).
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Retomemos, apds os exemplos, outra definicdo de brotyré dada por Nunes (:
226):

O brotyre, em suma, € um mecanismo de assemelhamento, de produ¢do de uma
comunidade de substéncia expandida — que ao mesmo tempo reconhece e
determina, por meio dos pagamentos, gradagdes de distancia interna a ela —, que
envolve ascendentes e descendentes, parentes em relagdes assimétricas.

Um momento importante, que foi destacado pelas mogas durante o trabalho, é a
“alimentacdo”. Uma pessoa € escolhida por suas virtudes, especialmente por ser
“trabalhadora”, podendo ser parente ou ndo. Essa pessoa senta-se de frente da
jjadokoma sobre a esteira feita para a ocasido. Entéo, ela passa na boca da moga um
pedaco de peixe assado, anunciando ali que ela esta autorizada a se alimentar de outras
comidas que até entdo ndo eram permitidas. Portanto, o que os Karaja chamam neste
momento de “alimentacao”, ndo é de fato uma alimentacdo, mas um gesto simbdlico em
que apenas se passa o alimento na boca da outra pessoa. Em seguida, a jjadokoma se
levanta e entra para o quarto. A partir de entdo, a comida € compartilhada como brotyre (:
219-221).

A alimentagao Karaja se divide em doo, que séo as carnes, tabo, que séo as frutas
(alimentos que se “chupam?”) e hina, que sédo os alimentos que séo cultivados e “comidos”.
Para cada um desses tipos de alimentacdo, ha um verbo diferente com o sentido de
‘comer”, havendo ainda alguns que se referem a alimentagbes que combinam estes

diferentes tipos de alimentos (: 157).

Enquanto esta presa, a dieta da moga se restringe a alimentos de base vegetal do
tipo hina e somente apds a saidaela pode comer alimentos do tipo doo, carne. Nunes
destaca, entretanto, que a restricdo durante a menstruagao tende a pesar sobre o peixe. A
carne de frango seria considerada mais fraca, além de ser um alimento fori. O resguardo

seria assim mais restrito aos alimentos propriamente iny, como peixe e tartaruga (: 196).

O encerramento do resguardo, quando a moca “come” o peixe, € tido como o
momento mais importante do ritual. A brotyre responsavel por passar o peixe nos labios
da mocga deve ser uma senadu ityhyre, uma “velha verdadeira” (: 198), com qualidades
que sejam desejaveis aos Karaja. Ela deve ser trabalhadora, cozinhar bem e ser uma boa
contadora de mitos. Isso porque as caracteristicas da brotyre sao passadas para a moga
(: 216).

Nunes (: 220) observa ainda que o brotyre esta sujeito a uma gradacao: quanto
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mais proximo o brotyre for da crianga, rapaz ou moga a que estdo associados e/ou de
seus pais, mais parecida sera sua “imitacdo”. Por exemplo, enquanto algumas brotyré
pintam somente algumas partes do corpo, como os bragos, outras pintam os bracos, as
pernas e o rosto, assim como as mocas. Essa proximidade reflete o convivio e a

consideragdo mutua desenvolvida ao longo da vida e reafirmada neste momento.

Enquanto conversavamos, uma das mogas me disse que um bebé tinha morrido
na aldeia quando ela foi receber sua alimentacdo para sair da prisdo. Ela lamentava
porque as pessoas da aldeia “acharam ruim” que ela tenha recebido a alimentagao em um

momento de luto.

Outra mocga afirmou que “a cultura estda se perdendo”. Segundo ela,
tradicionalmente, a mée da mocga deve avisar as pessoas 0 momento de elas visitarem a
moga, mas hoje em dia algumas pessoas vao sem serem convidadas e sem avisarem. “A
mae ainda esta fazendo a comida e chegam |4 os convidados sem avisar’ — disse. Sem
poder se planejar em relacdo a quantidade de pessoas, a moga lamenta porque “nem

sobra comida para os outros” e nao ter comida para todos € uma vergonha.

A fala dessa mocga encontra ressonancia no trabalho de Nunes. O autor relata que
na iniciagao feminina, algumas mulheres sdo convidadas para virem mais cedo para
ajudar a enfeitar a menina. Estas mulheres recebem em troca sua parte do conjunto de
alimentos, antes mesmo do momento de “distribuigdo”. Assim, geralmente elas pegam
mais do que as brotyre que chegam depois. As mulheres que nédo sao tado proximas a
moga € aos seus pais, mas também fazem brotyre, avancam “ferozmente” sobre as
bacias e pegam o que conseguirem de comida. Conforme Nunes (: 221), “a cena até

entdo razoavelmente organizada, torna-se uma confusao”.

O ritual envolve toda a familia. Os enfeites sao feitos pelas maes, avos e tias das
mocas. No entanto, para que a mae tenha mais tempo disponivel para a produ¢ao dos
artefatos, ela demandara de outras filhas maior dedicagdo nas tarefas domésticas. Da
mesma forma, ao homem também cabe algumas tarefas, como buscar os materiais
necessarios para a confeccdo dos adornos, sejam eles extraidos da natureza ou

adquiridos no mercado.

Xavi Sokrowe Karaja, na época com 18 anos, escreveu um texto com a seguinte

passagem:

A mée que cuida da moga para dar um conselho, para respeitar mais velho e a
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velha, a mae que cuida da moga para arrumar as coisas dela, como colocar ueju
(dente de capivara feito com pena de arara) na orelha dela, colocar dexi nela,
quando a moga sai para dangar, a moga sai toda arrumada pela dangar também

com o corpo pintado (Souza; Calcavara [Org.] 2016: 47).
Também sobre as jjadokoma, Kubei Karaja escreveu:

A moga se pinta com a agua de jenipapo, misturada no jenipapo. Dente de
capivara, pena de arara, deobute (corddo costurado na perna), dexi (croché
redondo colocado no brago), corddo colorido inclusive rasi (cabelo no meio
pontuado), todas as mogas se colorem com esses materiais para dangar na frente
do aruana. A mocga se colore para dangar na frente do aruana, também na
manifestagao da cultura, todas coloridas ficam (: 48).

A moga deve usar o dekobuté por muito tempo depois que sair da prisao, pois ele
faz com que as pernas engrossem. Mas, segundo as mogas, a maioria ndo gosta e corta
(“mata”) na hora que saem da prisdo. Além do dekobuté, as mogas podem usar outra
peca de algodao chamada wulairi, com franjas de algodao (barbante ou outra linha), que
vai abaixo dos joelhos. Nos bragos, como pulseiras, usa-se o dexi, feito de algodao e
pintado de urucum, ou o wokudexi, que possui franjas de algodao. O brinco com penas é
chamado kueju®. A tanga é feita de fibra vegetal e se chama tuu.Elas sdo pintadas com
“agua de jenipapo” (bdina). Alguns grafismos possuem nomes especificos, assim como a

pintura em alguns lugares do corpo, como a pintura no maxilar, que se chama ryitxo.

Durante o trabalho, pedi que as mogas desenhassem uma jjadokoma. A partir do
desenho delas e com as informagdes de nossas conversas, produzi a imagem a seguir,

onde destaco os enfeites usados pelas mocgas.

2  Na linguagem masculina, diz-se ueju.
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topete/rasi

pintura no maxilar - '
. . _’." -
ryitxo brinco / kueju i il
[E 4
(< |

Pintura de tucunaré ————

bracelete de algodao / dexi ’ =

franja do dexi- wokudexi

g i
Pintura de jenipapo /Bdyna/ : |

txakohi kobira rti

tanga - tuu o <]

dekobuté \ N

Pintura de tucunaré

Franja do dekobuté/ wulairi

As mogas sdo o auge da beleza feminina entre os Karaja. Tanta beleza assim é
digna de dancar com os aruanas. “Aruand” é uma palavra de origem tupi, que a lingua
portuguesa adotou para se referir a um peixe que € abundante no Araguaia. Na lingua
Karaja, esse peixe € chamado de jjaso. Como dito na “Introdugéo”, os antepassados dos

Karaja que tentaram voltar ao fundo do rio, teriam se transformado em aruanas.

Helena Moreira Schiel, pesquisadora da “Cultura Material Karaja’#, diz que os
[fas6 sédo os antepassados dos humanos e habitam, em sua maioria, o patamar
subaquatico. Cada jjasé possui um nome particular, geralmente um nome de animal. “A
associacao dos ijasd a animais gera alguma controvérsia na literatura etnografica. Nao
esta claro se eles sao representacdes de animais, se estdo ocupados por espiritos de

animais ou se s&o donos (-wedu) dos animais” (Schiel, 2005: 114).

As mocas disseram que “é complicado explicar para um tori 0 que s&o os aruana”,
que “aruana nao tem explicacdo”. Mas elas disseram também que eles vém da agua ou
do mato: “é como um bicho do mato”, disse uma. Em outro momento, uma moga se

referiu aos ijjaso como “bichinhos”. Ela dizia que ndo eram todas as mogas que dangam

#  Informagdes obtidas em seu Curriculo Lattes.
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com os Aruana: “sé se for pra dangar pro bichinho de alguém”, explicou. O aruana tem

dono e, como disse outra jjadokoma, “ele tem pai, tem mae, tem vo”.

Kubei Karaja (Souza; Calgavara [Org.] 2016: 54) diz que todos os aruana “desde
o século passado existia, até agora ainda existe nas aldeias”. Segundo ele, “s6 o pajé vé
o bicho que se adapta no rio, no lago e na lagoa. O pajé traz o aruana para presentear a

crianga, menina, menino e moga”.

Toral (1992: 165) diz que o jjas6 é um protetor da crianga que o recebe,
incentivando seu crescimento e socializagdo. Quando a menina fica moga, o ijaso é
trazido para defendé-la e para ele dangar com ela. Os jjasé séo cuidados por uma familia,
sob a supervisao do hari (o pajé), ou do jjoi, o grupo de praca formado pelos homens da
aldeia. Sob orientagao dos pajés, os jjasé passam a ser ixy nbhé, “criagdo”, como animais
de estimacgao, ou ainda, xerimbabos do povo, e em particular, da crianga que o recebeu (:
164). A palavra néhé é utilizada para se referir a animais domesticados, criados em casa
(Nunes, 2016: 35), como araras, que alguns Karaja criam para tirar as penas e fazer

adornos.

Manuel Ferreira Lima Filho, que pesquisa junto aos Karaja desde 19912, traz o
seguinte depoimento de ljyraru Karaja sobre os jjaso:

O Aruana é como uma pessoa no fundo da agua. Ele passa para a barriga do
hari?®. Quando ele entra no hari, da orientagdo sobre os enfeites, os desenhos, as
mascaras e quais os saiotes que usardo para dancgar. Cada Aruana tem suas
préprias musicas; ele mostra quais as brincadeiras que virdo como as do jenipapo,
da onca, do tamandué-bandeira e do mel, além de outras. 'E como se hari tirasse
uma foto dos Aruanas para mostrar aos homens' (Lima Filho, 1994: 40).

A fala de ljyraru sobre a fotografia remete as palavras de Davi Kopenawa, um
xama Yanomami, escritor e lider politico. Davi Kopenawa e o antropologo francés Bruce
Albert sdo os autores do livro A Queda do Céu (2015), que foi inovador em diversos
aspectos, inclusive quanto a linguagem, trazendo nas palavras uma estrutura que se
aproxima do pensamento Yanomami. Kopenawa e Albert utilizam muito a palavra
‘imagem” ao longo de todo o livro, inclusive para se referir aos xapiri, que seriam como

“espiritos”, ou ainda, “as imagens dos ancestrais animais” (Kopenawa; Albert, 2015: 124).

Guardadas todas as particularidades da cultura de cada povo, poderiamos

considerar de forma generalizante que os xapiri estdo para os Yanomamis assim como 0s

*  Informagdes extraida de seu Curriculo Lattes

»  Hari sdo os pajés Karaja.
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jjaso estao para os Iny. Da mesma forma, os Wapichana e Macuxi de Pium se referem a
determinados seres sobrenaturais por “bichos”. Embora generalizante, ndo é preciso
muito esforgo para fazer essa relagao, ja que os trés sao tidos como “bichos” e a eles esta

associada a ideia de espiritos. Outra semelhanca € a ideia de “imagem”.

Giovana Acacia Tempesta € antropdloga e pesquisadora na area de antropologia
do parto?®. Em sua pesquisa de Mestrado, Tempesta estudou a produgado continuada dos
corpos e as praticas de resguardo junto aos povos Wapichana e Macuxi, na Terra
Indigena Pium, em Roraima. Nesse trabalho, Tempesta (2004: 81) apresenta um relato de
Janaina? que traz também a “imagem de uma imagem”:

Se eu vou hoje [estando menstruada] la no igarapé, eu estou toda suja, eu vou por
ai, sem me benzer, sem passar nada para me defender dos bichos, eu vou e ele
me pega, ele ja pega a minha sombra, se eu estiver cheirando sangue por ai, ele ja
me cheira [...] Tem. Tem um cheiro. (siléncio) Porque os bichos sentem, de longe.
Se eu estivesse [menstruada] hoje aqui, tem um bicho |4, me olhando ja de longe.
Eu estou parecendo um espelho para o bicho 4. E que nem espelho, gente doente,
assim, se ela estiver com resguardo, o bicho ja estd vendo ela, porque ela esta
clara. Que nem espelho, ele esta vendo tudo, ali.

A fala de Janaina explicita que os “bichos” enxergam a mulher menstruada como
a si mesmos. Assim, eles tentam se relacionar com ela como se fosse um dos seus (: 81).
Tempesta diz que “o cheiro podre do sangue nessas fases do ciclo vital atrai os 'bichos'
que, 'ofendidos', enviam flechas invisiveis que atingem a 'sombra’ (‘alma') dos humanos e
os fazem adoecer e mesmo morrer” (: 18). A reclusdo durante a menstruagao é, portanto,
fundamental para se proteger dos “bichos”. E uma forma de manter sob controle a perda
de sangue, “signo da deterioragdo”. A menstruagcdo tem o potencial de despertar a
agencialidade dos “bichos” anulando temporariamente a agencialidade dos homens.

Retomaremos este assunto no préximo subtitulo, Halubu ou “R”.

Mas antes desta apresentacdo dos jjasd, eu dizia que asijadokoma sao as
parceiras preferidas de danga dos ijaso. A literatura costuma associar a beleza das mogas
€ seu preparo para este momento, que supostamente seria o auge do ritual. Whan (2012:
48) diz que “assim adornadas, lindas, as jjadoma seguem, geracdes apos geracoes,
cumprindo o designio que Ihes cabe na ordem cdésmica, de reverenciar e agradar os ijaso,

0s aruanas, com sua beleza”. No entanto, para as jjadokoma que participaram deste

% Informagdes obtidas em seu curriculo Lattes.

Tempesta utilizou em seu trabalho nomes ficticios, mantendo a primeira letra do nome igual, para que as pessoas se
reconhecessem.
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trabalho, a danga nao € o ponto mais importante. Na verdade elas sequer tocaram neste
ponto, mas quando questionei, responderam que “dangar ou ndo dangar, depende de mae

e pai querer”.

Portanto, na saida da prisdo elas podem ser convidadas a dangar com os Aruana,
geralmente em pares. O par de dancarinas, chamado adusidu, pode ser formado por uma
ou duas jjadokomas, ou por uma ou duas hirarihiky, as meninas grandes(Schiel 2005:
114; Nunes, 2016: 380).Elas podem ser convidadas pelos donos do Aruana, ou o hari
pode “dar um Aruand so pra ela dancar’, como me disse uma moca. Dai ela danca

durante alguns meses e depois a pessoa manda o Aruana embora.

“Chorei pra ndo dancgar. Eu ja tinha dangado e odiei. Eu € que ndo vou dangar
outra vez”, disse uma mocga, que tinha dangado quando ainda era hirarihiky. A maioria das
jjadokoma gostam de dancar: “as vezes ficam com vergonha e dizem que n&o gostam,
mas gostam sim”, me disse outra moga. Ao receber o convite, cabe a familia da mocga
decidir se ela vai dangar ou ndo. Uma moga disse que gostaria de ter dangado, mas a sua
avo nao deixou porque ela ndo queria que o pessoal da aldeia visse seu corpo. Alias,
esse parece ser 0 maior constrangimento também para as mocgas. Ja ouvi liderangas
dizerem em eventos na aldeia que “a cultura esta acabando”, que “as mocas estdo com
vergonha de dancgar para Aruana”, e concluiam incentivando as mogas a nao terem

vergonha.

Uma mocga disse que “é mais facil ser moga”. Elacomparou a festa das mocas
com o Hetohoky, a iniciagdo masculina. “Os meninos tém que ficar 14 horas |3, tém que
sair pra cacgar, enquanto as mogas ficam em suas casas tranquilas”, dizia ela. Assim, elas

acham que “da mais trabalho ser menino”.

Talvez a principal diferenca entre o ritual da moga e o ritual do rapaz seja o que
Nunes (2016: 226) define como “rituais domésticos” e “rituais de praga”. Nunes chama de
“rituais domeésticos” todos aqueles que acontecem dentro das casas, como a pintura do
recém-nascido, o encerramento do resguardo da mée, a primeira alimentagédo da crianga

€ a iniciacao feminina.

Os rituais domésticos sao festas femininas, ndo apenas por acontecerem dentro
das casas, que ja sao consideradas espagos femininos (a casa Karaja é sempre da
mulher), mas também porque sdo protagonizados por mulheres. Segundo Nunes, os

rituais domeésticos sao rituais de humanizagdo, enquanto os rituais de praga se
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caracterizam por serem rituais de alteragdao, de um “devir-bicho”, onde “os homens tém

sua humanidade eclipsada e devém ritualmente 'mortos’, 'bichos' etc” (: 14; 226-228).

Outra diferenga é que o brotyré da moga se restringe a esteira sobre a qual a
moga se senta para “‘comer” peixe, alguns adornos e a comida. Ja entre os rapazes, a
cada brotyré os pais devem perguntar o que eles desejam em troca. A pergunta feita pela
mae de um rapaz seria aproximadamente Anémybokd anébo lyhy?, o que Nunes (: 220)
traduziu como: “O que vocé esta precisando? Coitada de mim”. De fato, sdo recorrentes
os relatos de que esse momento é muito pesado para a familia, pois os brotyre podem

pedir o que desejam e aos pais so6 resta satisfazer o desejo dos parentes.

E justamente por serem os responsaveis pelo pagamento dos brotyre, que os pais
nao podem fazer brotyre. Conforme Nunes (: 226)“O pagamento, neste sentido, é o que
define o brotyre” (. 222). Os objetos dados aos brotyre guardam a memoéria dessas
ocasides. A cada vez que o objeto dado € usado, lembra-se com carinho do parente, da
mesma forma que as mogas se lembram com carinho de seus familiares que foram seus
brotyre (: 226).

A esteira geralmente é tida como o item mais valioso. Quando a menina menstrua
pela primeira vez, sua mae vai a casa de seus parentes anunciando o ocorrido. Uma das
avés da moga pode chorar o ibruhuky, uma lamentagdo, e pedir a esteira. Depois da
cerimbnia e da distribuicdo de comida, a esteira é entregue a ela (: 222). As mogas
disseram que a mae nao tem que dar todos os enfeites da moga: “ela pode arranjar outro
pra dar pra pessoa, ou entdo ela pode dar depois que a moga usar nos eventos”. Por
exemplo, se a moga esta dangando para os aruanas, a mae pode entregar os enfeites

somente ao terminar o periodo de danca, apds a despedida do Aruana.

O ibruhuky pode ser traduzido por “choro grande” (: 224) e é proprio da ocasiao.
Embora seja muito prestigioso que alguém chore por vocé, € também uma exposi¢cao
publica que é motivo de vergonha. Conforme Nunes (: 225), é por isso que s6 as pessoas
velhas entoam o ibruhuky, pois a vergonha (ixyru), caracteristica que permeia

significativamente as relagdes entre os Karaja, diminui com o avancar da idade.

Ser exposto publicamente & por si s6 motivo de vergonha, entdo presume-se que
as mogas e 0s rapazes se sintam envergonhados na ocasido de sua iniciagdo. Ao
chamarem atencéo para si, os brotyré desviam o foco da pessoa que esta sendo iniciada,

compartilhando assim daquele momento de exposig¢ao, tornando-se cumplices, aliados e
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defensores das criancgas (: 224-225).

Nunes (:221) relata a histéria de um homem que estava triste porque recebeu
muitos brotyre para a iniciagao de seus filhos, entdo teria que entregar muitos objetos. Em
diferentes momentos, indigenas me disseram que por causa da quantidade de pedidos de
objetos de valor, muitas familias estavam fazendo rituais cada vez menores (mais no
ambito doméstico) e algumas até optavam por nao realizar mais o Hetohoky, pois além de
todos os gastos com a festa, ainda tinham que dar os objetos. Certa vez uma mulher fez
essas queixas para mim e disse que gostaria que fosse criada uma regra em que os
brotyré sé pudessem pedir “0 que era da cultura”, como antigamente. Assim, estariam
passiveis de serem dados a esteira, os adornos e outros artefatos manufaturados, como
cestarias. Mas a familia n&o seria obrigada a dar as redes, a televisdo e as cadeiras de
fios trancados (‘cadeiras de macarrao”), itens que muitos brotyré vem solicitando

atualmente.
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T6 de férias.

A gente fala assim,
porque e feio falar halubu,
néao se fala isso.

Ai a gente fala que ta de
férias e ninguém entende.
Ou entéo a gente fala
que ta de "R".

"R"?7?7?

E, “R" de halubu,
mas a gente fala "R"

que nem tori, pra
disfarcar.




“To6 de férias' - a gente fala assim, porque é feio falar 'halubu’, ndo se fala isso. Ai
a gente fala que ta de férias e ninguém entende. Ou entdo a gente fala que ta de 'R".

“R'?” - perguntei. “E, 'R' de 'halubu’, mas a gente fala 'R' que nem tori, pra disfarcar”.

Logo apds essa conversa, motivada porque uma das meninas estava, de fato, de
“‘R”, fomos assistir algumas imagens gravadas anteriormente por elas durante este
trabalho. Em determinado momento, no video, essa mesma moga respondeu uma

pergunta feita por outra jjadokoma eusou a palavra hélubu:
— Ai, ai, que vergonha, néo gostei de falar isso. Apaga, apaga!

As falas acima evidenciam o desconforto em falar sobre a menstruagao. A palavra
hélubu significa sangue e se refere a varios tipos de sangue, inclusive a menstruagéo.
Embora as mogas ndo gostem do termo e figuem envergonhadas ao dizé-lo, este é o
termo que se usa entre os Karaja. Conforme Nunes (2016: 228), da segunda menstruagao
em diante, diz-se hélubu reakareri, que o autor traduziu por “o sangue lhe acomete”,

‘mexe com ela”, “chega para ela”.

Tempesta (2004: 83) observa que entre os Wapichana e Macuxi no Pium, o termo
“‘menstruacdo” € um tabu. Mesmo dispondo de muita informagdo sobre o assunto, a
palavra é evitada no discurso, sendo substituida por termos como “bode”, “tempo”,
“‘doencga”, “estar com o compadre”, ou simplesmente o siléncio, quando se diz que a
mulher esta “assim mesmo”. A autora afirma que mesmo as mulheres mais desinibidas

diminuem o volume da voz para falar sobre isso.

O sangue possui um sentido negativo. Os Iny chamam de kyty o cheiro forte,
cheiro de sangue. Segundo Nunes (2016: 196), esse cheiro caracteriza estados liminares,
como a menstruacao e o resguardo apos o parto. Nunes traz exemplos de histérias em
que pessoas atrairam coisas estranhas ou perigosas para si por estar com kyty.
Umhomem com kyty teve uma gaivota defecando sobre ele e outro, pai de um bebé
pequeno, desrespeitou o resguardo e dangou aruand, e, como consequéncia, se
transformou em jjaso e foi para o bérahatxi, o fundo do rio. Durante os dias com kyty, as
pessoas sao submetidas a uma série de prescrigcdbes e para retomar a vida comum é
preciso acabar com o kyty. No caso da jjadokoma, o kyty da menarca é eliminado no
momento tido com o mais importante do ritual, j& mencionando, quando se passa um

pedaco de peixe nos labios da moga (: 216).

As observagdes que Tempesta faz a respeito do cheiro do sangue para 0s povos
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Wapichana e Macuxi se relacionam com o observado entre os Karaja. O cheiro forte
também caracteriza bebés, a mulher apés o parto e a mulher menstruada. Segundo
Tempesta (2004: 18), o cheiro atribuido ao sangue menstrual é percebido como podre,
forte, ruim, desagradavel, assim como a disenteria. O corpo da mulher encontra-se
temporariamente podre: “seu sangue, que n&o foi empregado na produgdo de um bebé
nem na producgao de leite, € concebido como altamente perigoso para os seres vivos em
geral” (:126). A reclusao evita prejudicar ndo apenas a mulher, mas também a terceiros,
pois o odor forte de seu sangue atrai os “bichos”, que podem l|he enviar doencas.
Conforme Tempesta:
Tudo se passa como se qualquer substancia vital, expelida aleatoriamente do
corpo sem estar destinada a renovagao da vida, fosse equacionada imediatamente
a morte, e como ela combatida. Afinal, a impossibilidade de conter a perda de
sangue lembra aos homens o inevitavel de sua condigédo: a mortalidade (: 19).

A moga quando esta de “R” “tem que comer pouco, ndo pode beber muita agua e
nem tomar 'refri' (refrigerante)”, disse uma moca. Elas devem cuidar da alimentagéo, nao
podem comer muita carne e nem doce. Nao devem também jogar bola e correr. As mogas
devem “ficar mais em casa, bem calmas e fazer coisas tranquilas. Nao pode ficar por ai
correndo doida, gritando, jogando bola”, como uma moga disse. Nesse periodo, € comum

que a mée incentive a produgao de artesanatos, como pulseiras e colares de migangas.

A menarca ndo apenas marca o inicio da fase em que se € jjadokoma, mas marca
para sempre a pessoa. O que se faz no periodo da primeira menstruacido é determinante
para todos os dias da mocga, para todos os outros periodos menstruais e até mesmo para
a vida. “Se a gente fica nervosa, a menstruacao se acostuma”, disse uma jjadokoma;“se a
gente conversar muito com uma pessoa, a gente fica tagarela”, disse outra. Dizem que
aonde a moga estava quando menstruou pela primeira vez passa a ser seu lugar preferido
— “mas isso eu acho que é mentira, porque eu estava la em casa, e eu ndo gosto tanto

assim da minha casa”, ponderou uma jjadokoma.

Mas todas as interlocutoras concordaram que o corpo se acostuma com as
atividades que faz enquanto elas estdo menstruadas. Isso se refere a tudo: as pessoas
com quem conversam, o que elas comem, os caminhos que fazem na aldeia, etc. Se uma
mocga fizer determinado caminho enquanto esta menstruada, ela vai querer fazer aquele
caminho sempre. E ha alguns caminhos que nao sao recomendados, sobretudo para as

mogas. Uma moga disse:
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Quando eu t6 de 'R' minha vd6 me bota pra trabalhar, lavar a roupa, a louga, fazer
pulseira, artesanato. Porque na primeira menstruagdo que a moga tem, a vé da
alguma coisa pra menina fazer. Para ela depois que sair da menstruagéo néo ficar
preguigosa.

Para manter a mogca em casa, muitas maes ou responsaveis sao mais
permissivas no periodo da menarca quanto ao uso da TV. No entanto, nem tudo pode ser
assistido. Uma mocga me disse que gosta de assistir desenhos, mas nao assiste filmes,
porque filmes dao “pensamentos ruins”. Segundo ela, a violéncia dos filmes da “vontade
de matar pessoas”. Por isso, ela disse que gosta de “se inspirar’, ver coisas bonitas.
Desenhar também €& um passatempo que geralmente elas gostam e algumas das
jjadokoma de Santa Isabel gostam especialmente de assistir e desenhar animes,
desenhos japoneses. Outro passatempo da moga quando esta de “R” é ficar no Facebook

e no Whatsapp.

Ficar recolhida em casa € tao importante que tem vezes que a mae nao deixa a
moga nem ir pro “Social”’, um encontro de jovens promovido pela Igreja Adventista do

Sétimo Dia.

As jjadokoma devem ser belas, recatadas e do lar, obviamente, da maneira
Karaja. Conforme Nunes (2016: 398), elas devem ter um “comportamento recatado e sao
alvo de um maximo de preocupacéo e aconselhamento por parte de suas méaes e avos”.
As ijjadokoma ndo devem andar muito pela aldeia, muito menos sozinhas, e nunca
durante a noite. Antigamente, elas saiam raramente de casa e quando saiam, deveriam

se cobrir com um manto feito de algodao (: 463).

As meninas também disseram que quando se € jjadokoma, “nao pode ficar
sorrindo”. Também n&o devem conversar muito € nem falar alto. O bom é ser uma pessoa
discreta. Curiosamente, quando elas estavam sugerindo nomes para este trabalho, um
dos nomes sugeridos foi “jjadokoma sorridente”. Acredito que exista, em alguma medida,
uma rebeldia (uma rebeldia engragadinha) em se dizer “sorridente”, “comédia”, “doida” e
‘maluca”, como elas disseram. As mesmas mog¢as que se autodeclaravam doidas e
sorridentes, apontaram para outro grupo de mogas e disseram que elas n&o, que elas
eram sérias. “As sérias” ndo davam continuidade na discusséo, talvez por timidez, talvez

por ndo dominarem bem o portugués. Mas a diferenca ja estava dada.

Elas tém que dormir com a barriga para cima e o corpo reto, “com a cabeca bem

retinha e olhando pra cima”. Senao, elas ficam “toda torta”. Uma moca ponderou: “isso
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minha mae me disse que € mentira”. As outras ficaram em siléncio, talvez pensando que
preferem nao arriscar. Ainda sobre o sono, as ijjadokomas nao podem dormir até tarde
porque da espinha. Uma delas aproveitou essa conversa e me mostrou sua espinha:
“criou aqui ontem, quando eu dormi até tarde... olha, nasceu”. Elas também disseram que

a moca deve “sentar reta”, de perna fechada, e “se mostrar que tem respeito”.

Tempesta observa que em Pium o resguardo do periodo menstrual prevé que a
pessoa nao fique exposta ao sol e nem a chuva. Estas “sdo acdes que trazem febre,
dores de cabeca, dores pelo corpo e paralisia temporaria das pernas as mulheres
infratoras, sofrimentos que podem ser experimentados no presente ou no futuro” (2004:
79).

As jjadokoma diziam sempre que elas nao podem ficar muito tempo expostas ao
sol, mas que ficavam mesmo assim, porque queriam jogar futebol. Todas as vezes que
elas disseram isso, a justificativa era relacionada a coloragao da pele. “Eu andei, por isso
fiquei preta”. Em diversos momentos ouvi sobre esse ideal da pele mais clara, enquanto
elas colocavam os bracos ao lado um do outro para disputar qual era mais clara. Um dia,
a mocga que tinha a pele mais clara, “esclareceu” que ela “ndo era mais ou menos pura”,
era mestica, por isso era mais branca. E a conversa sempre terminava com um
comentario sobre me colocarem a forga no sol, para que eu ficasse preta, porque eu sou
muito branca. Elas falavam isso como uma “brincadeira maldosa”, como se fosse uma

“sacanagem” comigo me deixar menos branca.

E a pérola eu guardei para o final. Quando eu e as jjadokoma estavamos
conversando sobre as recomendacgdes para as mogas, alguém lembrou: “ndo pode deixar
tocar no peito, sendo o peito fica muito grande”. Todas concordaram: “é”, “é¢”, “é”. “Tocar
no peito?”, perguntei, sem entender. “Sim, tia, os homens!”, responderam elas,

entendendo tudo muito bem.
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Quando comecei a trabalhar com os Karaja, em 2010, ndo havia energia elétrica
em Santa Isabel, que chegou em 2012. Tampouco havia acesso a internet na aldeia.
Algumas pessoas acessavam a Internet pelos dados méveis em seus celulares, o que
tinha um custo alto, por isso o uso era restrito. Outras frequentavam as /lan houses das
cidades proximas as aldeias. Alias, em S&o Félix do Araguaia as lan houses estavam
constantemente cheias de indigenas, sobretudo de jovens “viciados” em jogos online, que
realizavam verdadeiros campeonatos. Ainda hoje os indigenas s&o o0s maiores
frequentadores desses estabelecimentos, mas a quantidade de pessoas foi bastante
reduzida desde 2018. A rede de internet sem fio (Wi-Fi) chegou para todos da aldeia em

novembro de 2018, sendo o pagamento feito pelo cacique.

O acesso liberado a internet modificou drasticamente a vida dos jovens. Salta aos
olhos a diferenga entre as mogas de Santa Isabel e as da Aldeia Fontoura, por exemplo,
pois em Fontoura é dificil até mesmo conseguir sinal de celular. Em Santa Isabel muitas
possuem celular, geralmente algum aparelho que era de seus pais e foi substituido por
um modelo mais novo. As mogas que ndo possuem celular ficam agrupadas em torno
daquelas que tém. Ali elas assistem a videos, usam o Facebook e o Whatsapp, e tiram
muitas fotos, quase sempre com o aplicativo Sweet Selfie, um aplicativo que coloca
carinha de cachorro no rosto da pessoa, coroa de flores na cabeca, coragbezinhos por

toda a imagem e outros efeitos.

Rapazes e adultos também usam sem moderagao este aplicativo de efeitos nas
fotos. Durante este trabalho algumas mogas disseram que nao gostavam de serem
fotografadas, ou ndo gostavam de tirar selfie. “Diz que ndo gosta, mas no celular dela s6

tem selfie”, falou uma. “E porque o celular é meu”, respondeu a outra.

Nenhuma das mogas tem Instagram, sequer sabem o que &, bem como outras
redes sociais. E s6 Facebook e WhatsApp, e isso ja toma muito o tempo delas. Ou quase.
“Gosto de ficar no Facebook curtindo fotos dos amigos. Também gosto de ver o status no
WhatsApp. Nao gosto de conversar o tempo todo, que o povo veja que eu estou online o

tempo todo”, disse uma moca.

Elas se chamam frequentemente de “viciadas”. As vezes, o tom é de brincadeira,
outras vezes o tom é critico e elas falam bravas. A critica disfarca, talvez, o desejo de ter
também um aparelho. Quem tem celular fica, de fato, o tempo inteiro com os olhos na
telinha. Mesmo em sala de aula, mesmo durante nossos encontros, mesmo conversando

com as amigas, mesmo andando na aldeia, mesmo jogando bola.
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Quando eu perguntava para as mogas se 0s pais ndo se importavam que as
mogas ficassem tanto tempo no celular, a resposta variava muito. Elas diziam que alguns
pais nao gostam, mas também “tem pai que nem liga, que acha é bom. Porque pelo

menos ela ndo ta na rua, ta em casa”.

Uma vez uma moga pediu para ser a goleira, porque assim ela podia ficar no
celular enquanto a bola ndo estava perto do gol. Eis o registro fotografico deste belo

momento:

Durante nossos encontros, mesmo filmando, era comum que algumas ficassem
com o celular. Ao iniciar as gravagdes, eu dizia a importancia de todo mundo ficar em
siléncio e desligar os celulares, mas nao insistia. No video A histéria do jacaré que
namorava as mulheres, uma das jjadokoma ficou com o celular tocando musicas durante
as gravagdes. Na hora, ninguém comentou, mas depois que assistimos ao filme, elas

reclamaram com a amiga, mas também acharam engragado.Durante a entrevista sobre o
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casamento de antigamente com a ancida Koaxiru Karaja, também houve um toque de

celular.

O “vicio” no celular de algumas meninas incomodou outras ao ponto que me
pediram (em segredo) que eu proibisse 0 uso de celular durante nossos encontros. Entao,
coloquei a questdo para o grupo, separando o uso dos celulares em vantagens e

desvantagens, ou coisas boas e ruins — awire eibinare.

Como aspectos positivos do celular, elas disseram: tirar fotos, conversar com os
amigos, ouvir musica e ver filmes engragados. Depois lembraram que o celular também é
usado para falar com a familia, por exemplo, quando moram em outras aldeias. Como
aspectos negativos, elas disseram que o celular tira a atengéo, que a pessoa fica “viciado
24 horas” e que € muita mensagem para ler, que ndo acaba nunca. Por se tratar de um
trabalho com o uso de fotografia, a conclusdo a que elas chegaram era que poderiam
continuar levando o celular sim, mas que deveriam se esforgar para prestar atengao na

atividade.

A “juventude indigena conectada” tem sido um tema de pesquisa cada vez mais

recorrente. Leticia Leite é jornalista e tem trabalhado na area de comunicagéo junto a
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povos indigenas no Xingu®. Ela concluiu seu mestrado no MESPT, com uma “etnografia
virtual”, tendo escolhido o Facebook como ferramenta para sua pesquisa de campo
acerca das narrativas da juventude no Xingu. A autora afirma que seus colegas que atuam
ha mais de duas décadas no Territério Indigena do Xingu® diziam que as redes sociais
como ferramenta de comunicagcdo sao mais eficientes que os radioamadores. Eles
observavam ainda que a internet mantém viva uma rede social que alcancga até as areas
isoladas (2017: 14).

Até 2016, o Facebook tinha como unica opg¢ao de reacao as publicacdes o “curtir”.
Percebendo que “individuos com maior numero de inser¢des usam mais recursos de
interacbes, geram mais inser¢gdes e se conectam a mais individuos”, o Facebook
acrescentou novas possibilidades de reacéo (“amei”, "haha", "wow", "triste" e "grr") (Leite,
2017: 16). As ijadokoma também gostam de publicar “enquetes” em que as respostas
sejam em emojis, numeros ou comentarios. Outras postagens feitas pelas mogas sao

frases curtas, postagens biblicas e muitas frases de amor.

De acordo com Leite (: 85), a dindmica de cutucar, curtir, compartilhar, postar,
demonstrar raiva, amor, carinho, criou uma nova dindmica de comunicag&o. Assim como a
“dinédmica do conversar, do falar na lingua — ou ndo — postar na lingua ou em portugués” e
também a dindmica de conversar no privado, no publico e em ambos. Todas essas

dinamicas, afirma Leite, incluem um “novo espaco tempo” nas relagdes sociais.

Os Karaja, de maneira geral, costumam publicar nas redes sociais em portugués,
pois eles tém sempre muitos amigos tori. Conforme Leite (: 86), as sociedades de tradicao
oral estdo escrevendo muito mais em portugués, mas fazem uso da lingua materna para
desequilibrar o publico da web quando entenderem ser necessario. Nos casos que
observei, as publicagbes na lingua Karaja eram questdes intimas de relacionamento, por
exemplo, um texto grande da mulher apos a separagao em decorréncia de uma traicdo do

ex-marido.

Ja os jovens geralmente ndo desenvolvem grandes textos: sdo frases curtas que
‘legendam” selfies. Nao encontrei nenhuma postagem das ijjadokoma em Karaja, mas dos

wekyrybo sim. Ambos usam, ainda, algumas palavras em inglés. Independente da lingua

% Informagdes obtidas em seu Curriculo Lattes.

De acordo com Leite (2017: 15; 66), a denominacédo do Parque Indigena do Xingu (PIX) foi alterada quando cerca
de 200 indios com representacdes das 16 etnias aprovaram em assembleia em marco de 2017 a substituicdo da
denominacdo para Territdrio Indigena do Xingu (TIX). O TIX é formado por quatro Terras Indigenas contiguas,
demarcadas e homologadas pelo Governo Federal: a TI Wawi, TI Batovi, a TI Parque Indigena do Xingu e a TI
Pequizal do Naruvotu.

29
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utilizada, eles costumam adotar variagdes na grafia tipicas de internet, como o acréscimo
do “h” nas palavras (“amigah”, “lindah”) e a omissdo de vogais (“Krj” para Karaja, “amg”
para amiga). As palavras em inglés sao usadas em frases em portugués, como “s6 my
atualizando”, ou “eu te amo my love”. Embora a maior parte das publicagbes sejam em
portugués, € comum que os jovens comentem nas fotos de seus amigos ou amigas na

lingua Karaja.

Durante alguns meses, observei que muitos jovens postavam fotografias com a
mesma pose, encostando o dedo indicador no queixo. Depois descobri que a pose é uma
referéncia a série Naruto, que conta a histéria de um jovem ninja, e é a preferida entre as
jjadokoma. Havia outras poses semelhantes, cerca de trés tipos, cada uma fazendo
referéncia a um personagem da série. Até onde pude descobrir, essa foi uma invencao

dos jovens Iny e “viralizou” entre eles.

Para doidarham .

Vocé
3 E agora o que vc vé

E por favor para de bota Naruto todos
os dias

Da um temno

Entre as mogasque participaram do grupo jjadokoma itxyte, praticamente todas
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tinham perfis no Facebook. “Perfis” - no plural mesmo, porque quase todas também
possuem mais de um perfil. Uma delas tem cinco perfis com variagbes de seu nome, mas
pode ter ainda outros perfis “falsos”. Os motivos para terem tantos perfis variam.
Inicialmente elas disseram: “esquece a senha de um, abre outro”. Aos poucos foram

aparecendo outros motivos.

Ha alguns pais que proibem o uso do Facebook e outros que autorizam sob sua
vigilancia. As mogas me contaram que algumas jjadokoma criam diferentes perfis na rede
social. “Para a familia ndo saber, abre outra conta com outro nome. Se eles pedem a
senha, nao tem jeito, a gente tem que dar”, disse uma jjadokoma. Por isso, ter uma outra
conta € uma maneira de burlar o monitoramento. A moga pode ficar no celular durante
horas e quando os responsaveis quiserem ver, ela passa a senha de uma conta
especifica. No outro perfil (ou nos outros), ela pode conversar com pessoas que seus pais

nao deixariam se soubessem, como rapazes.

A maioria dos perfis das jjadokoma no Facebook usam apelidos que sao variagdes
de seus proprios nomes, mas ha também aquelas que acrescentam um nome de tori. No
século passado, quase todos Karaja eram registrados com um ou dois nomes indigenas e
um nome de fori. Hoje em dia e ja4 na época em que as ijadokoma nasceram, 0 mais
comum é que as pessoas tenham apenas os nomes indigenas. Entdo, as vezes elas
inventam um nome para ficar mais facil para as amigas tori se lembrarem, pronunciarem e
encontrarem no Facebook. Essas amigas fori, devo destacar, geralmente s&o as
missionarias da Igreja Adventista, que passam um periodo na aldeia e as jjadokoma

costumam gostar delas e sentir saudades.

Uma das mogas tem um perfil com um nome de tori, que foneticamente se
aproxima do seu nome Karaja, e como sobrenome ela colocou um lugar que ela gostaria
de conhecer, como “Patricia Egito” (exemplo ficticio). Nesse sentido, cabe a observacao
de Leite (2017: 39) de que “o mundo virtual oferece uma oportunidade para os indigenas
— assim como para qualquer internauta — serem outras pessoas”. Sobre os xinguanos,
Leite afirma que a apresentacdo pode nao corresponder a autoidentificacdo, porém
mostra como eles querem se apresentar no ambiente virtual.

O ciberespaco € um lugar novo e diferente, um lugar outro, para além da aldeia e
da cidade. O virtual € um espacgo novo e, assim como a cidade, merece tratamento

semelhante, com as mesmas ressalvas. [...] Um novo espago, uma nova

interacdo, requer uma nova postura, e pode comportar portanto uma nova
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identidade. (: 40)

Ao que parece, as jjadokoma aceitam todas as solicitagbes de amizades.
Conhecendo os fetiches da nossa sociedade, ndo é uma surpresa constatar que ha
muitos homens tori, dos mais diversos lugares do Brasil, sempre comentando “linda” nas
fotos delas. Mas fui surpreendida pela quantidade de homens do Oriente Médio e da india
entre os amigos delas. Perguntei se eles entravam em contato e todas disseram que néo.
Apenas uma jjadokoma contou que “um homem indio, mas indio daquele pais bem longe,
ficou conversando na lingua de indio dele”. Ela disse que ficou com preguiga de conversar
com ele e passou o celular para o primo dela, que respondeu 0 homem em Karaja. “Nao

sei se ele entendeu”, acrescentou ela.
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No Brasil, a Lei n° 12.852, de agosto de 2013, que sanciona o Estatuto da
Juventude, considera jovens as pessoas com idade entre 15 e 29 anos. Ja o IBGE define
como jovens a faixa etaria que vai dos 15 aos 24, mesma faixa adotada pela Organizacao
das Nacdes Unidas (ONU). Estas definicbes ndo coincidem com as classificagbes feitas
pelos Karaja, bem como outros povos indigenas. Essa questdo sera abordada em “Entre
duas aspas e dois mundos” Por ora, assumiremos o entendimento tori, ou seja, a

classificagdo nao indigena

Conforme o ultimo Censo (IBGE, 2010), no Brasil, 817,9 mil pessoas se
declararam indigenas, representando 0,4% da populagéo brasileira. As criangas e
adolescentes indigenas (0 a 15 anos) somavam 266,6 mil, equivalendo a 36,2% da
populagado indigena. Em 2000, a mesma faixa etaria era 32,6% da populacao indigena

brasileira.

A piramide etaria abaixo (IBGE, 2010) compara os dados dos Censos IBGE de

1991, 2000 e 2010, separados por género:

100 anos ou m...
92 a 99 anos
90 a 94 anos|
85 a 89 anos[”
&0 a 84 anos
75a79 anos
70 a74 anos

65 a 69 anos
@0 a 64 anos
55 a 59 anos
30 a 54 anos
42 3 49 anos
40 a 44 anos
32 @ 39 anos
30 a 34 anos
25 a 29 anos
20 a 24 anos

15 a 19 anos

10 a 14 anos

5a % anos

0 a4anos

15 10 5 0 5 10 15
M Homens - 2010 - Brasi Homens - 2000 - Brasil M Homens - 1991 - Brasi
M Mulheres - 2010 - Erasil Mulheres - 2000 - Erasil M Mulheres - 1991 - Erasil

Valores percentuais.

Piramide etdria da populagdo indigena no Brasil, com dados do censo IBGE de 1991, 2000 e
2010. Extraida de IBGE Indigenas.

Em 1991, os meninos e rapazes de 10 a 14 anos representavam 12,4% do total

da populagao indigena masculina. Em 2000 houve uma redugao de 1,5%, chegando a
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10,9%. Em 2010 houve um aumento, meninos e rapazes eram 11,7% da populagao

indigena masculina.

Entre as meninas e mogas na mesma categoria, de 10 a 14 anos, houve uma
reducdo semelhante a que ocorreu com 0s meninos e rapazes em 2000. Elas eram 11,7%
da populacdo indigena feminina em 1991. Em 2000 houve uma redugédo de 1,3%,

chegando a 10,4%. Em 2010 ela aumentou 1,1% e foi para 11,5%.

Os rapazes da categoria de 15 a 19 anos tiveram uma diferengca menor entre as
décadas do que a faixa etaria de 10 a 14 anos, variando apenas 0,2% entre os anos de
1991 e 2000 e 01% em 2010. Em 1991 eles eram 9,1% da populacéo indigena masculina,
em 2000 eram 9,3% e em 2010 eram 9,2%.

Entre as mogas da mesma faixa etaria, 15 a 19 anos, também houve pouca
variacdo. Em 1991 elas eram 10,7%, mantendo o mesmo percentual em 2000. Em 2010,

houve uma diminuicdo em 0,7%, chegando a 10% da populagao indigena feminina.

Nota-se que a maior variagdo de um decénio para o outro chegou a 1,5%. Avalio,
portanto, que n&o houve variagdo significativa ao longo das ultimas trés décadas na
porcentagem do que podemos em nossa sociedade classificar como jovens (de 10 a 19

anos) dentro do total da populagéo indigena.

O Censo Demografico de 2010 acrescentou informagdes sobre a localizagado do
domicilio, sendo possivel distinguir entre aqueles que estavam dentro das Terras

Indigenas e os que estavam fora, geralmente vivendo em centros urbanos.

Veja o grafico abaixo com dados do IBGE (2010), extraido de uma publicagdo do
IBGE e Funai (2010):
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Composicao por sexo e idade da populacao indigena,
por localizacao do domicilio - Brasil - 2010

Homens 7 Mulheres
0
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f
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s Terras Indigenas Fora de Temas Indigenas

Fonte: IBGE, Censo Demografico 2010.

E facilmente observado que a distribuicdo da populagdo indigena por grupos de
idade, a partir do entendimento tori (ndo indigena), apresenta estrutura diferenciada
conforme sua localizagao. A piramide dos que viviam fora das Terras Indigenas mostra um
numero significativamente menor de criangas e jovens do que entre aqueles que viviam
dentro das Terras Indigenas. A taxa de natalidade era muito mais alta dentro das Terras
Indigenas, o que possibilita aferir, desconsiderando outros fatores, que nas proximas

décadas teremos mais jovens indigenas dentro das Terras Indigenas do que fora.

Os dados do Sistema de Informagdo da Atencdo a Saude Indigena (Siasi)
apresentam como recorte mais aproximado do que seriam “jovens”, ou melhor, do que
seria jjadokoma e wekyrybo,a faixa etaria de 12 a 18 anos. A soma dessa faixa etaria
residente em todas as aldeias Karaja resulta em 284 rapazes e 269 mogas, totalizando
553 jovens. Considerando que a soma da populagdo das aldeias Karaja de todos os

estados é 3883 (Siasi, 2019), temos que os jovens representam 14% do total de karajas.

Em Santa Isabel do Morro sdo 56 rapazes e 72 mogas (Siasi, 2019), totalizando
128 “jovens”. Considerando que a populagao total de Santa Isabel é de 846 moradores,

concluimos que os jovens representam 15% dos moradores desta aldeia.
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“A 'juventude' é apenas uma palavra”, afirmou Pierre Bourdieu, citado por Leite. A
autora diz que ideia de juventude parte sempre da comparacgao: “o jovem € jovem para
alguém, assim como o velho é o velho para alguém. (...) O contraste, sempre
manipulavel, & essencial para a estabilizagdo contextual deste conceito ao longo da
histéria” (2017: 40).

Afinal, o que determinaria a juventude? Alcancar uma determinada idade, tornar-
se maduro, ou ainda, manter-se com um “espirito” jovem? Seria a juventude uma faixa
etaria, uma ideologia, um estilo de vida? O termo possui diversos sentidos e, geralmente,
o contexto nos revela quais parametros estdo sendo considerados em cada caso, se € a
idade, ou um sentido que extrapola (e até contradiz) essa nog¢ao. De toda forma, a ideia
de juventude é intrinseca a nossa cultura, mas n&o necessariamente a cultura de

qualquer outro povo.

Assis da Costa Oliveira é professor de Direitos Humanos na Universidade Federal
do Para (UFPA) e tem se dedicado as questdes relacionadas aos direitos, infancias e
juventudes de povos e comunidades tradicionais®. Ele afirma que a categoria “juventude”

foi introduzida para as populagdes indigenas pelo Estado.

Especificamente, Oliveira aponta que a Guarda Rural Indigena (GRIN®*') e o
sistema de educacdo escolar indigena possivelmente seriam os responsaveis pelo uso
deste termo para os indigenas. A GRIN, entre as décadas de 1960 e 1970, tinha o
interesse “na delimitacdo do 'perfil militar' do indigena que estaria apto a ingressar no
servico e como grupo etario preferencial de negociacado para o alistamento” (Sant'anna,
2015 apud Oliveira, 2017: 54). A partir da década de 1970, essa categoria ganhou forca
junto aos povos indigenas em mobilizagdes por uma educagéao diferenciada, tendo como

protagonistas professores indigenas (: 53).

Oliveira (: 57) sugere que a categoria “juventude” ganhou maior insergéo entre os
povos indigenas devido a trés questdes. A primeira foi 0 acesso as escolas e, mais
recentemente, as universidades. Além de delimitar uma definicdo etaria para o ciclo
formativo, criou-se uma nova identidade: a de estudantes. Ao acessarem as

universidades, estes jovens ampliaram também o contato com a sociedade n&o indigena.

O segundo ponto que contribuiu para a insergéo da categoria “juventude” entre os

povos indigenas foi a migragdo, que também se relaciona ao acesso aos estudos, mas

30

Informacdes obtidas a partir de seu Curriculo Lattes.

3 A GRIN esteve presente entre os Karaja. O tema serd abordado em “Pesquisa”.
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nao se restringe a este, tratando também de acesso a saude, trabalho e outros fatores.
Oliveira (: 57) afirma que devido ao avango da urbanizagdo e a invasao de terras
indigenas houve grande aumento na migragao de indigenas para as cidades, aumentando
0 contato entre as sociedades indigenas e a ndo indigena. Esse contato resulta na
incorporagao de habitos de consumo e de convivéncia social, que tém como referéncia a

sociedade nacional, inclusive quanto a categorizagao do ciclo de vida.

Por fim, a terceira questdo sao as influéncias socioculturais advindas da
disseminacdo dos meios de comunicacgao e, particularmente, da televisao, da informatica
e da internet, incorporadas como tecnologias de uso cotidiano, principalmente pelos
jovens indigenas (: 58). Todos esses fatores sao facilmente observaveis entre os Karaja e

retomaremos isso adiante.

Assis Oliveira (: 72) diz que a categoria juventude tem sido utilizada pelos
indigenas com um viés politico e juridico. “E pela linguagem dos direitos que a juventude
indigena foi ambientada em seus espacgos de convivéncia, aprendendo a interpretar a
realidade com tais dispositivos e a utilizar os instrumentais juridicos para direcionamento

de reivindicagdes a determinados agentes politicos”.

Para o autor, os discursos da juventude indigena buscam superar a invisibilidade.
Essa invisibilidade acontece tanto em seus ambientes familiares, na sua aldeia e entre os
povos indigenas, como em espagos ndo indigenas, especialmente estatais. Assim, a
primeira reivindicagao estrutural da juventude seria pelo “reconhecimento” ou “direito ao

reconhecimento” (: 70).

Enfim, a gente pode reconhecer que a sociedade tori — a nossa — forjou a ideia de
juventude entre os indigenas. Mas é certo também que eles se apropriaram do conceito e
muitos hoje reivindicam seus direitos a partir desse lugar de fala. Um dos exemplos é a
Rede de Juventude Indigena (Rejuind). Criada em 2009, durante o | Seminario Nacional
de Juventude, a Rejuind tem objetivo de dialogar e trocar experiéncias entre os povos
indigenas utilizando novas tecnologias de informagdo e comunicagdo em defesa dos
Direitos dos Povos Indigenas®. Além da Rejuind, grupos de indigenas estdo se
organizando em outros espacgos, especialmente nas Universidades, como o Movimento
Levante Indigena da USP, que foi criado em 2019 por estudantes e nao estudantes

indigenas®. Também vem aumentando a visibilidade de jovens indigenas que se

%> Informagcdo obtida na pagina do Facebook da Rejuind.

% Informagdo obtida na pagina do Facebook do Movimento Levante Indigena da USP.
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destacam em diversas areas, como arte e educacéao, vivendo nas aldeias ou nas cidades.
Emilly Dulce (2019) escreveu para o jornal Brasil de Fato a reportagem “Artistas,
educadores, youtubers: a luta da juventude indigena em multiplas expressdes”, onde

entrevistou alguns destes jovens indigenas.

Kénide de Souza Morais, graduado em Assisténcia Social e mestre pelo MESPT?*
fala em sua dissertacdo sobre jovens dos povos Guarani Kaiowa e Nhandeva que vivem
na Reserva Indigena de Dourados (MS). Ele apresenta o depoimento de Chacule, india
Guarani, que na época de sua pesquisa, em 2013, tinha 87 anos de idade. Chacule disse:
“Jovem nao tinha, por isso que era pouca violéncia, a gente nao ficava por ai na estrada e

nem na casa de outros ouvindo tuque tuque® igual hoje” (Souza, 2013: 24).

Souza afirma que as questbes apontadas por Chacule refletem um conflito
geracional comum a tantas outras situagdes que ocorrem nas mais diversas sociedades.
Entretanto, o autor ressalta que “ao tratar do Povo Guarani, deve-se evidenciar a
inexisténcia de um lugar tradicional para os jovens, conforme hoje eles se apresentam” (:
25). A pesquisa de Souza destaca que as categorias tradicionais ndo se aplicam aos
“‘jovens indigenas Guarani na contemporaneidade”. Ele menciona uma nova categoria: a
de jovens solteiros — uma vez que os jovens antigamente se casavam por volta dos treze
anos e agora se casam bem mais tarde. Segundo o autor, tais jovens carregam um
histérico de conflito, pois passam a questionar a ordem estabelecida em uma estrutura
social onde somente os mais velhos tém espaco e voz. “Como resultado desses conflitos,
esses jovens acabam sendo culpabilizados por parte da comunidade”, tornando-se assim

“‘bodes expiatérios” de todos os problemas comunitarios (: 25).

Quando Chacule diz que “jovem nao tinha”, ela nos revela como a categoria de
‘lovem” & externa e recente. Oliveira (2017) mostra como a ideia de “juventude indigena”
teve inicialmente influéncia do Estado e como os povos indigenas, sobretudo aqueles que
estdo em centros urbanos, se apropriaram desse conceito para fazerem reivindicagoes a
partir desse lugar. Sabemos, contudo, que toda articulagao politica que parte dos centros
urbanos leva algum tempo até chegar de fato nas aldeias. Da mesma forma, ocorre um
movimento inverso, das aldeias para as cidades, que transforma continuamente o

entendimento da “juventude indigena” e suas reivindicagoes.

Por isso é importante ter consciéncia que existem muitas juventudes indigenas. De

¥ Informagdes obtidas em seu Curriculo Lattes e em sua dissertagdo.

% 0O “tuque tuque” é uma referéncia as musicas eletrdnicas (Souza, 2013: 25).
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acordo com a Funai, existem pelo menos 305 povos indigenas no Brasil e entre cada
povo ha incontaveis maneiras de “ser jovem” — inclusive aquelas maneiras em que nao
faz sentido usar a ideia de juventude. Ainda que a “juventude indigena” esteja cada vez
mais organizada nacionalmente, sabe-se que é impossivel trazer um conceito de

juventude indigena que seja definitivo, pois isso homogeneizaria diversos povos.

E recorrente em diversas culturas indigenas a realizagdo de ritos de passagem ou
iniciacdes, por meio das quais a pessoa passa a assumir algumas responsabilidades na
vida coletiva (Oliveira, 2017: 58). Ja vimos no capitulo anterior (/jadokoma) o ritual de
passagem da menina-moga, de hirarihiky (menina grande) a jjadokoma (moga). Vimos
também um pouco sobre o ritual do Hetohoky, em que os weryryhyky (meninos grandes)
passam a ser wekyrybo (rapazes). Contudo, as ideias de ijjadokoma e wekyrybo diferem

da ideia que a palavra “jovem” nos traz.

A préxima etapa da vida de mocgas e rapazes € determinada pelo casamento. Ao se
casarem, a mulher deixa de ser jjadokoma e o homem deixa de ser wekyrybo. No entanto,
entre os Karaja, € comum que pessoas casadas se considerem jovens, enquanto o0s

wekyrybo e jjadokoma, também jovens, sdo necessariamente solteiros.

Além de Souza, outros pesquisadores tém se dedicado a pensar sobre a juventude
indigena. Gersem José dos Santos Luciano € um desses pesquisadores. Gersem é do
povo Baniwa; é filésofo, antropdlogo e professor universitario. Ele tem se dedicado
sobretudo a educacdo escolar indigena e a educacédo indigena, tendo algumas

publicagdes sobre juventude indigena®.

Baniwa® contrapbe dois aspectos da juventude indigena. Segundo ele, por um
lado, a juventude € o segmento que apresenta maior potencial de aprendizagem e de
construcao de estratégias de resisténcia e de projetos de futuro. Por outro lado, os jovens
sdo também “o segmento mais vulneravel aos bombardeios e impactos diarios da midia
capitalista e da politica neoliberal, ambos ilusérios e perversos”. Ele pondera essas
transformagdes culturais:

N&o é nada facil para os jovens resistirem as sedutoras tentagdes das facilidades

apresentadas pela modernidade globalizante por meio do acesso as tecnologias,

redes sociais virtuais, pesada carga de propagandas econdmicas, religiosas,

% Informagcdes extraidas do Curriculo Lattes do pesquisador.

Embora o autor seja referenciado na academia pelo seu tltimo sobrenome (Luciano), o texto a que faco mengao
neste trabalho (Baniwa, 2017) foi assinado como “Gersem Baniwa”. Sendo assim, neste trabalho farei referéncia ao
autor como Baniwa.

37
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ideoldgicas e promessas existenciais de bem-estar, riqueza, sucesso profissional e
pessoal, e tantas outras promessas e sonhos irrealizaveis e inalcangaveis pela
maioria esmagadora dos jovens indigenas, ndo por sua incapacidade cognitiva ou
cultural, mas pelas regras excludentes e injustas do jogo do capitalismo, baseado
fundamentalmente na profunda exploragcédo, desigualdade e em processos de
concorréncia e selegéo desleal e injusta do mercado (Baniwa, 2017: 6).
Divididos entre mundos completamente distintos, um da tradicdo e outro da
modernidade, cabe aos jovens indigenas sobreviverem as mudangas e atualizar as
tradigdes. E eles fazem isso sob a pressdo dos mais velhos, dos nao indigenas e de si

mesmos.

Souza também fala em dois mundos que os jovens consideram igualmente seus:
0 universo tradicional da aldeia e o universo nao tradicional da cidade. O autor diz ainda
(2013: 31):

ao contrario do que anunciam os mais velhos, ha uma busca por parte dos jovens
de se expressar de maneira que busquem constantemente ressignificar o
pertencimento étnico, mesmo que utilizando estratégias identitarias que se
diferenciam daquelas referenciadas ritualmente na cultura tradicional.

Portela, que pesquisou junto ao povo Karaja em Aruand, traz uma situagdo em
que um lider tradicional “acusou” os jovens de ndo atualizarem a lingua Karaja. Um jovem
professor respondeu: “os mais velhos tinham um mundo s6, nds temos muitos, por isso a
dificuldade em denominar novos objetos”. Em complemento a essa ideia, Portela (2006:
191) afirma que houve um “alargamento” do mundo indigena, que limitou o poder que se
atribuia tradicionalmente aos mais velhos. Paralelamente, o mundo externo impde a

revalorizacao do tradicional.

Para Baniwa, os jovens indigenas de hoje precisam ser ainda mais resistentes do
que as geragbes anteriores para enfrentarem e sobreviverem as tentativas de negacéo e
destruicao culturais em nome de uma modernidade monocultural e universal. Otimista, ele
aposta no potencial e na capacidade de criagao dos jovens, que, revolucionarios, “buscam
(re)encontrar e nos (re)colocar nos caminhos da vida, dos valores, dos direitos humanos e

da mae natureza” (2017: 8).
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A antropologia costuma ter os ancidos como principais informantes. Baniwa
(2017) nos lembra que a ideia dos ancidaos serem “sabios”, detentores privilegiados de
conhecimentos, coloca todos os outros indigenas (adultos, mulheres, jovens e criangas)
como se nao fossem também sabios. Para Baniwa (: 8), “em nenhuma cultura do mundo
ser velho significa garantia exclusiva de sabedoria ou ser jovem significa auséncia ou
menos sabedoria”. Essa abordagem coloca os jovens em um lugar de invisibilidade e

praticamente sem voz.

Talvez por isso, porque estdo em maior contato com pessoas mais velhas,
pesquisadores tendem a reproduzir uma visdo negativa sobre os jovens. As pesquisas
realizadas junto aos Karaja que abordam o tema da juventude tendem a tratar mais de
seus problemas do que de outros assuntos, e o fazem, quase sempre, a partir do
entendimento de adultos e ndo em um dilogo direto com os préprios jovens. E o caso de
Torres (2010), Soares (2015) e Santos (2015).

Em sua tese sobre as Transformagbes Karaja, Nunes trouxe em diferentes
momentos as visdes de adultos e ancidos sobre os jovens. Todas estas visbes vao de
encontro a ideia de que os jovens “nao estao respeitando seus pais e avos”, “ndo querem
saber de cultura”, “ndo escutam”, “ndo pensam’, “ndo estdo preparados’ e “estéo

perdidos” (2016: 9; 206; 475).

Segundo o autor, os adultos aconselham os jovens sobre como eles devem se
portar no patio ritual, na cidade e com seus parentes. No entanto, muitas vezes os jovens
nao “escutam” porque eles tém o “ouvido tampado”. As pessoas chegam a esse mundo
com o “ouvido tampado” e ele vai se abrindo conforme o amadurecimento. A palavra
tohaotiko8significa literalmente “sem ouvido” e é usada em referéncia as criangas, com a
ideia de teimosia (: 118). Adultos também sdo chamados de t6hétiké (ou seu sinbnimo
téhotitxi) quando demonstram que nao estao escutando e agindo de acordo com o que os

seus parentes dizem (: 198).

Nunes nota ainda que “ouvido” também compde a raiz do verbo lembrar/pensar.
Entre os Karaja, a memoria € crucial para o processo de aparentamento. As pessoas
agem sempre lembrando ou pensando em seus parentes. “E a meméria que produz o
fluxo de cuidados, palavras, comida, bens cerimoniais € uma série de outras substancias

que produzem as pessoas como semelhantes umas em relagao as outras” (: 199).

3 Os homens dizem t6hotio.
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E funcdo dos mais velhos aconselhar os mais jovens e muitos fazem isso de fato.
Mas se a pessoa tiver os ouvidos tampados, ndo se pode fazer nada. Afinal, entre os
Karaja ndo se obriga nunca ninguém a fazer nada. Mas é desejavel ter um bom ouvido. E
uma caracteristica de ityhy, pessoas verdadeiras, legitimas. Conforme as palavras de
Nunes (: 198):

Pode-se falar, deve-se falar, como dizia, mas cabe a pessoa ouvir e agir de
acordo. A atitude moral apropriada € aquela das pessoas que ouvem as palavras
dos seus e, assim, agem motivados por elas. Por um lado, somos remetidos a
uma ideia de liberdade ou a um principio de autonomia individual: um mundo em
que ndo se pode obrigar ninguém a fazer nada, um mundo onde hem mesmo o0s
chefes tém poder de coagdo. Por outro, entretanto, a moralidade partilhada, a
dimensao convencional da vida compele ou induz, sobretudo por meio da

vergonha (ixyru), as pessoas a escutar o que os parentes falam.
Nao escutar o que os parentes dizem, ou seja, ndo agir de acordo com 0 que 0s
parentes esperam, é uma negacao de sua relacdo de parentesco. “Pois parentes sao
aqueles que falam para os seus sobre a maneira correta de se agir; e aqueles que agem

com as palavras dos seus em mente” (: 198).

O autor também faz a leitura de que o problema € de méao dupla, pois muitos pais e
maes ndo tém agido da maneira tida como ideal para os Karaja, ndo conversam muito
com seus filhos e, se consideram algum comportamento inadequado, Ihes dirigem a
palavra com agressividade (: 118). De forma semelhante, Souza (2013: 29) observa isso
entre os Guarani:

Aos olhos dos mais velhos, os filhos abandonaram a tradigcdo. Esse conflito de
geragao acaba por desencadear problemas de varias ordens. Por parte dos jovens,
a alegagédo é de que as familias em sua maioria ndo os acolhem e nem os
escutam, pois os tém como rebeldes e como aqueles que nao querem nada da
vida. Nos relatos, temos que o fato de ndao se considerarem compreendidos por
suas familias, os levam a opcdo de ficar na rua junto com os amigos.
Evidentemente, o conflito geracional ndo se restringe ao género masculino, sendo
comum também as meninas da aldeia.

A pesquisa de Portela (2006), junto aos Karaja de Aruana, traz relatos de
indigenas que evidenciam esse conflito. A autora observa uma preocupacgao por parte dos
mais velhos da aldeia quanto ao resguardo da cultura tradicional, pois eles acreditavam
gue 0s mais novos ndo se preocupavam em saber as “coisas do indio”. Para a autora (:

165), “é compreensivel que os mais velhos considerem que assim seja, e quando o fazem

79



estdo assumindo um papel que foi das antigas liderangas [...]: o papel de ‘guardibes da

memoria e da tradicao’.

Através de conversas com o0s mais jovens, Portela percebe como evidente um
questionamento da tradigcdo, “quando ela se impde através de preceitos a serem
cumpridos de forma mecanica, instaurando assim, um embate quanto ao carater da
tradicdo”. Em sua pesquisa, ela observou que os jovens questionavam a dependéncia dos
mais velhos da aldeia em relagdo aos 6rgaos institucionais. Em entrevistas com jovens
liderangas, a autora ouviu frases como “os velhos pensam muito diferente da gente, dos
jovens”, ou “nada que a gente vai fazer os velhos apoiam, acham que sempre ta errado” (:
167).

Em diversas reunides em que estive representando a Funai, realizadas tanto nas
aldeias como em S&o Félix do Araguaia e Palmas (TO), as liderangas indigenas trazem
em seus discursos que ha graves problemas com a juventude Karaja e pedem apoio as
instituicdes. Muitos Karaja de Santa Isabel reclamam que os jovens passam a madrugada
acordados, bebendo e correndo de moto na aldeia. Eles se encontram no galpdo e
bebem, segundo as mogas disseram, cerveja, “kristoff’ (vodka), “corote” e “51”
(cachagas). Outros pontos de encontro a noite e na madrugada sao a escola e a pista de
pouso que fica atras da aldeia. As liderancas sempre dizem que esta cada vez mais

entrando outras drogas na aldeia e citam a maconha e o crack.

Os jovens Karaja, de ambos 0s sexos, estdo sempre com seus amigos. Sobre os
Guarani, Souza avalia que os jovens se dedicam as amizades porque o conflito intergera-
cional propicia a solidariedade entre a juventude. “Além disso, os conflitos indicam como
desdobramento possivel, a constituicdo de um novo status social em meio a uma ressigni-

ficagdo do lugar concedido aos jovens na cultura tradicional” (2013: 34-35).

O conflito evidencia uma degradacao das relagdes: o jovem que nao respeita os
mais velhos, que nao escuta. Isso seria 0 que Souza chamou de “fraturas na coletividade
por meio da predominancia de interesses individuais”. Porém, o conflito também provoca
“a necessidade de reformulagdes e alternativas, com vistas a superar determinadas situa-
¢bes” (: 33). Assim, o conflito serve como estimulo as reelaborag¢des culturais. A imprensa
nacional e sobretudo a imprensa regional também dao énfase aos aspectos negativos re-
lacionados a juventude indigena. Essa repercussao causa o efeito de generalizagao e es-
tigmatizacdo, ndo apontando caminhos, mas retroalimentando a ideia de que os jovens

sao problematicos.
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As reportagens da pagina anterior mostram o entendimento mais recorrente sobre
os jovens Karaja, a partir de seus problemas, sendo o suicidio o maior deles. Inumeras
vezes estive em reunides junto a 6rgaos que nao atuam diretamente com o povo Karaja,
ou que possuem agdes pontuais. Quando o assunto surgia, as pessoas ja “sabiam” o
motivo das mortes: “choque cultural”, “alcool”, “drogas”. “Sabendo” o motivo, fica mais facil

encontrar a solugao, ou, pelo menos, tirar um peso: o peso de nao saber.

O ponto de vista dos “outros”, sejam esses outros seus familiares mais velhos, ou
nao indigenas, € a associagado do jovem ao problema. Lamentavelmente, poucas vezes é
averiguado quais os problemas do jovem a partir de seu ponto de vista. Tornando o jovem
um problema em si, criando um jovem-problema, deixamos de reconhecé-lo como um
sujeito que ocupa um espaco privilegiado para falar dos jovens, sendo ele mesmo um.
Tira-se do jovem a legitimidade de falar por si, de externalizar o que entende como seus

problemas e de tragar possiveis caminhos.

E quase irresistivel ndo acatar o discurso negativo sobre os jovens, ainda que
este discurso ndo contemple a totalidade dos jovens, mas apenas um grupo. Nao séo
todos os que bebem, que passam a madrugada correndo de moto e o dia todo dormindo,
mas praticamente sé se fala desses. Nao se ouve sobre jovens “exemplares”, ainda que
certamente eles e elas existam. Talvez estejam na lan house entretidos em jogos online
ou postando fotos no Facebook. Talvez sejam as jjadokomase arrumando para tirar selfie

na beira do rio Araguaia.

E comum em festas na cidade de S&o Félix do Araguaia se deparar com grupos
de jovens Iny, especialmente no més de julho, quando ocorre a Temporada de Praia, um
evento com diversas atragbes culturais e campeonatos esportivos. Os jovens estao
geralmente com um visual muito produzido: as mogas usam maquiagem, o rasi
arrumadinho pra cima e alguns rapazes tém os cabelos coloridos, gel espetando os fios
para cima e muitos acessorios. Eles e elas sentam nas lanchonetes, bebem refrigerante,
dao muitas risadas e tiram muitas fotos. Ha também jovens casais olhando seus filhos
pequenos brincando no parquinho; ha jovens acompanhados de seus pais e avds. Sao
dezenas de jovens karajas perfumados, felizes e apenas uns poucos embriagados ou sob
o efeito de outras drogas. Vivendo em Sao Félix ha quase uma década, posso afirmar que
nenhum tori vai comentar sobre os jovens que estavam felizes e curtindo o show sdbrios,

mas todos comentarédo sobre aquele que estava usando drogas.

De fato, é muito triste e chocante ver um jovem indigena usando drogas. E
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esperado também que esse “choque” repercuta em uma maior visibilidade destes casos,
seja na opinido dos regionais, seja em reportagens. O que essas pessoas buscam fazer é
denunciar, como um pedido de socorro. No entanto, acredito que para ir além do grito de

socorro e encontrar solugdes é preciso dar visibilidade a diversidade de jovens.

A maioria da juventude Karaja gosta muito de futebol, mas muito mesmo. Também
jogam vélei, mas menos. E raro encontrar algum rapaz ou alguma moca que nao faca
parte de algum time de futebol — eu mesma nunca vi. Ha varios times, a maior parte com
jogadores ou jogadoras de idades bastante diferentes. A premiacdo dos campeonatos nas
aldeias é o dinheiro arrecadado pela inscricdo dos times. Uma curiosidade é que em
alguns campeonatos é possivel que um time que tenha sido desclassificado por perder
um jogo, retorne ao campeonato pagando novamente o valor da inscrigdo. Os times
possuem uniformes, dos quais os indigenas muito se orgulham. A cada vez que um
uniforme novo é desenhado, as redes sociais (Facebook e WhatsApp) ficam repletos de

imagens, havendo até quem use o desenho do uniforme como foto de perfil.

Nas cidades da regiao sabe-se o quanto os jovens Karaja — os rapazes e as mogas
— sao bons jogadores. Ha também times que participam de torneios entre as aldeias e nas
cidades da regido, que sdo muito frequentes, e até mesmo em capitais, como Palmas.
Quando ha jogo nas cidades da regido, sempre ha também uma grande torcida de

indigenas.

Ha muitos jovens que sdo adventistas e frequentam a Igreja da aldeia. A Igreja
Adventista do Sétimo Dia promove atividades para os jovens na aldeia todos os sabados
a noite, das 19h30 as 21h. Eles alternam entre passar filmes religiosos e eventos
chamados de Social. O Social € como uma festa. Os jovens esperam por esse momento e
se arrumam para ir. Ha lanche, musica, danga, mogas e rapazes. Segundo as mogas
relataram, eles colocam um som com musicas que sao coreografadas e os jovens ficam
em roda dangando. O objetivo, segundo elas falaram, “é cansar, para todo mundo querer

ir pra casa e dormir, e nao ficar por ai na rua”.

A Igreja Adventista do Sétimo Dia tem um departamento conhecido como Clube de
Desbravadores, que faz parte do programa oficial da Igreja desde 1950%.Na aldeia,
segundo as mogas me contaram, os Desbravadores devem ter de 12 a 17 anos e devem
ser solteiros. Os casados e mais velhos que fazem parte dos Desbravadores sao os

Conselheiros ou o Capitdo. Alguns jovens adventistas participam do Campori, que sdo

¥ Informagdo extraida da Wikipédia.

83



grandes acampamentos onde acontecem diversas atividades de cunho socioambiental e

religioso.

Os jovens “de boa” sdo maioria, mas as reportagens ndao sao sobre eles, as
reunides nao sao sobre eles. Ainda assim, falam em nome deles, pois tratam a juventude
Karaja como homogénea e repercutem apenas seus aspectos negativos. Sem duvida, as
transformagdes culturais pelas quais os Karaja vém passando afetam suas
individualidades, suas relagdes interpessoais e seus entendimentos enquanto povo. Mas
por que, ao abordar a juventude Karaja, ndo a tratamos para além de seus problemas?
Poderiamos tratar dos problemas como apenas um dos muitos aspectos da juventude,

salientando que os jovens s&ao muito mais do que seus problemas.
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4. CAMERA, PESQUISA
E ACAO!







Como ja dito, utilizei como metodologia a pesquisa-agéo, tendo como ferramentas
o diario de campo, a fotografia e o audiovisual, resultando, ao final, nesta etnografia e em

videos e fotografias produzidos pelas jjadokoma e por mim.

O maior entusiasta da pesquisa-acao foi René Barbier, que nasceu na Franca em
1949 e faleceu em 2017. Ele foi um pesquisador universitario, pedagogo e poeta
junguiano*®. Segundo Barbier, a pesquisa-agdo supde uma conversao epistemoldgica, isto
€, uma mudanca de atitude da postura académica de quem pesquisa. O interesse se volta
mais ao conhecimento pratico do que ao conhecimento tedrico. Além do mais, parte-se do
principio de que “os membros de um grupo estdo em melhores condi¢gdes de conhecer a

sua realidade do que as pessoas que nao pertencem ao grupo” (2007: 32).

Norman K. Denzin e Yvonna Lincoln, pesquisadores e professores norte-
americanos de Ciéncias Sociais*', endossam a visdo de Barbier. Segundo eles, as
pesquisas qualitativas sobre indigenas sao sempre politicas e devem partir das
preocupacdes dos indigenas (2008: 2). Desde 2010 venho acolhendo as demandas do
povo Karaja e da Aldeia Santa Isabel. As principais demandas sao projetos de geragao de
renda, e por meio da Funai estamos executando um projeto de etnoturismo e um de
manejo de pirarucu. Mas além do etnodesenvolvimento, a comunidade demonstrou ao
longo destes anos preocupagdao com o0s jovens e solicitou diversas vezes apoio
institucional para “os problemas da juventude”. O 6cio é frequentemente apontado como
um dos maiores problemas, assim, busquei com este trabalho caminhar no sentido de

aprofundar o tema, ao mesmo tempo em que promovia uma “ocupacgao’.

Antes mesmo de definir o tema de pesquisa, eu ja sabia que queria fazer um
trabalho que atendesse a uma demanda dos indigenas e deixasse algo para a
comunidade. Em que medida, por exemplo, uma etnografia € util a comunidade? Ela pode
ser interessante para que os indigenas compreendam como o0s pesquisadores entendem
sua cultura, mas existe uma limitacdo em relagédo ao dominio do idioma e a densidade de
textos etnograficos, que usam termos muito especificos, geralmente compreensiveis
apenas para especialistas da area. Indiretamente, uma etnografia pode ser importante
para que outros pesquisadores se aproximem da comunidade de uma maneira mais
qualificada. Foi o que aconteceu comigo, inclusive, que mesmo trabalhando com os

Karaja ha 9 anos, aprendi muito ao me debrugar sobre as etnografias deste povo,

“ Informagdes obtidas na Wikipédia.

# Informagdes obtidas na Wikipédia.
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sobretudo com o trabalho de Nunes (2016). Mas, de toda forma, uma etnografia ndo
costuma ser demandada por indigenas, afinal, eles conhecem sua prépria cultura — e
classificagbes antropolégicas nao os interessam a priori, até porque existem sempre

muitas outras questdes urgentes.

Certa vez uma jjadokoma me perguntou, olhando alguns livros sobre a mesa dos
professores na escola da aldeia: “por que os livros sao tdo grandes, tém tantas palavras?
Fica dificil de ler assim”. Em seguida, ela me perguntou sobre os temas que os livros
traziam na capa: racismo e histéria do Brasil. Ela demonstrou interesse pelos temas, mas
nao estava disposta a ler tanto para compreendé-los. Assim, decidi que queria deixar algo
tangivel para a comunidade além do trabalho escrito. Que a pesquisa nao fosse util
apenas a mim e a outros pesquisadores, mas que despertasse motivacdo, até mesmo
para incentivar a participagdo delas durante o trabalho. Desejei fazer parte de uma obra
coletiva, em que cada jjadokoma era livre para explorar suas habilidades e interesses,

produzir algo do qual elas tivessem orgulho de fazer parte.

Minha proposta era criar um espago de produgado, escuta e de interlocucgao,
partindo do desejo de compreender o mundo das jjadokoma, como elas sdo e como se
percebem. Do meu ponto de vista, o mais importante do trabalho estava na qualidade do
tempo em que ficassemos juntas e na possibilidade de construirmos uma relagédo de
confianca. O desejo de aproximacao nao era por mera curiosidade, mas por acreditar que
quanto mais os tori, sobretudo nos, profissionais que atuam com os /ny, conhecerem a
realidade da juventude a partir dos seus préprios pontos de vista, mais poderemos
qualificar nossos esforgcos pela qualidade de vida dos Iny. Para as mocgas, 0 mais

interessante do trabalho foi fazer os filmes.

Tenho observado o interesse dos jovens Karaja pelas imagens no uso que fazem
de seus celulares em diversos eventos, tanto na aldeia, para registrar rituais e
apresentagdes, quanto na cidade, para registrar momentos de divers&o entre os amigos.
Também tenho acompanhado muitos jovens Karaja nas redes sociais, nas quais a
fotografia ocupa um lugar de destaque. Como eu compartilho desse interesse pelas
imagens, este me pareceu um bom caminho para me aproximar das mocgas. Assim, o
audiovisual foi a ferramenta utilizada para criar um espago de troca, como um mediador
entre as jjadokoma e eu, e também entre o inyrybé, a lingua karaja, e o torirybe, a lingua

portuguesa.

Spivak diz que a tarefa do intelectual pds-colonial deve ser o de criar espacos por
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meio dos quais o sujeito subalterno possa falar e possa ser ouvido. Gayatri Chakravorty
Spivak € uma mulher indiana, critica e tedrica reconhecida por sua obra sobre o pos-
colonialismo*?. Sua obra mais conhecida questiona logo em seu titulo: “Pode o subalterno
falar?”(2010). Para a autora, quando o intelectual fala pelo outro, ainda que construindo
um discurso contra-hegemdnico, ele reproduz as estruturas de poder e de opressao,

mantendo o subalterno silenciado.

A partir do contexto das mulheres indianas, Spivak afirma que o sujeito subalterno
feminino esta em uma posigéo periférica. Ela diz que as mulheres indianas recorrem as
mulheres intelectuais para que suas vozes sejam ouvidas. Cabe a mulher intelectual “criar
espacos e condigdes de autorrepresentacao e de questionar os limites representacionais,
bem como seu proprio lugar de enunciagao e sua cumplicidade no trabalho intelectual” (:
13). Simbolicamente, este trabalho busca seguir o caminho que a autora sugere, ciente de
que esta € uma busca eterna e minhas limitagdes infinitas. Ainda assim, os filmes sao
uma possibilidade de acessar elementos e dimensdes da autorrepresentagdo e do ponto
de vista das jjadokoma. Spivak cita uma frase de Foucault que traduz muito bem a
importancia de falar: “Sdo mudos aqueles que agem e lutam, em oposi¢céo aqueles que

agem e falam?” (: 32).

Denzil e Lincoln (2008: 2) dizem que o pesquisador precisa considerar como sua
pesquisa beneficiara e promovera a autodeterminacédo dos participantes da pesquisa. Os
autores afirmam que o trabalho deve representa-los honestamente, sem distor¢do e
esteredtipos. O uso da linguagem audiovisual caminha também para atender a esses
objetivos. Além de dialogar com o interesse das jjadokoma, favorece uma representagao

mais proxima da experiéncia delas.

Conversar, fotografar, filmar, brincar, assistir a filmes, tomar banho de rio — muitas
atividades que fizemos durante o trabalho foram sugeridas por elas. Elas se divertiam
bastante durante as atividades e todas nds aprendemos algo e fomos transformadas. O
pesquisador que se propde a trabalhar com uma pesquisa-acdo deve servir de
instrumento de mudanga social. Mudanga exige envolvimento, envolvimento pressupde

participacao (Barbier, 2007).

E recorrente na Antropologia a utilizacdo da “observacdo participante” como
metodologia de pesquisas. A etndloga francesa Jeanne Favret-Saada diz que os

antropologos anglo-saxdes pretendiam pér em pratica esta metodologia, que a autora

“ Informagdes obtidas na Wikipédia
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compara com “tomar um sorvete fervente”. Em busca da observacado participante, os
pesquisadores “pareciam combinar dois tipos de comportamento: um, ativo, de trabalho
regular com informantes pagos, os quais eles interrogavam e observavam; o outro,
passivo, de observagdo de eventos ligados a feiticaria”. Para a autora, o primeiro
comportamento ndo pode ser considerado “participacao”, pois “o informante, ao contrario,
€ quem parece participar do trabalho do antropdlogo”. E quanto ao segundo

comportamento, Favret-Saada diz que “participar' equivale a tentativa de estar la, sendo
essa participacdo o minimo necessario para que uma observagao seja possivel” (2005:
156). Ela conclui que estes antropdlogos ndo buscavam a participagdo, mas a

observacgao.

Em novembro de 2018 convidei a comunidade de Santa Isabel para uma reunido
sobre os projetos da Funai e para submeter a avaliacdo deles duas propostas de
pesquisa. Os processos de autorizagdo de pesquisa passam pela CTL da Funai e desde
2010 sou a responsavel por encaminha-los as liderangas indigenas. Uma das propostas
era a minha e a outra era de uma pesquisadora que ndo mora na regido e ndo conhece
os Karaja. A reunido foi na escola e a maior parte dos participantes eram professores e
liderangas. Tratamos primeiro dos projetos e depois apresentei a proposta da outra
pesquisadora, que era sobre a histéria de ocupacao da Ilha do Bananal. Geralmente nas
reunides em que sou a unica fori, os Karaja conversam na lingua deles e depois me
informam a decisdo. Apds conversarem por um tempo, eles me disseram que nao tinham
interesse no tema de pesquisa dela, que eles também eram pesquisadores, e que era o
momento de incentivarem pesquisas feitas por eles ou sobre o que os interessava. Eles
nao autorizaram a ida da pesquisadora para a aldeia e desde que os conheco, foi a

primeira vez que fizeram isso, alias, a unica.

Foi no clima de fim de reunido, hora do almogo, apds negar uma autorizagdo de
pesquisa que apresentei minha proposta. Ao final, para minha alegria, todos os
professores concordaram e disseram que o assunto era importante. “Pra mim, vocé é

indigenista, vocé esta sempre aqui com a gente, é diferente”, disse um professor.

Antes de ir a campo defini previamente temas norteadores para refletirmos sobre a
coletividade, a individualidade e a alteridade (ndés, eu e eles). Elenquei temas
transversais, como discussdes sobre género e uma continua reflexdo sobre como era

antigamente, como é atualmente e como elas visualizam o futuro.

Algumas mogas participaram com bastante frequéncia, outras participaram as
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vezes e outras foram apenas uma vez. Ao todo, passaram pelo grupo mais de 30 mogas
diferentes. Alguns encontros chegaram a reunir cerca de 20 jjadokoma, mas a maioria
tinha cerca de 10. Conversei também com as mogas em outros momentos, inclusive com

algumas que nao participaram do grupo e também com mogas de outras aldeias.

O grupo das “ljadokoma itxyté” (literalmente “moga doida” ou “mocgas doidas”) era
formado em sua maioria por filhas de liderangas, professoras e professores, pessoas que
eu conhego desde 2010. Conhego algumas das mogas desde que elas eram criangas,
assim como muitas delas me conhecem ha anos. Mas também participaram mocgas que
eu conheci durante o trabalho, inclusive algumas de outras aldeias que estavam apenas

passando o dia em Santa Isabel.

Tinha previsto que a metade dos temas conversados nos encontros seriam
propostos pelas mocas. A cada encontro seria dedicado um tempo para produzirmos
fotografias e/ou videos. Também haveria em cada encontro um tempo para assistirmos e
editarmos as imagens produzidas por elas e/ou assistirmos a filmes relacionados com os
temas dos encontros, sobretudo produgdes de indigenas. Além disso, a proposta inicial
previa que todos os dias assistiriamos e fariamos juntas a edigdo das imagens
produzidas. A metodologia conforme apresentada na qualificagdo deste projeto, antes de

iniciar o trabalho de campo, esta no Apéndice B.

Mas as coisas foram acontecendo no processo, e ao final, elas propuseram nao
apenas a metade dos temas, mas sim todos. Tivemos as seguintes atividades por

encontro, que estao detalhadas no Apéndice A.

Encontros com as ljadokoma
N° Data Local Atividade

0 |12/11/2018 |escola Apresentacdo para a comunidade. Reunido com
liderancas para apresentacao da proposta.

1 |19/11/2018 |arvore perto |Apresentagdo para as mogas. Dindmicas, algumas com

da escola uso de fotografia.
20/11/2018 |escola Sesséao de filmes.
3 |16/01/2018 |escola Sesséao de filmes.
4 |21/01/2018 |casas e Convite e apresentacao. Andamos por toda a aldeia
escola convidando as mogas para o trabalho. As mogas iam

somando ao grupo e, ao chegar na escola, apresentei
para elas a proposta do trabalho, alguns videos e uma
selecao de retratos.
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Encontros com as ljadokoma

5 122/01/2019 |escola Fizemos dindmicas; conversamos sobre os temas: lugar,
[fadokoma, meninos, casamento, criangas e tori. Elas
gravaram videos.

6 |23/01/2019 |escola Fizemos dinamicas, conversamos e elas gravaram
videos com encenacgdes. Tema: tori
7 24/01/2019 |escola e Assistimos filmes, debatemos e elas gravaram videos
campo com entrevistas delas mesmas. Tema: casamento

8 [25/01/2019 |campo erio |Conversamos e elas gravaram videos. Tema: Kuladu
(crianga)

9 |28/01/2019 |escolaerio |Assistimos os videos que elas gravaram até o momento.
Fomos para o rio e elas gravaram o filme A histéria do
fjacaré que namorava as mulheres.

10 |30/01/2019 |casas Gravamos o filme Casamento de Antigamente.
11 |31/01/2019 |escola Vimos as fotografias e assistimos os videos produzidos
por elas.

12 |19/02/2019 |escola e Enquanto ela desenhavam, conversamos sobre as
arvore perto |jjadokoma e os cuidados com o corpo.
da escola

13 |21/02/2019 |campo do Futebol e rio
ljahina e rio

14 |26/02/2019 |campo Futebol

15 |25/06/2019 |escola Apresentacio do trabalho

Por se tratar de uma pesquisa-acao, desde o inicio eu considerava que aquela era
apenas uma proposta inicial e estava consciente de que ela deveria ser transformada com
a participacédo das jjadokoma. Por isso, procurei criar maneiras de elas participarem ao
maximo. Sempre dizia para elas sobre os temas que eu estava escrevendo e como
escreveria. Por exemplo, cheguei a cogitar citar alguns nomes das mogas em
depoimentos que nao fossem constrangedores, com a devida autorizagcédo delas e de seus
responsaveis, ou ainda, propor que elas criassem apelidos para si mesmas. Mas quando
conversei com as ijjadokoma sobre isso, elas acharam melhor ndo citar nomes e nem
apelidos. Também combinamos de ndo colocar autoria nominal nas imagens produzidas,
até porque as cameras eram operadas por muitas mogas e mudavam de maos

constantemente.

Ao promover a autodeterminagcdo dos povos pesquisados, cria-se uma

configuragcéo que reinventa a posigao do pesquisador e questiona o seu lugar de poder. O
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medo de “perder o poder” & apontado por bell hooks (2013) como um dos principais
impeditivos dos professores a fugir do padrdo convencional de ensino. Minha tarefa ali
nao era de professora e meu medo era que elas perdessem o interesse, pois estavam ali
voluntariamente. Por isso, dei a elas liberdade nas escolhas das atividades. Quanto mais

poder elas tivessem, mais interessante seria para elas.

Assim, iniciei as atividades seguindo o meu roteiro elaborado previamente, que
consta no Apéndice B. Mas mesmo no meu roteiro havia espagos vazios, que seriam
preenchidos pelas narrativas que as jjadokoma trouxessem. Era meu interesse que o
trabalho tratasse do que elas considerassem mais interessante. E devo dizer que eu nao
me apressava em iniciar as atividades, pois aquele momento informal, em que elas
estavam interagindo entre si, agradava tanto a mim quanto a elas. Em todos os encontros
eu levava para a aldeia o projetor, o computador, caixas de som, trés maquinas
fotograficas, varios tipos de papéis e canetas e muitos cabos para conseguir ligar todas as
coisas. Este trabalho ndo contou com recursos externos, entdo todos os equipamentos

sdo de uso pessoal, com excegao do projetor, cedido pela Funai.

Em diferentes momentos ao longo do processo pedi que elas sugerissem temas
para gente trabalhar. Para garantir que todas se sentissem confortaveis em opinar, pedia
que cada uma propusesse um tema, escrevendo em um papel. Eu sempre ressaltava que
poderia ser qualquer tema e ainda dizia “de /ny ou de tori”. Admito que eu tinha uma
expectativa de que elas poderiam se interessar por temas ligados ao mundo dos fori e
poderiam se sentir relativamente confortaveis em dizer pra mim, ja que eu sou fori. Para
minha surpresa, e contrariando o suposto desinteresse pela cultura do qual os mais
velhos acusam os jovens, todos os temas foram sempre relacionados a cultura Iny.
Foram os seguintes: cultural, jjadokoma, raheto (um tipo de cocar usado por rapazes),
ijasé, Woku**(essa palavra se refere aos Tapirapé, mas ha também um tipo de jjasé com
esse nome), Wehé (outro tipo de jjasd), Hetohoky (2 vezes), Iny heri (casamento de
antigamente), kuladu bdito (ritual da primeira alimentagdo da crianga). Todos os temas

eram discutidos brevemente, para posteriormente elas escolherem os temas dos filmes.

A maior parte dos encontros aconteceu no periodo de férias escolares, mas houve
também alguns encontros durante o periodo escolar, em horario diferente das aulas.
Como a ideia era que elas conduzissem comigo o processo, a cada encontro eu levava

algumas atividades possiveis dentro da tematica que elas haviam escolhido

4 Os homens dizem Wou.
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anteriormente. Assim que nos encontravamos, eu apresentava as ideias que eu tinha e

perguntava o que elas queriam fazer, se alguma dessas ideias ou outras.

No inicio, elas concordavam sempre com o roteiro que eu tinha levado. Assim,
geralmente eu iniciava o encontro com uma dindmica para descontrair o grupo, se
possivel, ja relacionada ao tema que elas tinham escolhido em um encontro anterior.
Depois, conversavamos sobre o tema, eu as questionava e escrevia para todas lerem os
principais pontos que elas haviam destacado. Vimos retratos de diversos povos pelo
mundo e conversamos sobre técnicas de fotografia, como enquadramento, luz e sombra.
Também assistimos alguns filmes, sobretudo produgdes indigenas. Elas gostavam, riam,
conversavam entre si sobre o filme e isso rendia algumas conversas no grupo. Mas elas
gostavam mesmo era do momento em que iamos fotografar e filmar. Apds alguns
encontros, ja com maior intimidade, quando eu apresentava a proposta de atividades, elas
davam as sugestdes delas: filmar, fotografar, tomar banho de rio e jogar futebol. As

jjadokoma nao estavam dispostas a ficar tanto tempo na sala de aula.

Algumas atividades propostas aconteceram ao ar livre. Mas para assistir os filmes
e ver as fotografias e os filmes produzidos por elas, era preciso energia elétrica e uma
sala escura. Fazer ao ar livre a noite ndo era uma opgao, pois, como ja dito, as jjadokoma

nao devem sair de casa a noite.

Assim, gradualmente e conforme o desejo das mocas, fomos assistindo menos
filmes e filmando mais. Passados uns dias, assim que elas me viam, ja vinham correndo
pedindo a maquina. Logo estabelecemos uma dindmica do sorteio das fungdes que cada
uma assumiria. A ideia do sorteio partiu delas em uma atividade de grupo e foi adotada
para todas as atividades depois de constatarmos que quase todas queriam ficar com as
cameras, 0 que causava brigas entre elas. Devo ressaltar, contudo, que apds o sorteio,

elas se reorganizavam e trocavam funcgdes entre si.

Algumas vezes eu propunha uns exercicios para elas fazerem filmando. Por
exemplo, uma atividade que fizemos algumas vezes foi de algumas ijadokoma
entrevistarem outras. As entrevistas foram interessantes porque assim tinhamos nao sé
respostas, mas também perguntas. Considerei que poderia usar essas imagens em algum
video, entdo era uma forma de tirar das gravagbes a minha voz — que eu nao suporto
ouvir. Além do mais, era uma forma delas criarem mais intimidade com a camera, tanto
para filmar como para serem filmadas. Por fim, os depoimentos gravados possibilitavam

uma tradugdo posterior, feita com mais cuidado em outro momento. Ao assistir as
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imagens produzidas nesse exercicio e em outros que propus, percebi que esta ndo era
uma boa estratégia. Quando elas se auto-organizavam, as atividades eram mais alegres e
as imagens ficavam mais interessantes. Assim, decidi dar-lhes toda a liberdade que eu
poderia. As frases que eu mais dizia eram: “vocés que sabem”, “vocés decidem”, “como

vocés quiserem”.

Denzil e Lincoln (2008: 2) dizem que pesquisadores devem ser responsaveis com
os indigenas. S&o os indigenas — e n&o os estudiosos ocidentais — que devem ter o
primeiro acesso a pesquisa e as descobertas da pesquisa, bem como o controle sobre a

distribuicdo do conhecimento.

Sabemos o quanto é raro que um pesquisador ndo indigena apresente seu trabalho
para a comunidade pesquisada. Primeiro, porque apresentar um trabalho € submeter-se
as criticas. Segundo, porque é recorrente que os pesquisadores ndo possuam um vinculo
com a comunidade, geralmente residindo longe. Muitas vezes, tira-se um tempo para a
pesquisa de campo, mas ndo para um retorno apos a escrita, nem mesmo para um
retorno enquanto se pesquisa. Tendo em vista estas preocupacdes, assim que finalizei o
trabalho, marquei com as mog¢as um encontro para apresentar esta dissertacdo.
Infelizmente, apenas duas compareceram, e apenas duas professoras puderam ver o
trabalho, pois os outros estavam em reunido. Assim, me comprometi a apresentar o
trabalho apos a defesa. Além disso, as mogas receberao algumas fotografias impressas e

os videos.

Como ja vimos, ndo ha pesquisa-acdo sem participacdo coletiva. E preciso
entender aqui o termo “participacdo” em um sentido amplo: nada se pode conhecer do
que nos interessa sem que sejamos parte integrante, “actantes” na pesquisa, sem que
estejamos verdadeiramente envolvidos pessoalmente pela experiéncia, na integralidade
de nossa vida emocional, sensorial, imaginativa, racional. Devemos partir do
reconhecimento de outrem como sujeito de desejo, de estratégia, de intencionalidade, de
possibilidade solidaria (Barbier, 2007: 70-71).

Em outras palavras, o que interessa ao pesquisador € o que toca em seus
sentimentos. Para uma pesquisa-acao € preciso encontrar esses afetos em comum —
tanto o pesquisador quanto o grupo pesquisado devem ter seus sentimentos ligados a

pesquisa.

Favret-Saada diz que a comunicagdo etnografica é imprépria para fornecer
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informacdes sobre os aspectos nao verbais. Ela critica o fato de que ao colocar no texto
situagdes unicas, os etnégrafos ndao explicitam as intensidades afetivas que vivenciaram
na realidade (2005: 160). Ao final da pesquisa, percebi que adotei uma metodologia
semelhante a que a etndloga Jeanne Favret-Saada adotou ao pesquisar a feiticaria em
uma regido francesa, o Bocage. Ela disse: “ndo pude fazer outra coisa a ndo ser aceitar
deixar-me afetar pela feiticaria” (: 155). O que me afetou ndo tem nada a ver com
feiticaria, até mesmo porque entre os Karaja, o feitico € associado a uma coisa ruim — o
pajé que faz feiticos € o pajé do mal, enquanto o pajé do bem € o que cura, tira os feitigos.
Ainda assim, ndo posso negar que a experiéncia me afetou — mexeu com meus afetos.

Na sec¢ao “Uma péssima ideia” falarei sobre isso.

Favret-Saada afirma:

quando um etnografo aceita ser afetado, isso nao implica identificar-se com o ponto
de vista nativo, nem aproveitar-se da experiéncia de campo para exercitar seu
narcisismo. Aceitar ser afetado supde, todavia, que se assuma o risco de ver seu
projeto de conhecimento se desfazer. Pois se o projeto de conhecimento for
onipresente, ndo acontece nada. Mas se acontece alguma coisa e se o projeto de
conhecimento ndo se perde em meio a uma aventura, entdo uma etnografia &
possivel (2005: 160).

Nés devemos reconhecer o amor como um ingrediente essencial para uma
sociedade justa. Favret-Saada diz que o amor “é um principio politico através do qual nos
lutamos para criar mutuamente vida — aprimorando oportunidades para todas as pessoas”
(: 150). A autora afirma que devemos cultivar amores emancipatérios, relacionamentos

com a liberdade de cada um ser melhor sem o medo indevido.
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4.2

Pesquisa




Antropologia e comunicagdo estdo entrelagadas neste trabalho. Ironicamente, a
comunicagao foi um dos grandes entraves ao processo de pesquisa. Eu nao falo e nem
entendo inyrybé, compreendo apenas algumas palavras e expressdes. Sao poucas as
jjadokoma que falam torirybe, a lingua dos tori, mas todas possuem algum conhecimento.
Ha diferentes graus de compreensao do portugués entre as jjadokoma, ha aquelas que

sao fluentes e aquelas que ndo compreendiam praticamente nada do que eu dizia.

Cerca de sete ijjadokoma falavam bem o portugués e contribuiram muito para
mediar a relagdo com as outras. As traducdes deste trabalho foram feitas por elas,mas
cabe observar que nem sempre que eu pedia, elas traduziam. Elas alegavam que nao
falavam bem portugués, ficavam com “preguiga” ou vergonha de traduzir, e quase sempre
resumiam as falas. Além de nos comunicarmos de modo fluido, as jjadokoma que falam
portugués eram muito participativas e dominavam as discussbes. Mas fiquei sem
entender muitas conversas entre elas e perdi incontaveis piadas engragadissimas.

Compreendo que nem tudo me diz respeito, captei o que elas queriam que eu capturasse.

Rever com elas as imagens que elas gravaram também auxiliou no processo de
comunicagao, pois era a oportunidade de retomar alguns dos temas e aprofundar a
discussdo. Também acompanhei as jjadokoma que possuem perfil no Facebook, e me

comunicava com elas pelo Messenger.

Gellner (apud Asad, 2016: 213) afirma que o antropdlogo, diante de uma afirmativa
do grupo que esta pesquisando, dispbée de um grande conjunto (ou infinito) de frases
possiveis em sua propria lingua. Apés encontrar uma frase em seu idioma que poderia
traduzir aquela, o antropdlogo percebe que inevitavelmente existe ali uma conotagao
valorativa — “boa”, “ruim”, ou ainda “absurda”, “sensata”, “boba”, etc. Uma traducédo que
cause uma impressdo depreciativa geralmente € caracterizada como etnocéntrica. O
antropologo deve, portanto, reinterpretar a frase “com um uso mais flexivel e cuidadoso

do método contextual, de forma a produzir uma 'Boa' tradugao” (: 215).

O titulo desta dissertagdo, “ljadokoma itxyte” provocou o meu questionamento
acerca da conotagdo valorativa. Pedi que as mogas sugerissem nomes e uma das
primeiras propostas foi ljadokoma itxyté, ao que todas riram e uma traduziu entre
gargalhadas: “moca doida”. Eu hesitei em aceitar esse nome, porque a palavra itxyte tem
uma conotagao negativa, assim como o “doida” na nossa sociedade. Ficava pensando
que eu poderia ser criticada por estigmatizar as mogas como “doidas”. Mas elas se

” 1]

chamam assim, “doidas”, “doidinhas”, “malucas” e “maluquinhas”. Ha até alguns perfis de
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Facebook de rapazes e mogas que usam alguma dessas palavras. Conforme elas, essas
palavras possuem o sentido de “brincalhonas”, “divertidas”, “ndo terem vergonha”,
“fazerem sem pensar” (agirem sem pensar) e “conversar palhacada”. A tradugao que fiz
para que os tori entendessem a conotacdo de brincadeira foi colocar “doidinhas” no
diminutivo, para ficar mais delicado, e acrescentei, também por minha conta, o “lindas

como sempre”, expressao que elas usam muito nas redes sociais.

Propus para as mocgas algumas dindmicas em que todas falavam, mesmo que
fosse uma palavra apenas. A inspiracao veio de bell hooks. O pseuddnimo bell hooks*foi
criado por Gloria Jean Watkins, uma intelectual negra estadunidense tedrica feminista,
artista e ativista social*. Ela diz que “a mera experiéncia fisica de ouvir, de escutar com
atengao cada voz em particular, fortalece nossa capacidade de aprender juntos. Embora
um determinado aluno talvez nao fale de novo depois desse momento, sua presenca foi
reconhecida” (2013: 247).

Um trecho de uma poesia mexeu profundamente com bell hooks. A poesia é The
Burning of Paper Instead of Children de Adrienne Rich, de 1968. O poema completo,
traduzido para o portugués pode ser encontrado em Amaral (2006: 49-51). O trecho que
bell hooks cita é: “Esta é a lingua do opressor, mas preciso dela para falar com vocé”
(2013: 223). O incdbmodo causado em hooks € que estas palavras despertam a
consciéncia de um vinculo entre as palavras e a opressao. A autora afirma ainda que nao
€ a lingua (inglesa, no caso) que a machuca, mas o que os opressores fazem com ela:
“‘como eles a moldam para transforma-la num territério que limita e define, como a tornam

uma arma capaz de envergonhar, humilhar, colonizar” (: 224).

Isso me lembrou de um encontro que tive certa vez, ja ha alguns anos, com um
grupo de missionarios da Igreja adventista que estava morando temporariamente na
aldeia JK, uma pequena aldeia vizinha a Aldeia Santa Isabel. Uma das missionarias quis
me mostrar como ela “incentivava” os jovens a falarem portugués. Toda vez que os
meninos e as meninas falavam na lingua Karaja, ela os reprimia: “ndo pode falar Karaja!
SO portugués”. Ela dizia que eles tinham que aprender bem o portugués para poder sair

da aldeia, como se este fosse um desejo unanime entre os jovens — mas nao é.

Em outra ocasido, durante um evento em 2017, um grupo de jovens da Igreja fazia

uma apresentacdo na escola da aldeia. Estavam presentes autoridades politicas e uma

4O nome bell hooks é “a voz de escritora” de Gloria Watkins (hooks, 2013: 65) e se escreve com iniciais mintsculas.

*  Informagdo obtida na Wikipédia.
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porcao de profissionais que trabalham com os Karaja. Um missionario e uma missionaria
tinham a lideranga de uma “tropa”, todos uniformizados, com roupas ao estilo militar. Tirei
a fotografia abaixo neste dia, um pouco antes de iniciarem as ordens para que os jovens
marchassem a “direita”, a “esquerda”, etc. A tropa estava bem ensaiadinha, mas
muitasmogas e alguns rapazes estavam visivelmente constrangidos, olhando para baixo
envergonhados. Uma moga “errou” muitas vezes e todos riam muito. Durante a
apresentacao, as ordens iam ficando mais dificeis, a moca se retraia mais e todos riam

mais ainda dela. E ela apenas ndo conhecia aquelas palavras.

A semelhanga da atuacgdo da Igreja Adventista com o militarismo foi observada por
Nunes (2016: 475), que relacionou isso ao “desejo pela ‘nova GRIN". De fato, ha um
saudosismo dos Karaja em relagcdo a Guarda Rural Indigena. Enquanto a GRIN é
comumente tratada por historiadores, indigenistas e indigenas de outros povos como uma
politica desastrosa e violenta, nunca ouvi um Karaja dizer algo desabonador sobre sua
atuagao na llha do Bananal. Pelo contrario, para os Karaja, a GRIN promovia a “ordem”,
evitando que os tori entrassem no territério para extrair recursos naturais, como madeira e
peixe. Mas o desejo pelo “nova GRIN” esta mais associado ao controle do consumo de
alcool, pois, segundo eles, os indigenas que eram flagrados consumindo bebidas

alcodlicas eram punidos pelos guardas — entre os quais alguns também eram indigenas.

O jornalista Rubens Valente Soares escreveu o livro Os Fuzis e as Flechas:

Histérias de Sangue e resisténcia Indigena na Ditadura (2017). Soares diz que em janeiro
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de 1970 um grupo de quatro indigenas da GRIN ja atuava em uma aldeia Karaja.
Noprimeiro trimestre daquele ano, se instalaram todas as outras GRINs que existiram:
Xerente e Krahd no Tocantins, e Maxakali em Minas Gerais. O autor menciona duas
histérias sobre a GRIN nos Karaja. O primeiro caso foi o de um vaqueiro ndo indigena que
foi espancado pela GRIN porque fez uma festa na qual um convidado Karaja se
embriagou. O segundo caso foi o de um “velho pescador” que foi obrigado a andar cinco
quildmetros até uma cadeia porque os guardas indigenas encontraram em sua canoa

uma garrafa de aguardente para consumo préprio (Soares, 2017: 8).

Nos ultimos 10 anos, algumas liderangas Karaja encaminharam para a Funai
documentos solicitando a volta da GRIN, acreditando que isso poderia reduzir os casos
de suicidio. Os pedidos motivaram uma reunido com a participagdo da Coordenacéao-
Geral de Monitoramento Territorial da Funai, para apresentarmos aos indigenas
alternativas que dialogassem com este desejo pela “nova GRIN”. Na ocasido, os
indigenas estavam irredutiveis e ndo aceitaram nenhuma proposta. Queriam que a Funai
promovesse o treinamento de indigenas e os pagasse mensalmente para atuarem como

guardas, proibindo o consumo de alcool na aldeia, o que nao esta ao alcance da Funai.

O desejo de controle sobre o que outras pessoas fazem (beber cachaga, por
exemplo) parece associado a ideia da disciplina. Por exemplo, apds a apresentagao da
“tropa” de jovens adventistas, os missionarios disseram que por meio destes treinos eles
estavam ensinando os jovens a ter disciplina. Ora, os Karaja costumam dizer que o jovem
solteiro € livre para fazer o que quiser, pois suas obrigagdes se iniciam apenas apos o
casamento. Como ja mencionando anteriormente, Nunes (2016: 198) também afirma que

aos familiares cabe o aconselhamento, mas nao se obriga ninguém a fazer nada.

Embora se possa questionar o método proibicionista e o objetivo de incentivar que
0s jovens saiam da aldeia, € compreensivel o desejo da missionaria de que os jovens
aprendam portugués e tenham disciplina. Dominando o portugués, novas portas se
abrem, principalmente profissionalmente. No entanto, a expresséo “lingua do opressor”,
usada por Adriene Rich e bell hooks, se encaixa especialmente bem quando se tem as

formas de ensino acima descritas.

Refletindo sobre os africanos e africanas escravizados ou livres que foram para os
Estados Unidos, bell hooks pensa no trauma que eles viveram “quando foram obrigados a

assistir a perda de sentido de sua lingua por forca de uma cultura europeia colonizadora,
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onde vozes consideradas estrangeiras ndo podiam se levantar” (: 225). O que bell hocks
imaginava eram os africanos percebendo que a lingua inglesa “teria de ser adquirida,
tomada, reclamada como espaco de resisténcia” (: 226). Ela diz que aprender a falar a
lingua estrangeira foi um modo pelo qual os africanos comegaram a recuperar seu poder
pessoal dentro de um contexto de dominagédo. Gloria Anzaldua (em Borderlands/La
Frontera), também citada por bell hooks, diz (: 224): “Entao, se vocé realmente quiser me

machucar, fale mal da minha lingua”.

Quase sempre as ijjadokoma falavam em Karaja, ou seja, falavam umas para as
outras e ndao para mim. Com excecdo das meninas que faziam a tradugao, as quais eu
pedia ajuda, eu nunca pedi que as mogas falassem em portugués. Ao contrario, sempre
dizia que elas poderiam falar em Karaja, especialmente as mais timidas. Ali elas falavam
umas para as outras. “A partilha de experiéncias e narrativas confessionais em sala de
aula ajuda a estabelecer o compromisso comunitario”, disse hooks (: 247). Mesmo que eu

nao estivesse entendendo o que elas diziam, eu participava do compromisso.

Boaventura de Sousa Santos € um poeta e intelectual portugués que tem trabalhos
publicados sobre globalizagdo, sociologia do direito, epistemologia, democracia e direitos
humanos*. Santos (2006: 103) diz que uma das dificuldades da tradugéo é a lingua em
que a argumentacdo é feita. No caso dos Karaja, assim como de todos os grupos
indigenas que possuem seu préprio idioma, a zona de contato intercultural tende a ser
dominada pela lingua colonial, uma vez que é mais comum que os indigenas dominem o

portugués do que os “tradutores” dominarem o idioma indigena.

Nesta “traducao” muito se perde, pois questdes centrais dos saberes e praticas que
foram oprimidos sao, de fato, impronunciaveis na lingua colonizadora. O antropélogo Talal
Asad (1932), que possui trabalhos sobre o pds-colonialismo*’, diz que a “traducgao
cultural” € uma pratica institucionalizada em que se relacionam sociedades desiguais
(Asad, 2016: 216).

Buscando construir uma relagcdo mais justa, Santos propde que a tradugao seja
“‘um processo pelo qual vamos criando e dando sentido a um mundo que ndo tem
realmente um sentido unico, porque € um sentido de todos” (2007: 41). A lingua, a
linguagem, a fala, o significado, a traducéo e a cultura estdo imbricados. Agora, o termo

“traducao” se refere ndo apenas aos assuntos linguisticos, mas a “modos de pensamento”

*  Informagdes obtidas na Wikipédia.

4 Informagdes obtidas na Wikipédia.
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(Asad, 2016: 208).

Eduardo Viveiros de Castro € um etndlogo americanista, docente e conhecido por
desenvolver conceitos importantes para a Antropologia, como o perspectivismo. Viveiros
de Castro escreveu sobre a “equivocacdo controlada”, que diz respeito a teoria da
traducao: “de como o antropdlogo da sentido ao material que ele esta descrevendo nos
termos de seu préprio aparelho conceitual, o qual deve ser afetado, deslocado e
contaminado pelo aparelho conceitual alheio” (2014: 158). Viveiros de Castro (2004: 10)
diz que traduzir é enfatizar ou potencializar o equivoco, &€ presumir que 0 equivoco
sempre existe, € comunicar através das diferengcas, em vez de silenciar o Outro
presumindo um sentido unico, a semelhanga essencial entre o que o Outro e Noés

estamos dizendo.

O antropologo e o grupo pesquisado estdo engajados em uma operagao
intelectual diretamente comparavel. Viveiros de Castro diz que para a Antropologia, a
comparagao € a primeira ferramenta analitica, o “material cru”. Ele diz ainda que o que se
compara sao comparagoes (: 4). Viveiros de Castro diz que a “Antropologia compara para
traduzir, e ndo para explicar, justificar, generalizar, interpretar, contextualizar, revelar as

inconsciéncias e assim por diante” (2004: 5; tradugado minha).

A equivocacgao seria para Viveiros de Castro o que o filésofo Gilbert Simondon
chamou de “transducéo”. Essa palavra € usada pela Fisica e pela Biologia e faz referéncia
a um processo pelo qual uma energia se transforma em outra de natureza diferente. Para
Simondon, as funcgdes da transducao sao proporcionar inversées do que € negativo para
0 que é positivo: “é precisamente o que determina a nao-identidade entre os termos, o

que faz eles desiguais” (apud 2004, 20; tradugédo minha).

N&o se busca com a tradugao cultural encontrar os pontos comuns em detrimento
das diferengas, nem aplicar um principio universal que decrete significados a diversidade
cultural. A tradugdo torna-se uma operacdo de diferenciagdo, conectando “os dois
discursos na medida exata em que eles nao estdo dizendo a mesma coisa, na medida em
que eles apontam para exterioridades discordantes além dos homonimos equivocos entre
eles” (2004: 20;tradugdo minha). Portanto, enquanto Asad (2016: 216) sugere que a
traducao do antropdlogo seria “aprender a viver uma outra forma de vida”, Viveiros de

Castro sugere que a tradugao do antropologo seria presumir a diferenca.
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O exercicio de buscar uma boa traducao cultural permeou este trabalho. Neste
sentido, priorizei as tradugdes feitas pelos Karaja, ou ainda, pelas mogas, como o uso do
termo “prisdo”, e ndo “reclusdo”. Outra situacado que diz respeito a traducao cultural foi
quando percebi que o termo “jjadokoma” € muitas vezes associado pelas mogas ao
periodo da “prisdo” que viveram, antes de associar o termo a elas mesmas, no momento
presente. Ainda sobre o termo “jjadokoma”, bem como outras categorias de idade
femininas e masculinas mencionadas neste trabalho, busco refletir sobre a diferenca
destas classificagbes em relagdo aos termos tori: adolescentes, jovens, mogas, rapazes
etc. Embora alguns termos possam se equivaler, a diferenca entre eles deve ser

presumida: eles ndo significam a mesma coisa.
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Neste trabalho busquei conduzir um processo, ou, nos termos de Flusser, um
‘jogo”, “uma atividade que tem fim em si mesma”. Vilém Flusser foi um filésofo checo que
chegou ao Brasil fugindo do nazismo durante a Segunda Guerra. Era professor de
filosofia, jornalista, conferencista e escritor. Um dos temas que ele estudou foi a fotografia,
entendendo-a ndo meramente como uma tecnologia de reprodugdo da imagem, mas
como uma técnica cultural em que a realidade é constituida e compreendida“.Para
Flusser (1983: 5; 17), a imagem é uma “superficie significativa na qual as ideias se inter-
relacionam magicamente” e as cameras sédo “caixas pretas que brincam de pensar”, ou

ainda, “brinquedos complexos”.

Hoje, as “caixas pretas” sdo muito mais acessiveis e compactas. A camera
fotografica € s6 mais uma fungao no celular. Com a mudanca do objeto técnico, a técnica
também €& modificada, mas permanece o principio: fotografar. A popularizagdo da
fotografia aliada ao acesso a internet colocou no jogo sujeitos marginalizados e de grupos

minoritarios. E quando um novo sujeito se apropria dessa brincadeira, algo inédito se cria.

Segundo o antropologo e fotégrafo Milton Guran (2002: 104), “fotografar € antes de
tudo atribuir (ou reconhecer) valor a um aspecto determinado de uma cena”. Quando a
fotografia € produzida por indigenas, esta encontra-se “forcosamente impregnada da
representacdo que a comunidade ou seus membros fazem de si préprios e, por
consequéncia, expressa de alguma maneira a identidade social do grupo em questao” (:
96).

Os antropdlogos Dominique Tilken Gallois e Vincent Carelli sugerem que se
trabalhe a demanda de interagdo que os povos indigenas e tradicionais colocam para
nossa sociedade, ultrapassando a classica “observacao” por si so. Eles dizem que “é
preciso abandonar a perspectiva da distédncia para privilegiar a da aproximagao” (1995:
72). Assim, a linguagem audiovisual rompe com paradigmas estruturantes como o do
observador que nao intervém, ideia quenos faz retomar a critica de Favret-Saada (2005:

156) aos seus colegas etnégrafos, mencionada na secao anterior.

Vincent Carelli também € documentarista e criador do projeto Video nas Aldeias
(VNA), que existe desde 1986*°. O VNA dedica-se a formagdo de cineastas indigenas,
tendo trabalhado junto a mais de quarenta povos no Brasil. O acervo do projeto reune

cerca de oito mil horas de imagens e uma cole¢ao de mais de setenta filmes, muitos deles

*  Informagdo extraida da Wikipédia.

#  Informagbes obtidas na Wikipédia.
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premiados nacional e internacionalmente®.

A producéo de videos por indigenas traz outras vozes, “versdées do grupo sobre sua
histéria, suas opgdes para o futuro e ndo as interpretacbes que o antropologo faz dessa
histéria, ou desse futuro” (Gallois e Carelli, 1995: 3). A apropriagado da tecnologia, quando

garante comunicacéao entre culturas, fortalece a persisténcia das diferengas culturais.

Como disseram Gallois e Carelli, a cultura sé existe como movimento. Ela ndo é
feita apenas de tradi¢gdes e se alimenta pelo contato com a alteridade. Assim, “a forma
mais eficiente de fortalecer a autonomia de um grupo €& permitir que se reconhecga,

demarcando-se dos outros, numa identidade coletiva” (: 62).

Jean Rouch, cineasta e etndlogo francés, € uma das grandes referéncias mundiais
em antropologia visual. Ele é também um dos criadores da “antropologia compartilhada”,
que passa por técnicas especificas de realizagdo, como o feedback, por meio de
projecbes de trechos do filme em realizagdo, discussao a partir destes e debate sobre o

roteiro do filme com os seus participantes (Boudreault-Fournier, Hikiji; Novaes, 2016: 39).

Podemos aqui retomar as ideias de Barbier (2007: 55) sobre a pesquisa-agao. Ele
diz que o feedback é o traco principal da pesquisa-acdo e as suas reagdes também
devem ser analisadas. Adotei esta metodologia e todas as imagens que elas produziram,
foram assistidas, algumas mais de uma vez. Enquanto as imagens eram projetadas,
propus uma classificacdo em awire sohe, imagens muito boas que poderiam ir para um
filme; awire, imagens que estdo boas e poderiam ser reavaliadas posteriormente; ibinare,
imagens que poderiam ser descartadas. Enquanto viamos, eu mostrava alguns exemplos

de enquadramento, luz, cores, sujeiras na lente, ruidos no som etc.

Rouch nao via uma nitida distingao entre filmes documentarios e filmes de ficcéo,
e acreditava que esta distincdo € uma invengao tipica das sociedades ocidentais
(Boudreault-Fournier, Hikiji; Novaes, 2016: 44). Jean Rouch é também tido como o criador

de um subgénero dos documentarios, a etnoficgdo®'.

Alexandrine Boudreault-Fournier, Rose Hijiki e Sylvia Novaes desenvolveram uma
pesquisa sobre a experiéncia do filme na Antropologia, no a@mbito do Grupo de
Antropologia Visual — GRAVI da USP. Segundo elas, na etnoficcgdo s&o criados
personagens ficticios inspirados na prépria realidade. E uma possibilidade de falar de si a

partir do outro, que poderia também ser ele, ou que ele conhece bem. “A possibilidade de

50

Informacgdes obtidas no site do Video nas Aldeias.

' Informagdes obtidas na Wikipédia.
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agir como se fosse um outro permite que questdes delicadas sejam tratadas de forma
mais livre, talvez mais perto da realidade” (: 43; grifos das autoras). As autoras afirmam
que, de certo modo, na etnoficcdo “estamos mais proximos da realidade do que se
estivéssemos entrevistando essas mesmas pessoas sobre sua vida”. Para elas, a
etnoficgdo é estratégica para antropdlogos que vao lidar com assuntos considerados
tabus, nos quais ndo convém envolver diretamente as pessoas. “A alteridade se

transforma quando o préprio eu se transforma em outro”, afirmam (: 52).

Assim como o VNA e tantos outros projetos e pesquisas que seguiram esta linha,
propus um trabalho com intervencédo direta e apropriagdo de tecnologia audiovisual.
Durante este trabalho, fizemos alguns exercicios nesse sentido, em que as jjadokoma
atuaram como Karaja, sendo que durante um encontro elas mesmas propuseram que
atuassem como criangas Karaja. Também fizemos exercicios em que elas atuaram

fazendo papel de tori.

Boudreault-Fournier, Hikiji e Novaes (2016: 38) dizem que a observagao filmica
“possui a vantagem, em relagao a observagao direta, de conferir a seu resultado (...) um
status de referéncia epistemoldgica mais legitimo (...) que aquele conferido a observacao
direta”. Ou seja, em uma experiéncia de observagao direta, a antropdloga teria acesso a
infinitas informacdes e, o que geralmente acontece, é que ela determina os temas que lhe
interessam e faz o recorte a partir de seu olhar. No caso de um filme produzido pelos
indigenas, foram eles que fizeram esse recorte. E as autoras complementam com outra

vantagem: aliar a dimensao sensivel (a arte) ao inteligivel que a ciéncia domina.

O que chega para os jovens Karaja em termos de audiovisual € quase sempre
restrito ao que € exibido pelos canais de TV aberta, que inclusive se popularizaram ha
pouco tempo, quando a energia elétrica foi instalada na aldeia Santa Isabel, apenas em
2012. Ja a internet transmitida por Wi-Fi chegou no final de 2018. Antes, havia internet
nos dados moveis dos celulares, mas eram poucos os indigenas que usavam € 0s jovens
praticamente ndo tinham acesso a internet na aldeia. Atualmente, muitos jovens assistem

videos pelo Facebook ou YouTube e recebem alguns também pelo WhatsApp.

Alguns filmes foram exibidos para mogas, rapazes e criangas, no contexto de
eventos que estavam acontecendo na aldeia. Outros foram exibidos s6 para as mogas,
durante nossos encontros. Alguns foram exibidos mais de uma vez, por se tratarem de
diferentes grupos. Além de Santa Isabel, aconteceram mostras de filmes também na

aldeia Fontoura.
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Eu sempre perguntava aos jovens que tipo de filmes eles gostariam de assistir:
“filmes de tori”, “desenho”, “musica indigena”, “rap indigena” e filmes feitos por indigenas.
Eles sempre queriam assistir filmes feitos por indigenas, pediram para assistir varios
videos de rap e pediram também que eu exibisse comédias. Apds todos os videos que
assistimos (e as vezes também durante), eu explicava as falas em “portugués de indio”,

como ja ouvi dizer, ou seja, usando palavras mais conhecidas por eles.

Um dos filmes assistidos foi uma producdo do projeto Video nas Aldeias, o
documentario Das Criangas Ikpeng Para o Mundo/ Marangmotxingmo Mirang. O filme é
sobre quatro criangas lkpeng que apresentam sua aldeia, suas familias, suas
brincadeiras, suas festas e seu modo de vida. Elas demonstram curiosidade em conhecer
criancas de outras culturas e pedem que respondam a sua video-carta. Uma das meninas

€ uma menina-moga, com a qual imaginei que as ijjadokoma se identificariam.

As ijadokoma gostaram muito desse filme, assistiram atentamente e riram muito.
Ao final, perguntei a elas como elas achavam que a vida das criangas lkpeng se
relacionava com as vidas delas. Elas foram unanimes em dizer que era muito diferente,
mas nao souberam explicar porque. Afinal, as jjadokoma também brincam, comem frutas,
cuidam das galinhas e se divertem no rio. Mas a lingua, a casa e outras coisas eram bem
diferentes e a principal diferenga, e que arrancou gargalhadas das mogas, era que — para
elas — as criangas estavam nuas. Na conversa que tivemos depois de assistir ao filme, as

jjadokoma disseram que eram mais parecidas com os fori do que com as criangas lkpeng.

Ha um constrangimento evidente com imagens de nudez, que percebo ha alguns
anos, até mesmo entre adultos. Ja presenciei uma situagdo em que a equipe do DSEI
teve que interromper uma atividade sobre doengas sexualmente transmitidas por
apresentar imagens de 6rgaos genitais. Ainda que fossem imagens de doengas, o publico
(adulto) se alternava entre risadinhas e constrangimento, ao ponto em que as liderangas

pediram para ndo mostrarem mais nenhuma imagem.

Junto as mogas também assistimos a animagao Pajerama, em que um indigena é
‘pego numa torrente de experiéncias estranhas, revelando mistérios de tempo e
espago™?, que trata da invasdo da floresta pela cidade. O filme ndo tem falas, sendo

otimo para trabalhar com grupos que ndo compreendem bem o portugués.

Também assistimos a alguns videos do Cristian Wariu Tseremey'wa. Desde sua

52 Conforme sinopse do filme.
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infancia, Cristian, que € um jovem Xavante com ascendéncia Guarani, ouve comentarios
preconceituosos sobre a sua origem. Para desmistificar o assunto, ele criou no YouTube o
canal "Wariu", onde trata sobre temas relacionados a cultura indigena®. As mogas ficaram
interessadas em aspectos da cultura Xavante, como o ritual de furacado de orelha. E se
identificaram muito com os videos em que ele desfaz os preconceitos que os fori tém
sobre os indigenas, os quais elas relatam também perceber entre os tori de Sao Félix do

Araguaia, como a ideia de que todos os indigenas recebem um pagamento do governo.

Outra youtuber indigena que apresentei foi a Ysani Kalapalo. Achei importante ter
uma referéncia indigena feminina e os videos de Ysani possuiam uma linguagem
compreensivel para as mogas. Assistimos a um video em que ela mostra como se faz o
beiju na sua aldeia, com sua méae, e outro em que ela diz que: “0 que vocé mentaliza,
vocé atrai” — uma mensagem sobre a importancia de ter sempre bons pensamentos.
Esses videos foram inspiradores para produzirmos videos simples e curtos. Cada

jjadokoma fez uma gravacao neste estilo, com uma mensagem objetiva.

Os rapazes e as mogas gostaram muito dos clipes dos Bré MC’s, um grupo de
rap formado por quatro indigenas Guarani Kaiowa. Eles vivem nas aldeias Jaguapiru e
Borord, que ficam na cidade de Dourados, e misturam portugués e guarani para falar de
seu cotidiano®. Também assistimos a um clipe de rap formado por jovens da Terra
Indigena Tenondé Pora, em Parelheiros, extremo sul de Sado Paulo. Todos os videos

assistidos estdo registrados na filmografia, ao final deste trabalho.

Ha alguns anos, os jovens Karaja, sobretudo os rapazes, gostavam muito do
movimento hip-hop. Era comum que dangassem o break em eventos na aldeia e em Sao
Félix do Araguaia. Alguns jovens eram muito bons e sempre eram aplaudidos de modo
entusiasmado quando dancavam em “batalhas” com os fori na cidade. As criangas
admiravam aqueles jovens e treinavam os passos. A imagem a seguir foi um registro que

fiz de um momento destes em 2012, em que os meninos dangavam em Santa Isabel.

% Informagdes obtidas em reportagem da BBC News, escrita por Vinicius Lemos, de 03 de dezembro de 2018.
> Informagdes obtidas em reportagem do Nexo Jornal, escrita por Beatriz Montesanti, de 16 de fevereiro de 2017.
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Nos ultimos cinco anos, esse movimento foi bastante reduzido. Questionei os pais
de um dos rapazes que era o melhor dancarino e eles disseram que estavam “lutando”
para seu filho parar de dancgar, “porque aquilo ndo era de Deus”, e os jovens, segundo
disseram, deveriam se envolver com coisas ligadas a Igreja. Assim, devo observar que
embora os jovens tenham gostado muito dos videos de rap, havia também um certo
receio, um sentido pejorativo, como se os jovens guarani fossem “bandidos”. Mas percebi
também muita solidariedade quando explicava a letra da musica e como ela se

relacionava com a luta pelo territorio.

A exibicdo de videos se mostrou, de fato, ser uma excelente forma de reunir os
jovens. No entanto, esta atividade passou a ser preterida pelas jjadokoma, que preferiam
sempre fazer seus proprios filmes a assistir outros. Os filmes feitos até o0 momento sao
dois: A histéria do jacaré que namorava as mulheres e Casamento de antigamente, 0s

quais serao detalhados no préximo capitulo.
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A histoéria do
jacaré que
namorava as
mulheres



A histéria do jacaré que namorava as mulheres — Kabroro-my ijyky — é muito
conhecida entre os Karaja. A ideia de encenar essa historia foi sugerida por uma das
[jadokoma quando elas estavam brincando em um brago do rio Araguaia, ao que todas se
animaram. A historia pode ser lida com mais detalhes em Whan (2012: 77-81), mas, como
toda historia, ela tem diferentes versdes. Apresento a versdao de Whan, com adaptacdes

baseadas na versédo que as ijjadokoma encenaram.

As mulheres foram para dentro da mata e la encontraram o jacaré, que estava na
forma humana. As mulheres gostaram dele e eles namoraram. Depois, as mulheres

passaram a ir sempre no mesmo local e chamavam:

E o jacaré vinha trazendo uma por¢cdo de peixes. Quando ele chegava, as
mulheres se dividiam, enquanto uma o penteava, outra o colocava no colo, outra catava

seus piolhos e outra assava peixe.

Com o tempo os maridos comegaram a desconfiar e pediram para um menino
acompanhar as mulheres para descobrir o que estava acontecendo. O menino pediu para
sua mae leva-lo junto, mas ela ndo queria. Mas como ele insistiu muito, a mae concordou.
Ela pediu que ele ndo contasse o que visse e disse que se ele mantivesse segredo, teria

sempre comida boa.
Chegando 14, novamente as mulheres chamaram o Jacaré:
— Jacaré, jacaré, woddd! Traga seus peixes preferidos, traga bastante piabanhal
— B6 b bé bé bé — vinha o jacaré com muito peixes para as mulheres.

O menino assistiu tudo escondido e, ao voltar, correu para a casa de aruana e
contou para seus pais. Entdo, os homens se arrumaram como se fossem sair para pescar,
avisaram suas esposas e levaram junto o menino que sabia o caminho para encontrar o

jacareé.
Chegando 14, eles se arrumaram como as mulheres e chamaram o jacaré:
— Jacaré, jacaré, wddoo!

E o jacaré veio. Os homens fizeram tudo igual as mulheres, um catou piolho no
jacaré, outro o colocou no colo. Entdo, enquanto um homem retirava cuidadosamente o

jacaré do colo, outro o golpeou com for¢a na cabega. Assim, os maridos mataram o
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namorado das mulheres.

Quando as mulheres descobriram que seus maridos mataram o jacaré, elas

mataram todos os homens. Fim.

Algumas jjadokoma disseram que o video ficou errado, porque o jacaré sé sobe
paras as mulheres. Os homens teriam que encontra-lo e o arrastavam para longe a forga.
No entanto, a versdo encenada € a mesma encontrada em Whan, onde os homens

fingem que sdo mulheres e chamam o jacare.

A histéria relatada em Whan (2012) finaliza com a morte do jacaré. Mas é
recorrente que os karajas contem sobre a guerra que se segue, onde as mulheres matam
os homens, conforme a versdo encenada pelas mog¢as. Ha ainda uma versao que diz que
apoés as mulheres matarem os homens, elas cortaram seus seios e entraram no rio,

transformando-se em botos. Mas as jjadokoma nao mencionaram esta parte.

Embora a historia tenha varias versdes, todas as vezes que ouvi algum Karaja
contando, mesmo que na lingua Karaja, as mulheres chamam “- Jacaré, jacaré, woo60!” —
em portugués. O livro de Whan (2012) possui textos em portugués, inglés e Karaja. No
texto na lingua Karaja, ela usa a palavra “kabrord”. Nunes (2016:137) também apresenta
essa historia e neste trecho usa a palavra “jakaré”. Uma vez perguntei a uma senhora
Karaja porque as mulheres chamavam por “jacaré” e ndo “kabrord”, ja que a histéria
aconteceu antes do contato com os tori. Ela me respondeu que “Jacaré” era o nome dele.

O que mais chamou a minha atencgao nesse filme que as jjadokoma fizeram foi o
fato de terem feito tudo no improviso, sem nenhum ensaio, e terem gravado todas as
cenas ha sequéncia

, sem refazer nenhuma. Achei incrivel a capacidade delas de improvisarem. Muito
rapidamente, as mogas que representaram os homens colocaram cipdés na cabeca
(antigamente os homens usavam uma espécie de tiara de palha, alguns idosos ainda a
usam) e improvisaram pinturas com terra. As “mulheres”, por sua vez, colheram flores e
enfeitaram seus cabelos. Os peixes que o jacaré trazia foram improvisados com
chinelos.Na edigao do video sugeri acrescentar umas imagens que eu tinha de um jacaré
e 0 som “bd bo bo bd bo” que os jacarés fazem — e que apds a gravagao, as meninas
ficavam repetindo de brincadeira. Elas concordaram em acrescentar as imagens e o som.
Todas as vezes que o filme foi exibido elas gargalhavam muito. Sem duvidas, este é o

filme preferido delas, um “filme de comédia”, como disseram.
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Casamento
de
antigamente




As mogas falaram que queriam falar sobre “casamento”. Pensei que era sobre o
futuro casamento delas e iniciei a conversa a partir dai. S6 depois entendi que elas
queriam falar sobre o “casamento de antigamente” — e estavam muito empolgadas com

esse tema.

A ideia inicial do video Casamento de antigamente era juntar os depoimentos de
mulheres mais velhas com uma encenacdo de como era a celebragdo do casamento. No
entanto, um impasse impediu a encenagao: nenhuma jjadokoma poderia fazer o papel do
rapaz ou homem que estaria se casando, porque, segundo elas, ia parecer que duas
mulheres estavam se casando — “sapatado”, disseram. A alternativa que elas propuseram
seria encontrar algum wekyrybo que estivesse disposto a encenar. Mas nao podia ser
qualquer rapaz, pois as meninas disseram que suas maes nao concordariam em ter suas
filhas “casando” com um rapaz, ainda que em uma encenagao ou brincadeira, pois isso
sugeriria que existe um “clima” entre eles. A unica possibilidade, disseram elas, seria se a
jjadokoma e o wekyrybo fossem irm&os. Assim, as mogas que tém irmdos conversaram

com eles, mas nenhum quis participar e a encenagéo nao aconteceu.

Para as entrevistas, elas escolheram duas senhoras, a Mahuederu e a Koaxiru. As
jjadokoma posicionaram as cameras e pediram — em inyrybe — para que elas contassem
como era o casamento antigamente. Quem fez a traducéo destes videos foi a jjadokoma
Mydiwaru Karaja, a quem sou muito grata. Para este texto que segue abaixo, reorganizei
as falas das duas senhoras, mas a traducéo feita pela Mydiwaru Karaja esta na integra no
Apéndice C.

Koaxiru iniciou sua fala dizendo que ela ndo sabia como era o casamento de
antigamente, que ela “s6 ouviu a histéria, e como ela ouviu, ela conta”. Ela disse que o
casamento de antigamente, quando a jjadokoma e o wékyrybo néo se conheciam e nao
namoravam, era chamado de hé&rabie. A mae, o pai, as tias e os avlGs organizavam 0O

casamento.

Mahuederu disse que eram as pessoas mais respeitadas que preparavam o
weékyrybo. Quando eles sao preparados desde o nascimento, a familia leva as coisas do
wekyrybo pra perto da moga e a moga nao pode falar nada. Ela fica deitada sem falar
nada até o wekyrybo chegar. Depois, a familia do rapaz busca as coisas da jjadokoma.

Alguns rapazes acompanham a familia, outros nao.
Podia acontecer de o wekyrybo se prender em casa por ndo querer casar sem
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conhecer a esposa. Entdo, a avo pedia para que as pessoas mais respeitadas da aldeia
aconselhassem seu neto. Cada conselheiro ia por dois dias na casa para convencer o
rapaz a aceitar o casamento. Os conselheiros falavam que era bom casar, porque ele
daria um neto aos seus avos, e diziam que quando essa crianga crescesse, ela também

deveria ser aconselhada.

Quando o wekyrybo aceitava, os tios e a familia ficavam muito felizes e iam até a
casa da moga com ele nas costas, comemorando e gritando. A familia da jjadokoma
percebia que eles estavam vindo e a tia ou a mae da mocga estendia a esteira para
eladeitar. O wekyrybo vinha acompanhado de seus brotyré, que pegavam coisas dentro

da casa e faziam brincadeira de brotyre, como imitar a pessoa.

Colocavam entdao o weékyrybo perto da jjadokoma. A familia aconselhava a
jjadokoma para que de manha, quando amanhecesse, ela falasse com ele com respeito e
tomasse banho com ele. Mas Mahuederu disse que quando amanhecia, eles né&o

conversavam muito. Eles demoravam pra se falar com intimidade.

Apos dois dias, a familia preparava a mocga, pintando ela e o marido. Mahuederu
disse que, em seguida, a familia o levava para pescar para que ele tivesse sorte nas

pescarias quando ele se casasse “totalmente”.

Enquanto isso, o pessoal ficava esperando ele na aldeia, os brotyré ficavam se
pintando muito felizes e brincando com as outras pessoas. A familia armava uma esteira
na vertical e fazia uma “casinha” que se chama welo. Ai colocavam um banco chamado
kowoku, onde o wekyrybo se sentava. Em cima do banco colocavam algoddo e ao lado

uma vasilha com agua.

Quando eles retornavam da pescaria, a jjadokoma tinha que estar “pelada, s6 com
o tuu’, ‘usando sO coisas da aldeia, myrani, dekobuté...” - como disse Mydiwaru, a
tradutora, se referindo a tanga e aos adornos. A moga era levada nas costas para a beira
do rio para assistir a chegada do marido e depois carregavam ela de volta para o welo. E
os homens levavam o wekyrybo até o welo, e o rapaz vinha com a cabega abaixada e

com um tecido cobrindo o rosto.

O wekyrybo chegava da pescaria com os homens trazendo muito peixe pra dar pra
nova esposa. Os brotyré mais proximos comiam o peixe com a familia [a mesmo, assado

e cozido. Para outros brotyre que n&o sao tao proximos, ele dava o peixe cru. Como disse
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a Mydiwaru, traduzindo a Mahuederu: “o pessoal do brotyre chega na casa deles tudo

sem mao beijada, mas com os peixes na mao, todo mundo”.

Colocavam ambos, o rapaz e a moga, lado a lado dentro do weld. A moga sentava
na esteira e o rapaz no kowoku. Entdo, a mae da menina pegava o algodao, passava na
agua e limpava o rosto do rapaz. A mée da jjadokoma penteava o wekyrybo, enquanto a

mae dele ficava perto.

Mahuederu disse que “agora o pessoal casa sem ser assim”, mas mesmo que nao
se casem como antes, a familia pode fazer a festa como o “casamento de antigamente”.
Para explicar, Mahuederu contou sua prépria histéria. Ela e seu marido casaram porque
estavam namorando, o que se chama hoje de “fugir’. E mesmo assim, a mae dela
organizou a festa do “casamento de antigamente”. “Isso pode acontecer, € permitido fazer
casamento de antigamente mesmo que ela fuja com o homem” - disse Mahuederu. Ela
mesma foi usando s6 o tuu no “caminho do marido pra pegar as coisas, as flechas e os
peixes”. E mesmo ela ndo sendo mais moga, tinha brotyré junto com ela. Mahuederu
também disse que um homem mais velho que se casa com a jjadokoma também pode

fazer essa festa.

“‘Agora nesse tempo pra ca ninguém casa tipo o casamento de antigamente.
Mesmo que fuja com outra pessoa e organize o casamento... ndo. A moga foge com a
pessoa e casa. SO isso, ndo organiza a festa de antigamente” — disse Mahuederu. Ela
disse também que o casamento de antigamente traz alegria para a familia e para as
outras familias da aldeia, e que ele “era organizado para que o bebé nascesse feliz dentro

da familia”. “S6 que agora nao acontece mais”, disse Mahuederu: “é sé assim na historia
mesmo que tem o casamento de antigamente”. Koaxiru também disse que “é muito bom
ter casamento de antigamente. Tem muita alegria, muitas felicidades. As tias e todos da
familia felicitam, ficam felizes quando o wékyrybo e aijjadokomacasam, mesmo que a

mocga € o rapaz tenham transado (kota kota)”.

Koaxiru disse que as mocgas de antigamente ndo eram iguais as de hoje. As
meninas de hoje ficam menstruadas e seguem conversando com todas pessoas € com 0s
amigos. Ai um dia a jjadokoma foge e entra na aldeia com marido, ja esta casada.
“‘Antigamente n&o era assim, o pessoal ndo ficava assim. A moga e o wekyrybo 'nunca
nunca nunca nunca' mesmo que ficavam misturados como os de hoje”, disse Mydiwaru

traduzindo Koaxiru.
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Koaxiru também contou que antigamente os rapazes ficavam na casa de aruana,
que é a casa dos homens, e as mogas ficavam dentro de casa com a mae. Quando elas
iam tomar banho, elas acordavam bem cedo, entre 5 e 6 horas da manha, para tomar

banho antes dos homens, e saiam de casa com uma toalha cobrindo o rosto.

“Os meninos falavam pra uma outra pessoa pra falar com elas, davam um anel de
miganga. E so por causa disso a moga tinha que casar com o wekyrybo” falou Koaxiru.
Outras mogas casavam porque chegavam perto dos homens, como foi o caso da propria
Koaxiru. Sua irma mais velha, seus irmaos e tios foram buscar o rapaz e levaram para

casa da mae dela para que eles se casassem.

Koaxiru, assim como Mahuederu, insistiu que mesmo aquelas mulheres que
chegaram perto de um wekyrybo, que conversaram, e até aquelas que n&do siao mais
mocgas e que ja tiveram homens, podem casar com a festa de antigamente. “Do mesmo
jeito que as meninas de hoje casam, era o casamento de antigamente. As meninas fugiam
com outro, mas, mesmo assim, as maes organizavam a festa de antigamente. Mesmo

depois de elas terem transado”, falou Koaxiru.

Ela disse que ouve essa histéria desde nascer e que “se chama de kota, depois de
kota kota. (..) A pessoa casa mesmo depois de transar com outra pessoa, mesmo assim
tem o casamento de antigamente”. Ao longo da traducdo, Mydiwaru as vezes comentava
‘eu ndo sabia disso”, “isso eu estou sabendo agora”. E a maior surpresa foi um dos
principais pontos ressaltados — coincidentemente (ou ndo) — tanto por Mahuederu quanto
por Koaxiru, o fato de poder fazer a festa de casamento de antigamente mesmo nao

sendo hérabie, o casamento planejado pelos pais sem os jovens se conhecerem.

Pude observar que a expressao que as jjadokoma traduzem como “casamento de
antigamente” sado faladas de diversas formas pelas senhoras Karaja, inclusive usando a
palavra “casamento” em portugués. Em uma passagem da entrevista de Mahuederu,
Mydiwaru traduziu como “casamento de antigamente mesmo” o que seria o casamento
harabie. Mahuederu também marcou a diferenga do “casamento de antigamente” harabié

com o que Mydiwaru traduziu por “festa do casamento de antigamente”.

A diferenca das falas de Mahuederu e Koaxiru é que Koaxiru usou o termo kota
kota®diversas vezes e Mahuederu ndo.Devo observar o constrangimento da tradutora a

cada vez que precisava traduzir a expressaokota kota. Nas primeiras tradugdes, Mydiwaru

> Na variagio masculina, diz-se ota ota.
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usou o termo “fazer amor”. Mas depois ela disse que “n&o seria bem 'fazer amor', mas tipo
'transar' mesmo”, e passou a usar (envergonhada) a palavra “transar”. Nunes (2016: 268)

traduz o termo como “sacanagem’, no sentido sexual”’. Mas a expressao kota kota nomeia
uma forma de unido, que Nunes diz ser a predominante na atualidade. Ao traduzir para o
portugués, os Karaja usam o termo “fugir’” para se referir a esse tipo de casamento.
Fénelon Costa (apud Nunes, 2016: 267) diz que essa forma de casamento pode também
ser chamada de biréna, palavra geralmente traduzida pelos Karaja como “namorada(o)’ e

“namorar”, como sindbnimo de “fazer sexo”.

Toral (1992) cita alguns exemplos de casamentos. Segundo ele, na época de sua
pesquisa, eram muito pouco frequentes as exceg¢des ao casamento uxorilocal, onde o
marido passa a residir na casa dos pais da mulher e, posteriormente, nas

proximidades.Essa observagao também foi feita por Lima Filho (1994) e Nunes (2016).

Nunes (: 207-208) fala de dois tipos de casamento que aconteciam antigamente.
Um é o hérabié, ja citado,o “casamento tradicional arranjado”, uma unido combinada entre
as familias anos antes de sua efetivacdo, onde buscava-se garantir o “melhor arranjo
possivel”. O outro tipo de casamento é chamado de ixidirote, “entrar (roté) sozinho (ixi-di)”
uma moga e declara a seus pais e avos sua intencdo de desposa-la — e os pais da moca
podem aceitar ou negar. Nunes afirma que “essa unido € menos valorizada e limita o
poder da familia de garantir um bom arranjo para o casamento de sua filha”. Ele afirma
ainda que essa era uma forma de casamento mais comum para pessoas viuvas,

sobretudo para os homens (: 267).

Segundo Toral (1992: 43), os casamentos sao feitos principalmente com membros
do mesmo grupo local, depois com familias vizinhas e, em ultimo lugar, com karajas de
outras aldeias. Nunes (2016) diz que os Iny ndo apontam nenhuma categoria de cénjuges
preferenciais, mas, em geral, as pessoas deveriam se casar com “primos segundos”.
Casar com os “primos primeiros” caracterizaria incesto, pois eles “sdo criados como

irmaos”.

O ideal, portanto, € que os pais de ambos os cOnjuges sejam “primos primeiros”,
sejam primos paralelos ou cruzados, ou seja, filhos de pais de mesmo sexo ou diferente
(Toral, 1992: 43). Assim, quando o casal se desentende, “as familias de ambos se unem

para apazigua-los, dando conselhos para ambos, dizendo como um marido deve se portar
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em relagcdo a sua esposa e vice-versa”. Nunes conclui dizendo que ‘o bom casamento,

portanto, € uma questao de distancia apropriada” (2016: 266).

Os pais da mulher orientam o jovem casal sobre as atividades, sobre a relagdo de
casados e auxiliam no sustento de ambos até que consigam a independéncia. Nunes

explica um pouco desse processo, que, segundo ele, é gradual:

A dependéncia do novo casal em relagao ao trabalho que o pai da mulher faz para
a mae dela tende a diminuir com o tempo, mas é quando o homem constréi uma
casa para sua esposa que eles assumirdo quase integralmente a responsabilidade

do sustento de sua familia nuclear, agora ja com algumas criangas (: 202).

Cabe ressaltar que a medida que se torna independente dos pais da mulher, o
jovem casal se envolve em uma rede de parentesco que passa a depender deles.

Primeiro sao os seus filhos, depois seus genros e noras e depois seus netos.

Toral afirma que o casamento desempenha papel fundamental na composi¢ao das
familias extensas e fac¢des Karaja. “Através de uma série de arranjos os pais dos noivos
tentam concretizar articulagdes com o objetivo de ndo dispensar os membros da familia e
estabelecer aliangas proveitosas, preferencialmente no interior do mesmo grupo local”
(1992: 47). O autor diz que “em todos os grupos locais a chefia esta a cargo de um dos
cabecgas das familias de mais antiga implantagdo no local” e é através do casamento
uxorilocal que rapazes e homens de outros grupos sao incorporados nos grupos locais (:
43).

Nunes observa que “ao contrario do harabie e, em menor grau, do ixidirote, nos
quais a familia tem poder de decisdo sobre o casamento dos filhos, permitindo tracar
estratégias para obter bons arranjos matrimoniais, o ota ota priva a familia de qualquer
influéncia” (: 268). Segundo ele, isso tem provocado uma grande quantidade de
casamentos distantes, cujos cdnjuges sado de familias diferentes e, ndo raro, possuem
algum tipo de antipatia ou rivalidade. Assim, quando o casal se desentende, os pais
podem assumir cada um o lado de seu filho e o conflito pode assumir grandes
propor¢gdes. A familia, que deveria aconselhar que seus filhos tratem seus cdnjuges
devidamente, pode, ao invés disso, sugerir a separagao. Se a familia criticar o genro ou a
nora e estes estiverem “apaixonados”, € possivel que haja um desentendimento com seus

pais.

Nunes diz que estas situag¢des tém provocado tensdes entre familias. Além disso, o
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autor diz que hoje “se casa muito cedo, as vezes com 13 anos. O balango geral, assim,
sao muitos casamentos de curta duragdo. Varios jovens de até 16 ou 17 anos ja se

casaram e separaram trés, quatro, cinco vezes. Até que uma dessas unides firma (: 268)”".

Mas mesmo os casamentos de pessoas mais velhas hoje estdo mais instaveis e
Nunes aponta algumas causas para isso: “mulheres que andam demais pela aldeia,
deixando seus maridos sozinhos em casa; homens que ficam demais em casa (i.e, que
trabalham pouco); mulheres que ndo querem cozinhar para seus maridos; homens que
bebem demais” (: 269). Mas o autor destaca uma causa em especial: as traigcoes,

principalmente de homens, mas também de mulheres.

Nutrindo um ideal estritamente monogamico e, ao mesmo tempo, respeitando-o
pouco, o ciime aparece como um fator de grande instabilidade entre os casais. Por
vezes ele é justificado (baseado em acontecimentos prévios), por vezes nao (fruto,
muitas vezes, apenas de fofoca ou de desconfianga “gratuita”, ou melhor, de um
estado de desconfianga generalizada). Tudo isso me parece relacionado, por um
lado, ao enfraquecimento da relagdo de aconselhamento entre ascendentes e

descendentes e, por outro, aos casamentos distantes (:269).
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As redes sociais evidenciam as amizades entre as mocas. A maioria das
postagens feitas pelas jjadokoma sao selfies e fotos com as amigas; a maioria dos
comentarios sdo das amigas dizendo que ela esta linda. As vezes, brincando, elas
postam: “minha prima chatinha”; “ah ela é chata mesmo”, comentam as amigas. Algumas
maes incentivam determinadas amizades, por gostarem da pessoa e terem boas relagbes
com seus responsaveis. Ha familias que confiam tanto nas amigas que s6 deixam a

[jadokoma sair de casa se a amiga busca-la e leva-la de volta.

Antigamente, as jjadokoma e os wekyrybo sequer tinham contato um com o outro.
Os depoimentos das duas senhoras Karaja gravados pelas ijadokoma no filme
Casamento de antigamente dao conta desses relatos. As mudancgas culturais, sobretudo
com a escola, aproximaram as mogas e 0s rapazes como ndo acontecia antigamente. No
entanto, a amizade entre rapazes e mocas, embora existam, sdo de certa maneira

“proibidas”.

Em uma das atividades que fizemos gravando, uma moga perguntou para a outra
se ela tinha muitos amigos. Ela respondeu: “Claro que eu tenho muitas amigas” e citou o
nome de quatro mogas. Em seguida, ela disse: “e tenho uns amigos também, que eu ndo
vou contar”. Ha diferentes motivos para a familia proibir algumas amizades. O primeiro € o
género: se pela tradigao, as jjadokoma e os wekyrybo nao devem ter contato, como a fala
de Mahuederu e Koaxiru, em Casamento de antigamente nos mostra, podemos concluir
que muito menos podem ser amigos. Se a moga e o rapaz forem primos, a proximidade
tende a ser mais permitida, pois eles provavelmente cresceram juntos, sendo comparados

aos irmaos.

Muitas pessoas dizem que hoje em dia n&o existe mais essa regra, que “hoje €
igual tori, tudo misturado”. Mas a publicacdo no Facebook que abre este capitulo nos
mostra que ainda existem as amizades proibidas: “Amizades proibido, eitah ate quando
isso vai parar. Tem uma coisa de cultura iny g eu ndo gosto(...) affs” (sic). Ao ser
questionado do motivo, o indigena respondeu que “entre homem e muié ndo pode ter

amizades, o mais pior ainda q os primos tbm A” (sic).

O segundo motivo para a familia proibir uma amizade sdo as brigas entre as
familias. E muito comum entre os Karaja as brigas entre as familias. E o que Toral (1992:
75) chama de facgbes, que sao “coligacoes de familias extensas pertencentes a um ou

mais grupos de descendéncia ou parentelas”. O autor chama de “grupos de
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descendéncia” os grupos sociais reconhecidos por seus ascendentes masculinos comuns.

O desentendimento se arrasta por geragdes. Toral afirma que em geral esses
grupos de descendéncia limitam-se a trés ou quatro geragdes. Nas geracdes seguintes
ocorrem segmentagdes formadas por essas familias extensas que sozinhas, ou coligadas
a outras, destacam-se do grupo local original, gerando novos grupos de descendéncia a
medida que fundam novas aldeias. Os grupos de descendéncia, dessa maneira, estao

ligados a ocupacéo do territério.

Observei casos em que os Karaja se referem uns aos outros pelos seus
antepassados que viveram, por exemplo, no inicio do século passado. Concordo com
Toral quando ele diz que “todos os habitantes das pequenas aldeias tém bem vivos na
memoria os nomes dos antepassados fundadores dos grupos de descendéncia de que
fazem parte e que lideraram a ocupacdo do local em que vivem ou de onde sao

originarios” (: 75).

Assim, uma mocg¢a me disse: “eu sou proibida de falar com a familia do [nome],
minha avod me diz desde pequenininha que eu nao posso falar com eles. Eu falo com a
[jadokoma dessa familia] na escola, mas nao posso ser amiga”. O casamento entre

pessoas destas familias, evidentemente, € mais proibido ainda.

Um terceiro motivo para proibir as amizades sdo as mas companhias. Algumas
mogas sao consideradas mas companhias por serem “namoradeiras”, briguentas, ou néao
cumprirem com o esperado de uma ijadokoma de alguma outra forma. Ouvi uma histéria
de uma amizade que tinha sido proibida porque uma jjadokoma entregou uma carta do
seu primo para a outra. A situagdo causou um constrangimento para ambas as familias e
as duas foram proibidas de se falarem. “Eu gosto dela. Agora eu s6 vejo ela na escola. Eu
cumprimento, mas n&o posso conversar. Eu tenho saudades da amizade dela”, disse a
jjadokoma.

Outra vez, em Sao Félix do Araguaia, uma mog¢a cumprimentou outra de longe e
disse pra mim que gostava dela, mas que nao podia falar com ela porque “todo mundo
sabia que ela era ma companhia” porque ela ndo era mais moga (virgem). Ela me disse

que varios pais nao deixam suas filhas falarem com ela.

Por fim, outro motivo para proibir amizades é relacionado a “proibicdo” da
homossexualidade. No Facebook, ha muitas fotos em que as jjadokoma se abragam e se

beijam no rosto. Fui até surpreendida quando me disseram que ha alguns pais que nao
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gostam que as meninas tenham essa intimidade. “No Facebook pode tudo, porque os pais
nao sabem. Mas se os irmaos verem, ficam bravos”, disse uma jjadokoma. Uma mocga
contou que uma vez uma amiga dela deitou no peito dela e elas ficaram vendo as estrelas
de noite. Alguém viu e disse para a familia dela que elas estavam namorando. A familia

ficou muito brava e proibiu elas de se falarem.

A Unica vez que ouvi as jjadokoma conversando sobre homossexualidade entre
mulheres foi com repudio, dizendo o nome de uma mulher Karaja que “gostava de
mulher”. E bem mais comum que elas falem sobre os “viados” da aldeia. A palavra usada
quando falam em Karaja € budoe, que € o nome do veado-galheiro, ou seja, os Karaja
traduziram do portugués. Elas falavam dos homens homossexuais com carinho, diziam

que eles eram legais e nomeavam “o viado mais bonito da aldeia”.
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Ainda nos primeiros encontros, um dos temas propostos por elas para a gente
conversar foi sobre os “meninos”, os “mogos”, os wekyrybo. Quando escolhemos depois
entre os assuntos que elas fariam os filmes, esse tema nao foi escolhido, talvez até
mesmo pela impossibilidade de atuarem enquanto “mocgos” e pela dificuldade de falar

deles sem representa-los. Mas o assunto foi constante.

“Como sao os wekyrybo?” — perguntei. “Eles gostam de correr, adoram mais jogar
bola”. Eles adoram jogar bola mais do que as meninas gostam. Eles adoram mais jogar

bola do que qualquer outra coisa, diziam as mocas.

Em outra atividade, elas se entrevistaram na lingua Karaja e, posteriormente, uma
[fadokoma traduziu para mim. Uma jjadokoma perguntou para a outra “como 0s meninos
hoje em dia eram”. A moga respondeu “sdo pregui¢osos”. Todas as mogas que estavam
ao lado deram um grito concordando: “Nao faz nada, néo trabalha, ndo pesca, ndo se
emprega para cuidar de mulher, cacgar... Fica s6 jogando bola e esperando a mulher

atravessar a vida dele”.

Eles sdo “bagunceiros”, ndo arrumam as coisas em casa, fazem baguncga na
escola, atrapalham mais os professores que as meninas, eles gritam, falam alto. Eles “s6
escutam as vezes”, disseram. A ideia do “ouvido tampado” associado a juventude, é
novamente marcada aqui como uma caracteristica sobretudo dos rapazes. As mocgas
revelam a importancia dos ouvidos abertos, tema ja tratado no segundo capitulo.
Afirmando que essa caracteristica € dos meninos, de certa forma dizem que nao é (tanto)

delas.

Nunes (2016: 200) diz que os wekyrybo e as jjadokoma nao tém a obrigacédo de
trabalhar: “o que eles fazem é motivado principalmente por seu proprio desejo”. O autor

cita um trecho do trabalho de Luiz Palha, de 1942:

S6 os chefes de familia tém rogas; sé eles trabalham para o sustento da casa.
Jovens, rapazes, ndo trabalham antes do casamento. O jovem & guerreiro
aprendiz. Faz cagadas, por divertimento. Vai a pesca por passatempo e se exerce
na vida de remeiro, como exercicio de atleta em formagcdo. Sé depois do
casamento comega vida laboriosa e trabalhas deveras e fortemente (sic) (1942:
45).

Mas com as mulheres é diferente. Em uma nota de rodapé, Nunes (:200) diz que
ha uma “certa disparidade entre homens e mulheres, pois estas tendem a se engajar —

sob demanda das maes — em pequenos trabalhos domésticos ainda solteiras”. Sim, as
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mocgas lavam a louga, lavam a roupa, limpam a casa, fazem comida, cuidam das criancas

da familia e vao na casa de parentes buscar coisas a pedido de suas maes, tias e avos.

Ainda nesta nota, Nunes diz que “se em um determinado dia ela ndo quiser fazer,
provavelmente nao fara, e pronto”. Com os rapazes, isso € notavel, mas nédo percebo
tanta liberdade na relagdo do pai e da mde com a moc¢a. Durante o tempo em campo,
houve situagdes que as mogas ndo puderam participar dos nossos encontros porque o pai
ou a mae tinham mandado ela fazer alguma coisa, por exemplo, cuidar de uma prima

bebé. Elas ndo estavam nada satisfeitas, mas ndo tinham escolha, tinham que obedecer.

Por fim, as mocgas disseram que algo importante a se dizer sobre os “mogos”, é
que eles sdo “muito bonitos”. “Alguns!”, disseram outras. “E, alguns”, disseram suspirando
entre risinhos e olhares cumplices. Assim como as ijjadokoma sé&o, para os Karaja, o auge
da beleza feminina, os wékyrybo sao o auge da beleza masculina (Nunes, 2016: 155). As
jjadokoma e os wekyrybo estdao em idade “casavel”’. Nunca conheci um Karaja (homem ou
mulher) que ndo desejasse se casar. Alguns manifestam desejo de se casar “mais tarde”,
mas nunca de nao se casar. E sempre o motivo apontado para querer casar mais tarde é

terminar os estudos.

Teve um dia que chegamos na escola para o encontro e tinha um jovem que
estava dormindo na escola. Elas disseram que ele “era um bébado”. Isso também motivou
uma conversa sobre os meninos. Elas disseram que “dividem” os meninos entre “os que
fumam e bebem ou ndo”. O menino que bebe, elas disseram, “vai ser um marido que vai

brigar e vai bater”.

Em outro dia, falando sobre casamento, perguntei para elas o que era importante
em um bom casamento. A primeira coisa que elas falaram foi sobre fidelidade: “ser
sempre fiel”, “ndo trair o outro”. Em seguida, as mogas falaram que era importante em um
casamento, “perdoar o outro quando ele fizer bobagem”. Falaram ainda que era
importante ter respeito e que o marido seja sempre carinhoso com os filhos. Por fim, elas
falaram que era importante o marido cuidar da esposa, e que ele “trabalhasse para ela” e

“‘ganhasse dinheiro para ela”.

A gente que € tori pensa que € de se esperar que pessoas “casaveis” estejam
pensando mesmo em namoro. Mas vale lembrar que nao existe tradicionalmente a ideia
de “namoro” como nossa sociedade entende. Para algumas das mogas 0 nhamoro consiste

apenas em conversar pelo celular usando Facebook ou WhatsApp. Marcar um encontro ja
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significa casar, e sem a aprovagao da familia. Outras mogas sugeriram que encontram
seus namorados, conversam e se abragam. Antigamente nao tinha beijo. Hoje tem, mas a
maioria diz que nunca beijou. Volta e meia tinha uma frase em portugués no meio de uma
conversa em Karaja sobre beijo. “Quer aprender a beijar, € sé chupar laranja.”
Perguntavam pra mim como se beija e como foi minha primeira noite depois que eu casei.
Certa vez, a s6s, uma jjadokoma me perguntou o que se fazia quando um menino gostava
da gente. Ela disse que ficou sabendo que dois meninos gostavam dela e ela estava com
muita vergonha e ndo sabia o que fazer. Em seguida, entraram na sala mais alguns
jovens, uma amiga dela e dois rapazes, sendo um deles, um dos que gostava dela. A
amiga dela iniciou uma brincadeira de empurrar os dois, provocando que eles se

encostassem. Depois, o0 rapaz se sentou ao lado dela e ficaram conversando e rindo.

Embora saibamos o quanto essas informagdes sao sigilosas e, portanto, dificil de
as ljjadokoma admitirem, acredito que sejam poucas as que desenvolvem uma relagao
fisica, seja de beijo ou de sexo, e continuem apenas namorando. Pelo contrario, ja ouvi
inumeros relatos recentes de jovens que foram “forgados” a se casar porque se

encontraram, ou se encostaram, ou até mesmo porque estavam conversando a sos.

Como é estritamente proibido que uma moga fique a sés com um rapaz, € comum
que o0s pais ou avos exijam que uma irma fique sempre junta a outra, para vigiar. Mesmo
nos casos em que as duas possuem uma relagao de cumplicidade, € possivel que em
algum momento de raiva, uma denuncie a outra. Também os primos e as primas
costumam contar para a familia quando ficam sabendo que ha alguma relagcéo entre os

rapazes € as mocas.

As mocas disseram também que ha casais na aldeia que namoram conforme “as
regras da Igreja, porque € importante conhecer antes de casar’. Mas eles nao podem ficar
a sos e nem se encostar. Elas contaram mais de um caso em que eles se encontraram no
Social, o evento da Igreja Adventista, e na hora de ir embora, fugiram e casaram. Depois
o pessoal da Igreja brigou, porque “n&o é pra acontecer isso, € muito errado, a Igreja ndo

€ lugar para namorar”.

Quase sempre os namoros sdo escondidos. O problema é se alguém ficar
sabendo — e sempre alguém fica sabendo, porque também n&o tem graca fazer se nao
puder contar pra ninguém. Eles e elas contam para as melhores amigas, as vezes para as

primas, as vezes para as irmas. E, como € de se esperar, pode acontecer da aldeia inteira
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vir a saber e a consequéncia disso € ter que casar.

Mas parece que eles gostam de correr o risco. Algumas publicagées no Facebook
insinuam e provocam. Por exemplo, um rapaz publicou uma foto abracado a sua
namorada secreta, ela estando de costas, mas aparecendo seus cabelos e suas maes.
Logo, varios jovens passaram a comentar quem eles achavam que era a moga, citando as
iniciais e dando pistas que seriam muito faceis de serem descobertas, como uma moga,
que disse publicamente que sabia quem era, pois ela era a melhor amiga da namorada

"secreta" do rapaz.

Recentemente, com o acesso a internet, criou-se uma nova categoria: o “namoro
pelo celular’, ou ainda, “namoro pelo Facebook”. O namoro pelo Facebook permite que os
jovens conversem entre si e se conhegam um pouco melhor antes de se encontrarem.
“Namoro ja coloca relacionamento sério, ndo fala nem com pai nem com mae”, disse uma
jjadokoma em tom de protesto. Geralmente, se a moga esta muito viciada no celular, € um
indicio de que esta namorado. “Essa menina é viciada, ela sé vive no Facebook. Essa
menina t& namorando” - as jjadokoma diziam. O namoro pelo celular consiste em ficar
conversando e depois marcar de se encontrar. Quando se encontram, dizem que “casou

pelo Facebook”.

Durante este trabalho, teve uma das mogas que participou alguns dias, e depois
nao foi mais. Fui na casa dela, conversamos e ela disse que iria no dia seguinte. Quando
cheguei na aldeia no dia seguinte, s6 se falava dela: “casou pelo Facebook”. Disseram
que ela “pediu o rapaz pelo Facebook”, eles se encontraram e casaram. Pela conversa
das meninas, esse rapaz “namorava pelo celular” com outra moga também, que ficou bem

chateada com a situacao.

Pois bem, o “casamento pelo Facebook” € um tipo de “casamento fugido”. Estes
casamentos, em que a pessoa foge para casar, acontecem desde antigamente, como nos
mostraram as falas de Mahuederu e Koaxiru em Casamento de antigamente. Consiste,
portanto, em o casal marcar de se encontrar a sés. As jjadokoma disseram que quando
casa fugindo nao é facil, pois a familia briga muito. Para os jovens fazerem isso,

geralmente é por pressupor que as familias ndo concordariam com a uniao.

A outra forma de casar é o “casamento de Iny’. O casamento de Iny, ao contrario
do que pode parecer, nao é o “casamento de antigamente”. O casamento de antigamente

geralmente € entendido como o casamento em que 0s jovens ndao se conhecem
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pessoalmente, o casamento arranjado pelas familias, em que se realiza um ritual para
celebrar a unido — o hérabie. Esse ritual ndo tem ocorrido mais, apenas como encenagao.
No entanto, as falas de Mahuederu e Koaxiru mostram que ha diferencas entre o
casamento arranjado e o ritual (ou a festa) em si, pois elas narram casos em que fugiram

para casar e ainda assim os pais realizaram a festa.

A festa, portanto, é tida como algo do passado e o casamento arranjado nao é
desejado por mais ninguém, nem mesmo as avos desejam isso para suas netas, segundo
as jjadokoma. O casamento ideal hoje em dia é o “casamento de Iny”, que consiste em
uma unido consensual entre os noivos e as familias, mas sem haver relacbes sexuais

antes.
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No nosso sétimo encontro propus uma brincadeira que fizemos algumas vezes
em que umas entrevistavam as outras, enquanto outras filmavam. Eu nao intervi em nada
e toda a atividade foi feita na lingua Karaja. Quando eu revi as imagens, percebi que as
jjadokoma estavam incomodadas e com vergonha. Depois de um més, perguntei para
duas delas o motivo. Uma delas disparou a falar, como um desabafo, que aquele dia tinha
sido muito ruim e me pediu “por favor’ para apagar as imagens. Ela explicou que aquele
assunto ndo era apropriado para as mogas, com essas palavras mesmo, “‘nao é

apropriado”.

Pedi que ela traduzisse o video para que eu soubesse o que, afinal de contas, eu
nao deveria perguntar em outros momentos. Enquanto ela traduzia os sete minutos de
conversa delas, nés iamos conversando, com a participacdo as vezes da amiga dela,
também jjadokoma. Ela disse que o assunto sobre “casar antes de terminar o estudo ou
estudar e depois casar, é dificil de pensar e agir’. Que aquele dia despertou pensamentos
ruins do futuro, que ela falou sem pensar: “eu falei de homem, mas nao tem homem na
minha vida”. Ao final da conversa, eu pedi desculpas por ter de alguma maneira causado
constrangimento. Entdo ela me disse que seus pais também fazem essas perguntas. “Eu

fico com vergonha, falo 'para, mae, eu ainda sou moga, sou nova pra esse pensamento"”.

No video, a jjadokoma entrevistadora perguntava se as outras pensavam em
casar antes de “terminar o estudo”, ou seja, fazer um curso superior. Uma moga disse:
“‘Antes, eu imaginava como seria 0 marido, mas agora penso so no estudo e no futuro”.
De dez mocgas, todas responderam que gostariam de “terminar os estudos” e apenas uma
delas titubeou quando questionada sobre ter que morar em outra cidade para estudar.
“Professora”, “enfermeira”, “professora de matematica”: as profissdes refletem a realidade
da aldeia. Todos os professores da Escola Estadual Indigena Malua, a escola de Santa
Isabel, sdo indigenas e possuem curso superior. Na aldeia, os trabalhos remunerados sao
na area de educacido e saude. Em Sao Félix, ha indigenas que trabalham nas areas
administrativas da Funai e do DSEI. A maioria dos Karaja com curso superior fizeram a
Licenciatura Intercultural na Universidade Federal de Goias. Mas ha ainda um fluxo de
Karaja que estudaram ou estudam no Centro Universitario Adventista de Sao Paulo, na

Universidade Federal do Tocantins e na Universidade Federal do Mato Grosso.

Ainda no mesmo video, uma ijadokoma perguntou para as outras como seria 0
casamento delas. Uma moga respondeu: “casar ndo € tdo bom, o marido pode bater,

mandar na gente, ndo deixar fazer nada”. Outra respondeu: “quem sabe sdo 0s nNossos
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pais”. A jjadokoma que traduziu o video para mim completou: “é, antes os pais sabiam,
hoje s6 Deus.” Ela riu e disse que essas perguntas eram ibinare, ruim, pois elas teriam
uma resposta muito obvia: “ela ta perguntando como a gente imagina nosso homem, se
um homem bom ou um homem bébado. Como vai ficar com o marido, brigando, casado?

Essa pergunta é ibinare”, afinal, ninguém quer um marido bébado.

Na gravacao, a entrevistadora fez apenas uma pergunta que a tradutora achou
boa: “Como vocés pensam em terminar o estudo, o que vai fazer?”. Uma mocga disse que
tinha “pressa para terminar o estudo para namorar, para trabalhar ou para ser livre
(solteira)”. A tradutora disse que queria estudar em uma boa faculdade. “Posso sair da
aldeia. Eu ndo gosto muito de cidade, aldeia tem ar puro”. Em outros momentos eu ouvi

essa mesma ideia de que na aldeia é bom porque tem ar puro.

As respostas das mogas mostram uma mudancga significativa quanto a ideia de
futuro. As jjadokoma tém priorizado estudar, o que leva a crer que elas estariam dispostas
a casar cada vez mais tarde. Além do desejo de estudar, outro motivo para se adiar o
casamento é que, quando se casam, os homens e mulheres passam a ter obrigagdes.
Essa observagao dialoga com um comentario feito pelo entégrafo aleméao Fritz Krause em

1930 sobre os rapazes Karaja:

Havia varios solteiros de mediana idade; ndo é boa a sua influéncia sébre a
juventude masculina. Pregam o ideal de solteirdo, que seduz os jovens sobretudo
porqué o casamento os obriga a pesado trabalho cotidiano (pescar, fazer roga).
Mais de um declarou-me que nao pretendia casar, porqué entdo deveria trabalhar
muito. Parece, todavia, que os pais reagem contra éssa tendéncia (apud Nunes,
2016: 200).

Sobre o comentério de Krause, Nunes diz ndo observar o tal “ideal de solteirdao”,
mas reafirma que o jovem casal deve trabalhar um para o outro. As mulheres devem
cozinhar para seu marido, lavar suas roupas e cuidar da casa. Logo nascem os filhos, que
também sio cuidados pela mulher. Ja os homens devem “colocar comida em casa”:
trabalhar, produzir, pescar, construir casa e, hoje em dia, obter dinheiro para comprar tudo
o que for necessario e/ou desejado pela esposa e seus filhos. Isso engloba comida,
celulares, roupas e até mesmo materiais para a confec¢cdo de adornos cerimoniais (: 201).

Nunes afirma ainda:

Pelo que os Iny contam sobre o tempo dos antigos, deduz-se que os homens

tendiam a adiar o casamento em fungao da carga de trabalho que ele implicava.
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Antes, dizem, casava-se mais velho; hoje, casa-se a partir dos treze anos, e é
rarissimo encontrar alguém que fique solteiro até os 19 ou 20 anos. Isso tanto para

homens quanto para mulheres : 200).

De fato, se houver alguém — homem ou mulher — de aproximadamente 20 anos
que nao esteja casado, é provavel que ja tenha se casado e separado. Mas conversando
com as senhoras Karaja me parece que as mulheres sempre casaram cedo e geralmente
com homens mais velhos. Nas duas ultimas décadas, algumas (poucas) mulheres
preferiram se formar em um curso de nivel superior antes de se casar e me contaram que
tiveram que enfrentar seus familiares e a comunidade, que diziam que ninguém iria se
casar com elas depois de “velhas”. A questdo precisaria ser aprofundada, mas a
impressao que tenho é que historicamente ha uma diferenga entre a idade em que se
casam homens e mulheres. Acredito que as mulheres sempre se casaram cedo e agora
tendem a se casar um pouco mais tarde, enquanto os homens se casavam mais tarde e
agora tendem a se casar mais cedo. Dessa forma, haveria uma tendéncia dos Karaja de
se casarem com pessoas de idades proximas. Uma hipotese para essa mudanga seria a
convivéncia de mogas e rapazes na escola, que cria uma aproximacado que antes nao

existia entre jjadokoma e wékyrybo, jovens em fase "casavel".

Quanto as diferengas de género, Toral (1992: 262-263) diz que foi pela insisténcia
das mulheres em participarem da conducédo dos assuntos da comunidade que o jjoina,
praga que apenas os homens podem ir, deixou de ser o unico espaco de reunides. Hoje
em dia fazem algumas reunides em espagos neutros em relagcdo a divisdo do espago
masculino e feminino, como as escolas, 0 que possibilita a reunido de toda sua

populacao.

Toral diz ainda que o espaco tradicional das mulheres na sociedade esta sendo
questionado e mudado. Alguns exemplos sao “a insubordinagdo contra os casamentos
arranjados e a possibilidade da mulher contribuir economicamente para a subsisténcia da

familia através da venda de artesanato” (: 263).
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So6 de pensar em falar das criangas, as ijjadokoma ja ficavam empolgadas, riam,
se agitavam. “O que é importante dizer sobre kuladu?” — perguntei. Elas disseram “as

brincadeiras”, “a alimentagao”, “tem que cuidar dos perigos”, “tem que ensinar a respeitar

LTS

0 pai e a mae”, “tem que cuidar para nao ficar doente” e “tem que ensinar a falar inyrybe”.

Tentei aprofundar mais, mas elas queriam sair e filmar sobre as criangcas. No
video, elas se entrevistavam e respondiam como se fossem criangas. Mas ndo como
geralmente nossa sociedade imita as criangas, alterando a voz e falando errado. Elas
falavam normalmente, mas diziam (em Karaja) que tinham “sete anos” e eram filhas de tal

e tal pessoa — e diziam os nhomes de seus pais mesmo e seguiam conversando.

Dai elas brincaram por um tempo alternando quem filmava e quem brincava.
Duas meninas ficaram em pé, frente a frente, pulando e batendo os pés alternados em
sincronia. Depois elas encenaram duas criangas conversando e uma derrubava a outra no
rio. Diferentes duplas de mogas fizeram essa mesma cena, algumas com dialogos
maiores, outras mais rapidos. Depois ficaram brincando na agua. Sempre alguém
filmando. Ao retornar para a aldeia, nos reunimos debaixo da arvore perto do “campo do

ljahina” e conversamos mais sobre as criangas e as brincadeiras.

Provavelmente este tema nao surgiria em um grupo de rapazes. Mas as mulheres
cuidam de criangas desde quando elas eram também criangas. Inclusive, uma ijadokoma
parou de ir aos encontros porque seus pais mandaram ela ir para uma aldeia vizinha

ajudar a cuidar de um bebé.

Mas ndo pense que o interesse das mogas em criangas seja imaginando o dia em
que elas serdo maes. E possivel que este dia ndo esteja longe, pois algumas jovens da
idade delas, por volta de quinze anos, ja estdo casadas e/ou com bebés. Mas quando

perguntei sobre isso, causei constrangimento porque “ndo se deve pensar nisso”.

Ao traduzir uma entrevista que elas fizeram umas com as outras, uma jjadokoma
disse: “Ela ta falando como cuidar dos nossos filhos, que é dificil cuidar de crianga, tem
que alimentar, trocar fralda. Ai eu ndo gostei, a gente ndo tem esse pensamento”. Depois
uma jjadokoma perguntou para a outra se ela queria ter menino ou menina. Ela
respondeu que s6 Deus sabe. Depois, ela disse que “as armadilhas sao muito fortes e

que existem muitas tentagdes, mas ela queria sempre ficar ao lado de Deus”.

A vida nas casas da aldeia gira em torno das criangas; elas dao alegria ao
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ambiente. Em publicagdo de 1940, Fritz Krause (apud Nunes, 2016: 193) dizia sobre os
Karaja: “o indio se faz acompanhar sempre das criangas, a que dedica afeicao extrema.
As irmas carregam 0s pequenos no brago ou nos quadris, enquanto o pai ou a méae

conduzem os maiores pela mao”.

O nome da crianga é escolhido ainda durante a gestacao pelas avés. Nao é raro
que cada avo escolha um nome diferente e a pessoa seja referida por suas familias
materna e paterna de forma diferente. Este nhome pode ser considerado o “nhome de
infancia” (: 193). Geralmente, elas escolhem o nome de um antepassado ja falecido,

mantendo viva a histéria de antepassados que marcaram positivamente suas vidas.

Apds o nascimento da crianga, ha um pequeno ritual doméstico em que o recém-
nascido, no colo da avd, é todo pintado de urucum para tirar o kyty (0 mesmo da
menstruagdo, mencionado em Halubu — ou “R”). O urucum tira o cheiro forte que o bebé
traz de dentro do utero e remove a fina camada esbranquicada que cobre sua pele.
Depois, entdo, passa-se tari (6leo do coco de tucum) misturado com kowoji (resina de
almécega), para que seu cabelo fique bem preto, como os Karaja gostam. Nunes observa
que hoje é dificil ver um bebé ser pintado com urucum, sendo mais comum apenas unta-

lo com a mistura de tari e kowoji (: 196).

Com aproximadamente seis meses a crianga passa por outra pequena cerimdnia
doméstica para que possa comegar a ingerir alimentos solidos. A crianga é enfeitada,

conforme explica Nunes (:196-197):

A crianga é toda enfeitada, com a coifa plumaria /ori-Iori, com o colar de migangas
myrani, com o bracelete de algodao dexi, com a penugem de mergulh&o dura, com
os brincos de dente de capivara e pena de arara vermelha kueju @, ueju & etc.
Para que possa usar os brincos que, diferentes por sexo e idade, compdem
praticamente toda ornamentag¢ao cerimonial, as orelhas dos pequenos séo furadas
geralmente com poucos dias de vida. A penugem dura € um elemento importante.
O owaoji, a resina vegetal usada para fixa-la no corpo, é quente, diz-se. Por isso,
idealmente, a cerimbnia ndo deve ser feita antes dos seis meses; € necessario

esperar que o corpo do bebé endurecga/se fortalega para que ele nao sofra muito.

Ja vi acontecer, em eventos nas aldeias realizados pelos fori, de alguém
desavisado querer que os pais pintem e vistam um bebé e/ou uma crianca, e a familia ndo

deixar porque, enfim, ndo é assim que essas coisas sao feitas.

As criangas sdo tdo importantes para os Karaja que eles se referem uns aos
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outros a partir do nome de uma crianga. Essa caracteristica cultural € chamada
tecnonimia (Nunes, 2016: 193). A mae e o pai passam a ser chamados por “pai” ou “mae
de (nome da crianga)”. Em inyrybé o pai € chamado (nome da crianga) taby e a mae é
chamada de (nome da crianga) se. Tradicionalmente, quando nasce o primeiro neto ou
neta, ela passa a ser chamada de “avd” (labike) ou “avé (lahi) de (nome da crianga)”

(:193-194). Nunes diz como as criangas sao centrais para a terminologia de afinidade:

A sogra de alguém é warioré &' lahi, “avé do(s) meu(s) filho(s)”; o sogro, waritxoré
labiké @, “avd do(s) meu(s) filho(s)’; o cunhado (WB) é warioré & lana, “tio
materno dos meus filhos”, ou (HyB) waritxoré ¢ labry, “tio paterno (mais novo que
meu marido) dos meus filhos”, e assim por diante. A terminologia segue
extensivamente essa légica: as criangas sdo os mediadores entre os afins,
aproximando-os no seio da convivialidade cotidiana. Nao ha termos proprios para

afins; a Unica excecgéao é — ralaby, “genro” (:194).

As avés também participam ativamente na criacdo dos netos e netas. E inclusive
recorrente que os primogénitos sejam “dados” (termo usado por eles) para a avo criar.
Acompanhei alguns casos assim, por participar do processo de adogdo ou guarda de
criancas enquanto servidora da Funai. Os avos, principalmente a avdé materna, podem
pedir que sua filha Ihe dé sua neta ou neto primogénitos porque seus filhos ja cresceram e
sairam de casa e elas querem ter alguém que ajude nas tarefas diarias, principalmente
porque a idade ja limita a realizagdo de algumas atividades. Em caso de morte da méae,

também é comum que as avds criem as criangas.

Algumas aldeias fazem a Festa do Mel, que é tida como a festa das criangas. Os
Karaja dizem que em Santa Isabel “j4 ndo acontece mais”, mas pude participar da Festa

do Mel em Fontoura. Elly Mairu, da aldeia Fontoura, escreveu o seguinte sobre esta festa:

A cerimbnia da Festa do Mel acontece de 12 em 12 meses, principalmente no
verao onde a familia demonstra que tem amor pelo filho ou filha. As familias se
reunem para decidir fazer a festa e a preparagéo de alimentagao para os parentes.
Essa cerimbnia da Festa do Mel dura 2 dias, primeiro dia leva coisa para os
parentes mais proximos, que chamamos de brotyre, em segundo dia os avés ou
tias arrumam de enfeites, onde a familia da crianga chega, todo mundo para
colocar peninha no brago da crianga. Final de cerimbnia sera encerrada na parte
da tarde depois de criangas comerem mel, o restante de alimentagéo sera levado
para casa dos homens, outros sao levados com as tias da crianga para sua casa.
(Souza; Calgavara [Org.] 2016: 58).
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6.2

Outros: tori,
mesticos e
indigenas




Os retratos acima séo algumas das imagens que apresentei para as mogas no
nosso terceiro encontro. Em seguida, conversamos sobre a diversidade de povos no
mundo e sobre os tori, 0s ndo indigenas. Em seguida, “tori” foi sugerido por elas para ser

o tema do nosso sexto encontro.

“Os tori sao todos curiosos. Eles fazem muitas perguntas, ficam perguntando
como sdo os indios e como é a aldeia”, disse um jjadokoma. Elas disseram ainda que

‘eles acham bonito e gostam de tirar foto dos indios”; “eles amam as pinturas e os
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enfeites”; “eles amam a cultura da gente; parece que quer levar a gente pra mostrar pro

mundo”.

No dia que conversamos sobre fori, levei para a aldeia recortes de revista com
diversas fotografias de n&o indigenas. Sugeri que cada uma escolhesse uma imagem e
desenvolvesse uma personagem, criando uma histéria para aquela pessoa: nome, idade,
local onde mora, familia, ocupacdo e o que mais quisessem falar sobre aquela
personagem. Entre as personagens criadas, duas queriam conhecer Paris: “a cidade mais
romantica” e também ver “aquela estatua com o brago levantado” (Estatua da Liberdade).
Algumas criaram histérias em que os diferentes personagens se relacionavam. Depois,

propus que elas criassem uma cena sobre o encontro de pessoas /ny e tori.

Elas criaram uma cena em que duas tori ficavam paradas e duas /ny vinham
caminhando em direcdo a elas. Elas se encontravam e se cumprimentavam, cada uma
em sua lingua. A cena foi repetida diversas vezes e em todas as vezes a cena era
interrompida porque alguém comegcava a rir muito € ndo conseguia mais parar. Somente

na ultima o dialogo se desenvolveu. Elas conversaram sobre como “é bom viver na
aldeia”, que tem o futebol, as amigas, a familia. Cada uma falava em sua lingua

(portugués e Karaja), mas se entendiam reciprocamente.

O ftori, para elas, € sobretudo o n&o indigena que vai para a aldeia, ou que
conhece os indigenas durante a temporada de praia, que ocorre em julho em Sao Félix do
Araguaia e € a época mais movimentada na regido. Existem outros fori, sim, mas o

primeiro a ser lembrado €, sem duvidas, o tori “turista”, ou ainda, “torista”.

Essa ideia de que os tori “amam a cultura Karaja” € entremeada também por certa
desconfianga. Uma jjadokoma disse em outra ocasido: “os tori sempre dizem que € bonito
fazer o rasi. Dizem que queriam ser Karaja para usar topete. Mas eu queria ver se fosse
mesmo!”. Outra moga disse: “eles pensam que sao /ny. Gostam de pintar de jenipapo que
nem a gente. Gostam tanto dos indios como se fossem indios”. O tom de voz desta mocga
demonstrava uma certa indignacdo, como se os tori de alguma maneira estivessem

invadindo o espacgo do “ser indio” ao se pintar de jenipapo.

Mas além do “fori turista”, ha o “tori de longe”. Esses, elas s6 conhecem pela
televisdo e disseram que sao perigosos: “eu fico vendo na televisdo tantas armas... Sera

que tori pensa em paz?” — perguntou uma.

Uma jjadokoma contou que ja viajou para cidades grandes no Brasil. O que mais
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chamou a atencio dela é que “na cidade tem muito comprador”, disse se referindo aos
vendedores (e com todo sentido, porque se tem muitos vendedores, € porque ha também
muitos compradores). Contou que certa vez esteve em uma cidade e o tempo todo os
“‘compradores” ficavam falando “compra aqui, compra aqui, compra aqui”. “Eu era crianga
e ficava olhando e ficava querendo tudo: 'mae, eu quero!'. Ah ndo, hoje eu acho muito
chato! Aqui eu jogo bola com meus amigos sem compradores”. As outras ijadokoma

ouviam o relato atentas, pois poucas tém a oportunidade de viajar.

Esse relato me lembrou de Davi Kopenawa. O livro A Queda do Céu tem um
capitulo chamado “Paixao pela mercadoria”. Segundo Kopenawa, “os brancos” se acham
muito habilidosos para fazer coisas e pensam “somos mesmo o povo da mercadoria”. Ele
diz que os brancos “por quererem possuir as mercadorias, foram tomados de um desejo
desmedido. Seu pensamento se esfumacou e foi invadido pela noite. Fechou-se para
todas as outras coisas” (2015: 407). Em outra passagem, Kopenawa diz que o
pensamento dos brancos esta concentrado em seus objetos o tempo todo (: 418). O
trecho a seguir € especialmente semelhante ao que a jjadokoma me disse:

N&o queremos possuir grandes quantidades de mercadoria. Isso confundiria nossa
mente. Ficariamos como os brancos. Estariamos sempre preocupados: “Awei!
Quero ter aquele objeto! E também quero aquele outro, e o outro, e mais aquele!”
N&o acabaria nunca! (: 420).

Em outro encontro, sem ninguém tocar nesse assunto, uma jjadokoma comegou a
falar que sofreu muita discriminagdo na cidade. Ela morou por um tempo em uma
pequena cidade da regido e também em uma grande cidade. Contou que uma vez estava
na casa de uma amiga e ela disse que seu pai ndo gostava de indio. A jjadokoma
respondeu: “eu espero que vocé seja diferente de seu pai”. Mas demonstrou tristeza ao

contar.

Ha alguns anos, um rapaz Karaja me disse que morou um tempo em uma capital
e sofreu muita discriminagao por ter sua face escarificada com as duas esferas que
caracterizam os Karaja. Ele disse que era discriminado ndo por ser indigena, porque
ninguém nem pensava que ele poderia ser indigena, as pessoas olhavam e pensavam
que era “tatuagem de cadeia”. Hoje em dia sdo poucos os jovens que escarificam o rosto;

a pintura é feita com jenipapo, principalmente nos momentos de festa.

Uma jjadokoma trouxe uma vivéncia de discriminagcdo dentro da aldeia, porque

ela era, nas palavras dela, “india e mestiga”. Assim, ela sofria preconceito na cidade,
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quando sabiam que ela era indigena, e sofria preconceito na aldeia “por ndo ter cabelo
liso”, como ela me disse. Portela (2006) traz diversos relatos que evidenciam que os
Karaja se sentem discriminados e um deles é semelhante ao dessa jjadokoma. Uma
mulher disse que se “aceita como uma mestica”*®, porque seu pai é Karaja e sua mae
nao. Ela diz que “por isso as vezes o preconceito € inevitavel de ambas as partes por eu

nao parecer com uma india fisicamente” (: 197).

O tema da “mesticagem” foi desenvolvido por Portela (2006) e Nunes (2009) em
pesquisas junto aos Karaja de Aruana. Apesar de ser possivel tragar paralelos, a situagao
em Aruana é bem especifica e diferente de Santa Isabel. Portela (: 168) observa um
discurso paradoxal sobre os mestigcos. Por um lado, eles possuem atributos positivos por
serem menos timidos, serem estudiosos e lidarem melhor com a sociedade fori. Por outro

lado, eles sao vistos como os responsaveis pela desvinculacdo com a cultura tradicional.

Em Santa Isabel, os mesticos sofrem discriminacdo. Uma moca que nao tem os
cabelos lisos € alvo de comentarios discriminatorios. Também ha uma questdo com o
sangue: a pessoa mestica pode ter seu sangue puxado para um dos lados, Karaja ou fori.
O sangue Karaja € tido como um sangue bom, forte, enquanto quem tem sangue de fori

adoece facil e € mais fraco.

Portela também traz relatos de indigenas que demonstram o que os Karaja
chamam de “puro”, “legitimo” e “original”. A autora observa uma preocupacdo com a
diferenca fisica e afirma que “o que incomoda na mesticagem é a negacgao da identidade
pela sociedade envolvente que vira como consequéncia. Ou seja, entende-se que a

identidade sera muito mais questionada sem a contrastividade fisica” (: 170).

Entre os Karaja da llha € notavel que a aparéncia fisica € determinante para a
identidade do Karaja “puro”, mas ndo observo que ela venha de uma preocupagao
externa e sim interna, inclusive de disputa de poder. Assim, ja presenciei situacbes em
que diferentes opinides sobre o uso do territério foram respondidas com “vocé nao tem
sangue Karaja”, “seu sangue ja misturou”, o que reduziria a legitimidade da pessoa

mestica falar enquanto Karaja.

Da mesma forma, ha pessoas que perdem essa legitimidade de participar das
decisdes politicas da aldeia por morarem na cidade. Encontrei certa vez uma lideranga

que € bastante reconhecida nacionalmente, mora em uma cidade grande e estava de

56

» <«

O termo usado por ela (“me aceito”) é usado regionalmente com o sentido de “me percebo”, “me entendo”.
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passagem pela aldeia. Ele me disse que nao era aceito como “membro da comunidade”.
“Mas se eu nao sou daqui, de onde eu sou?”, ele se perguntava, ja que, afinal, também
nao era plenamente aceito no mundo dos brancos. Ele reafirmava que sair da aldeia nao
fez dele menos indio e disse que se identificava muito com a frase “posso ser quem vocé

€ sem deixar de ser quem eu sou”.

Talvez por este contraste ser evidente, € muito comum que alguns mesticos
facam questdo de se apresentar assim publicamente. Inclusive, ha pessoas que colocam

em seus perfis no Facebook seu nhome seguido de “Iny Tori".

Portela (2006) mostra diferentes visbes que a populagdo de Aruana e viajantes
tém sobre os indios Karaja ao longo da histéria. Uma delas é a ideia do “indio aculturado”,
“digno de pena”, por ser pobre e ter “perdido” sua cultura. Outra visdo que Portela
menciona € a do indio “manipulado” (pela Funai e por Organiza¢gdes Nado Governamentais
— ONGs), que se associa a ideia do indio infantilizado e inocente, e também a ideia do
“indio privilegiado”, por ter acesso a beneficios governamentais. Por fim, tem-se o “indio

guardiao da natureza”, colocado quase ao lado da fauna em termos de exotismo.

Apesar de viverem em contextos distintos, observo todas essas visdes sobre os
indigenas na populagao de Sao Félix. Ainda que saltem aos olhos as diferengas culturais;
ainda que eles sejam protagonistas nas lutas por seus direitos e a Funai ndo dé conta de
suas demandas (nem mesmo de cumprir sua missao institucional); e ainda que n&o exista
nenhum privilégio — muito pelo contrario. Quanto a ideia de guardides da natureza, por
mais contraditério que seja, existe um discurso dos tori da regidao do Araguaia de que “os
indios sdo os maiores destruidores”, porque se alimentam e vendem peixes e tartarugas.
Quanto aos tori que invadem a Tl para pescar toneladas de peixe, nunca ouvi nenhum tori

reclamar.

Uma reclamagao recorrente feita pelos Karaja é que eles ndo conseguem
empregos nas cidades e os indigenas s6 encontram trabalho na escola da aldeia, na
Funai e na Sesai. De fato, em S&o Félix s6 ha uma mulher indigena empregada fora
destes 6rgaos, a Butxi, que trabalha no Hospital Regional de Sao Félix do Araguaia ha
mais de 10 anos como enfermeira. Recentemente, um jovem indigena passou a trabalhar
em um restaurante — e s6. Na cidade inteira, s6 ha dois Karaja empregados fora dos

orgaos governamentais indigenistas.

E muito comum em S3o Félix do Araguaia as pessoas dizerem que gostam dos
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Karaja, embora manifestem ideias bastante preconceituosas. Em geral, os Karaja sao
tidos como “queridos” em oposicao as outras etnias da regido, especialmente aos
Xavante. Ha cinco povos, além dos Karaja, que povoam o imaginario dos tori de Sao
Félix: os Xavante, os Tapirapé, os Kayapd e, menos conhecidos, os Ava-Canoeiro e um

grupo Kaiabi.

Como dito na Introdugcado, o ancestral dos Karaja, chamado Wokubédu, saiu do
Berahatxi, o “fundo do rio”, trazendo todos aqueles que queriam vir com ele e que ficaram
posteriormente sob seu comando. Conforme Nunes, entre eles havia também os ixyju,
muitos indios diferentes e “todos sairam com seus filhos: Wou &/ Woku @ (Tapirapé);
Were; Weréraodra; Weretyhy; Werehina; Werekina; Wyry; Yrysa &/ Kyrysa ¢ (Xavante,
Xerente); Aralahu &/ Kralahu @ (Kayapd); Kymyko; Harakué @/ Haraué J&; ligwehé; enfim,
todos”. Estes povos viveram pacificamente por um tempo, mas, como disse Mahuederu
Karaja®’, uma guerra podia acontecer, porque os ixyju sdo bravos e iriam procurar briga”
(Nunes, 2016: 36).

De fato, houve um conflito e o estado de guerra durou muito tempo, durante o
qual os ixyju se espalharam, “cada um procurando um lugar para si”. Os Karaja ndo tém

noticias de alguns destes povos, que provavelmente foram extintos (: 37).

O povo mais proximo dos Karaja sdao os Tapirapé, que compartilham uma Terra
Indigena, a Tl Tapirapé/Karaja. A Tl fica nos municipios de Luciara e Santa Terezinha,
vizinhos a Sao Félix do Araguaia e banhados pelo Araguaia. Eles também vivem na Tl
Urubu Branco. Os Tapirapé vao a Sao Félix do Araguaia em poucas ocasides, como em
Conferéncias da Saude Indigena, pois eles, assim como os Karaja, sao atendidos pelo
DSEI Araguaia. A populagdo de Sao Félix do Araguaia ndo os conhece e nao sabe
identifica-los, entdo, ao verem um Tapirapé, associam aos Karaja. De fato, eles sdo bem
parecidos e possuem alguns adornos tradicionais semelhantes — em alguns casos,

exatamente iguais, como o dexi.

Outra etnia presente na regido sao os Kaiabi, que estdo na Tl Parque do Xingu,
no municipio de Sao Félix do Araguaia. Os Kaiabi ndo frequentam S&o Félix porque é
muito longe. A viagem até a aldeia Kaiabi mais proxima a Sdo Félix leva no minimo 8
horas, se for de carro. De énibus é preciso até pernoitar no caminho. E sim, no mesmo

municipio. Atualmente, o responsavel pelos assuntos indigenas na Prefeitura de Sédo Félix

¥ Mahuederu é a mesma senhora entrevistada pelas mogas para o flme Casamento de antigamente,
produzido durante este trabalho.
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€ um Kaiabi, que se mudou para a cidade com sua familia. Como é muito recente e raro
esse contato, os tori ainda ndo possuem uma opinidao sobre os Kaiabi.

Os Kayapo transitavam na regiao de Sao Félix em tempos remotos. Hoje eles ndo
vao a Sao Félix, mas estdo presentes nas histérias, tidos como “indios bravos” e
violentos. Os Xavante também atacavam as aldeias Karaja, mas até onde as pesquisas
apontam, os conflitos se davam com os Weére, povo que Nunes cogita serem os Trumai e

que os Karaja apontam como antepassados dos Javaé.

Quanto aos ftori, historicamente e atualmente, possuem mais conflitos com os
Xavante, sendo comum pessoas dizerem coisas do tipo “ndo € que eu nao goste dos
indios, eu ndo gosto dos xavantes, os karajas sao bonzinhos”. Os xavantes vao a Séo
Félix as vezes, devido a Tl Maraiwatsédé, que fica nos municipios vizinhos de Alto Boa
Vista e Bom Jesus do Araguaia. Os conflitos entre os Xavante e os waradzu, como eles
chamam os né&o indios, se estendem do passado até o presente, envolvendo moradores
de assentamentos rurais, posseiros e latifundiarios. Consta no site do IBGE-Cidades que,
segundo a Confederagao Nacional dos Municipios (CNM), o nome da cidade — S&o Félix
— foi escolhido em referéncia ao santo para que este protegesse os moradores cristaos de

ataques dos indigenas Xavante.

Henri Coudreau viajou pelo Rio Araguaia em 1891 e destacou conflitos entre
indigenas e as populagbes dos povoados vizinhos. Segundo Portela (2006: 44), o autor
“ressalta o desejo demonstrado pelos regionais de que se 'solucionasse' o problema da
presenca indigena nas proximidades”. Com a desintrusdo de Maraiwatsédé, o clima ficou

ainda mais tenso.

Nunes observa que nos relatos de exploradores, missionarios e outros que
passaram pela regido até o fim do século XIX, os /Iny sao retratados, em geral, como de
indole pacifica, ou como “indios mansos”, ressaltando também que esse entendimento se
da em oposicado aos seus vizinhos Ava-Canoeiro, Tapirapé, Xavante e Kayapo, “com os

quais a relagdo dos colonizadores foi sobremaneira belicosa” (Nunes, 2016: 60).

Em geral, os Karaja costumavam receber bem e estabelecer relagdes de troca
com os tori que por ali passavam. Nunes diz que os periodos em que os Karaja entraram
em conflito com viajantes foram relacionados a um “trauma” por terem sofrido ataques (:
61). Assim, apos serem atacados, os Karaja “revidavam”, porém acontecia de revidarem

em grupos que nao necessariamente tinham relagées com quem os atacou.
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Os indios que agradam aos tori sdo os indios pacificos e os Karaja sao
historicamente reconhecidos por serem pacificos (Nunes, 2016: 355; Portela, 2006: 88).
As pessoas gostam dos Karaja porque eles sao “bonzinhos”, mas esse “gostar” so
funciona porque os Xavante sdo odiados. Conto nos dedos os tori de S&o Félix do
Araguaia que ja se manifestaram positivamente sobre os Karaja e quase todos que o
fizeram sdo pessoas de cidades grandes que se mudaram para ca ou pessoas que
trabalham de alguma maneira com povos indigenas, por exemplo, na area da saude. E
justamente quando sabem que eu trabalho com indigenas, parece que se sentem mais
confortaveis para falar mal. Dizem que os indios sdo porcos, violentos e perigosos. Me
dizem isso com a melhor das intengbes, para que eu esteja atenta quando estiver na
aldeia, porque eles acreditam mesmo que conhecem a “indole” do indio, mesmo nunca

tendo indo na aldeia e nunca tendo desenvolvido uma relagdo com nenhum deles.

Os tori preconceituosos ndo conhecem os Karaja e, por isso, as ijadokoma
também nao conhecem eles. Elas conhecem os fori de Sao Félix do Araguaia que
trabalham com os Karaja e/ou sdo amigos; elas conhecem os tori de outras cidades que
sdo pesquisadores, profissionais, turistas, missionarios e amigos, pois sdo estes que vao
até a aldeia. Como elas ndao saem muito da aldeia, ndo chegam a perceber a

discriminagao.
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Estdvamos na casa da Mahuederu fazendo a entrevista para o filme Casamento
de antigamente. Ao terminar, algumas mogas ja estavam conversando com as outras
sobre irmos ao cemitério. A casa da Mahuederu ¢é a ultima da aldeia, portanto, a que fica
mais proxima ao cemitério. Elas perguntaram para mim se poderiamos ir, eu devolvi a
pergunta, questionando o que os pais delas pensam sobre isso. Elas disseram que sim,

que podiam ir, que seus pais deixavam. Uma moga disse que ia sempre visitar seu irmao.

Fomos porque elas estavam decididas a ir e eu estava decidida a nao intervir nas
decisdes delas. No caminho, elas conversavam entre si: “a [moga] diz que eu ndo gosto
do [rapaz que suicidou] porque nao sei onde ele ta enterrado. Entdo, agora eu vou
aprender aonde ele ta enterrado”. Assim que chegamos, cada uma delas foi para onde
seus parentes estdo enterrados e o humor de todas mudou instantaneamente. Uma delas
me levou até onde estavam seu irmao que se suicidou e sua sobrinha. Muitas estavam

bastante emocionadas e elas consolavam-se mutuamente.

Houve um desentendimento entre algumas mocgas e o clima ficou ainda mais
pesado. Uma mocga teria falado para outra que uma terceira moga tinha provocado essa
visita ao cemitério “porque ela quer chorar de saudade do irmdo dela”. Essa conversa
chegou aos ouvidos dessa moga e ela ficou muito chateada. Os grupos se dividiram, as
mocgas se espalharam. Uma delas se afastou do grupo e ficou sozinha descontando sua
raiva jogando pedras e tijolos no chdo. Algumas mogas ainda estavam junto aos seus
parentes enterrados; algumas em siléncio, algumas chorando, algumas consolando suas

amigas.

Foi uma das poucas vezes ao longo da pesquisa que senti que ndo podia mais
deixar elas livres para fazerem o0 que quisessem; eu precisava tomar uma atitude e
intervir. Pedi que o grupo esperasse na saida do cemitério e falei que sairiamos de la
todas juntas. Fui andando e buscando cada uma das mogas, algumas emocionadas. Com
0 grupo reunido, disse que realmente essa visita mexia com as emog¢des e perguntei se
alguém queria dizer alguma coisa. Houve uma rapida discussdo sobre essas conversas e
aparentemente elas esclareceram o mal entendido, mas continuavam bastante
chateadas. Algumas falaram que estavam muito tristes porque ali estavam seu tio, seu
primo, seu irmao, sua sobrinha e que elas sentiam muitas saudades. Eu disse que toda

tristeza deveria ficar ali, que quando a gente saisse néo ia levar essa tristeza junto.

Saimos e fomos entrevistar a Koaxiru, também para o filme Casamento de

Antigamente. Enquanto algumas mocas ficaram reunidas perto da Koaxiru, outras ficaram
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longe, algumas sozinhas e outras conversando em pequenos grupos. Nunca tinha
acontecido nos nossos encontros um conflito entre as mogas e nem aconteceu depois.
Mas enquanto a entrevista corria, aos poucos as mogas iam se aproximando. Ao final da

entrevista o clima ja estava quase normal.

Seguimos juntas até a proxima casa em que fariamos uma entrevista. Foi a Unica
vez que fiquei “contando” as mocgas e me certificando que estavam todas ali. Fomos para
a beira do rio e elas pegaram seus celulares e ficaram tirando selfies e fotos umas das
outras. Logo apareceu um filhote de cachorro com uma criancinha e este filhote virou um
sucesso nas selfies. Tudo voltou ao normal. Reuni o grupo para encerrar a atividade e ao
perguntar o que acharam do encontro, a resposta foi de que a ida ao cemitério sé trouxe
tristeza e briga. “Mas ta tudo bem agora?”, perguntei. “Agora ta tudo bem! Mas foi uma
péssima ideia”.

A situacdo é mesmo desoladora. Nao houve possibilidade de “traducao cultural”
naquele contexto. Como poderia uma tori entender o que é para uma moga ter um irmao
que se suicidou. Ou ter dois irmaos que suicidaram. Ou ter irmaos e primos. Irmaos,
primos, amigos, namorado. Uma morte violenta, sangrenta, com h&lubu. A morte € uma
experiéncia limite e o desconforto delas sinalizou a impossibilidade de explorar ainda mais

aquela “péssima ideia”.

Acompanhando as redes sociais, percebi que € muito recorrente que as mocgas
facam postagens tristes. Menos frequentes sdo as postagens com indicativos de intengéo
suicida. Mas elas existem. Durante o trabalho, uma moc¢a fez uma postagem com uma
mensagem que demonstrava uma intengéo suicida. Em seguida, tentei entrar em contato
com ela, mas nao consegui. Mandei uma mensagem dizendo que eu estava a disposi¢cao
para encontra-la para a gente conversar. Poucos dias depois a encontrei na beira do rio,
esperando carona para voltar para a aldeia. Conversamos sobre coisas do cotidiano e
fez-se um rapido siléncio. “Entdo...”, comecei a falar com a intengdo de perguntar se ela
estava melhor, mas s disse o “entdo” mesmo, porque ela comecou a falar no mesmo
instante. Parei de falar, ela também parou. “Pode falar’, eu disse. “E sobre aquela
postagem, né?”, ela perguntou. “Vocé leu meu pensamento”, respondi. “E que todo mundo

ficou preocupado comigo”.

Ela disse que nao quis me responder porque ndo achava certo preocupar outras
pessoas, mas que era verdade, ela estava sentindo isso mesmo. Disse que ndo tinha

muitas pessoas com quem conversar, pois se ela conversasse com a familia, se eles
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realmente soubessem o que se passa com ela, eles ficariam muito preocupados. Mas que

ela tinha amigos com os quais podia contar, quase todos tori.

Ela ja havia tentando suicidio antes e tinha me dito, assim que nos conhecemos,
que depois se arrependeu e sentiu vergonha. Ela disse que participava do Jogo da Baleia
Azul e que muita gente brigou com ela quando descobriu isso. Ela ja estava se sentindo
muito triste e todo mundo brigava com ela porque ela tinha tentado se matar, o que nao

ajudava ela a esquecer.

O jogo da Baleia Azul surgiu na Russia em 2015. O jogo consiste em uma relagéo
virtual com “curadores”, que passam uma série de tarefas que o jogador deve completar.
As primeiras tarefas sao atividades como ouvir musicas e assistir filmes que sejam
aterrorizantes e violentos. Depois, ha tarefas que envolvem automutilacio e é preciso
enviar fotos ao curador para comprovar que se cumpriu aquela tarefa®®. Certa vez fui
surpreendida ao descarregar as fotos da camera apds um dia na aldeia, tendo encontrado
imagens de cortes que uma jjadokoma fez em si mesma. S é possivel entrar no jogo a
partir de um convite. Para isso, existem grupos no Facebook que mapeiam os perfis mais
vulneraveis. Sdo os “grupos de suicidio”, como me disse ela. A tarefa final do Jogo da

Baleia é o suicidio.

S&o poucos os jovens Karaja de Santa Isabel que jogam o Jogo da Baleia Azul.
Segundo uma jjadokoma me disse, sdo cerca de cinco, entre mogas e rapazes. Quando
nao tinha internet Wi-Fi na aldeia era mais dificil jogarem, porque ficava caro usar os
dados moéveis, mas com o Wi-Fi facilitou. Ha algum tempo uma jovem que se suicidou
jogava o Jogo da Baleia. “As pessoas acham que foi porque ela jogava o Jogo da Baleia,

mas néo foi por isso, foi por outra coisa”, me disse uma moga que era intima dessa jovem.

Algumas semanas depois, a jjadokoma que ja tinha feito postagens no Facebook
em que demonstrava intengdes suicidas, fez uma postagem em que ela dizia que
terminaria o Jogo da Baleia Azul. Ela dizia que nunca tinha parado de jogar, mas fez com
que sua familia acreditasse que sim. Ela falava ainda que o curador “foi genial bolando
esse plano” e contou que ela fez algo para provocar uma briga com sua familia. Ela disse
que precisava de um motivo e encontrou o motivo mais facil. A jjadokoma finalizava a
postagem dizendo que sofria de depressao e que sabia que ninguém se importava com

iSSO, mas que era sério.

8 Informagdes obtidas na Wikipédia.
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Os comentarios que seguiam a postagem eram estarrecedores. Algumas pessoas
falavam que Jesus sofria por ela e que Jesus fez isso e fez aquilo por ela e que ela era
ingrata com Jesus. Outras comentavam “linda”, ignorando o texto. Trés jovens
comentavam “tamo junto” e pediam para ela chamar eles para o Jogo da Baleia Azul. E
havia ainda uma amiga dela comentando que ninguém se importava mesmo e que ela
podia se matar, pois ndo faria falta. E a amiga ainda disse, em outras palavras, que

ninguém choraria sobre o tumulo dela. Pesado.

Eram quase dez horas da noite. Avisei a equipe da saude e liguei para ela. Ao
fundo ouvia vozes de jovens bébados, mas ela ndo faz uso de alcool e nem de outras
drogas. Ela estava muito triste, realmente decidida a se matar. Eu n&o sabia o que dizer,
conversamos por aproximadamente uma hora, mas ndo consegui mudar sua ideia. A
equipe de saude chegou e desligamos o telefone para ela conversar com eles. Falei que
ligaria novamente em 15 minutos, mas em seguida ela desligou o aparelho. De
madrugada, recebi a noticia que ela tinha tentado suicidio, mas foi encontrada com vida e

se recuperou rapidamente.

Durante os dias seguintes nos aproximamos bastante e ela me contou muitas
coisas intimas sobre sua vida que a faziam sofrer. Para mim, ndo havia mais espaco para
“nao intervencao”: a possibilidade da morte rompeu essa barreira. Falei para ela coisas
que jamais imaginei falar para uma moca Karaja. Falamos sobre tudo, de sexualidade a
religidgo. Compartilhei aspectos da minha vida e das coisas que acredito, que né&o
compartilho com o povo que pesquiso por respeito a diferenca e por compreender que
uma opiniao é também uma intervengdo — e quase sempre uma intervengdo nao
solicitada. Eu poderia ser posteriormente julgada pelo que eu falei, mas numa situacao
tdo extrema, eu me julgaria pelo que silenciei. Falei como se eu fosse a unica pessoa no
mundo que poderia falar para aquela jovem que existem outras maneiras de se viver, para

além do que Ihe diziam a Igreja e seus familiares.

Foi nesse momento que fui visceralmente afetada. A experiéncia me remeteu
instantaneamente a da etndloga Jeanne Favret-Saada, mencionada no capitulo Camera,
pesquisa e ac¢do!. Ali, eu ndo podia mais ignorar meu lugar: deixei de ser pesquisadora e
tornei-me humana (2005: 155), para depois — agora, enquanto escrevo — reconectar a

experiéncia vivida com a pesquisa desenvolvida.

Ja sdo alguns anos de convivéncia e nesse tempo muitos jovens Karaja que eu

conheci cometeram suicidio. Foi em 2010, ano em que cheguei em Sao Félix, que
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aconteceram os dois primeiros suicidios que sdo entendidos como parte do complexo
conjunto de mortes autoprovocadas que seguem até os dias de hoje. A maior parte deles
sdo homens jovens, ou adultos recém-casados, tendo idade entre 15 e 34 anos (Sesai,
2014)%*. Houve um momento em 2012 em que a taxa de mortalidade por suicidio dos
Karaja foi de aproximadamente 231 para cada 100.000 habitantes, a maior taxa no

periodo entre povos indigenas (Soares, 2015: 3).

E evidente que essas mortes abalam toda a estrutura social, especialmente ao se
compreender a produgdo do parentesco entre os Karaja. De acordo com Nunes (2012:
186), “produz-se parentes lembrando-se dos vivos, é-se propriamente humano porque
lembra-se dos parentes. Mas lembrar dos mortos direciona o processo no sentido inverso,
colocando, assim, o parentesco, i.e., a humanidade, em risco”. E é mais dificil esquecer

dos mortos quando eles morrem de modo violento.

A pergunta que nao cala € sempre “por que?”. A antropdloga Livia Vitenti
pesquisou em seu doutorado o suicidio Atikamekw, populagdo indigena habitante do
Quebec, Canada. Ela tem experiéncia em saude mental, Suicidologia, com énfase em
suicidio indigena e prevencao do suicidio®. Vitenti (2014: 3) afirma que os estudos sobre
suicidio, sobretudo no meio indigena, se relacionam a problemas como alcoolismo,
dependéncia de drogas, violéncia conjugal, auséncia de empregos remunerados, Ocio,
depressao e transmissao geracional inoperante. Todos esses problemas sdo encontrados

entre os Karaja.

Nas palavras das liderancgas, as causas dos suicidios se relacionam ao uso de
alcool e drogas, falta de perspectiva de estudo e trabalho, desejo de adquirir bens de
consumo, desestruturacio familiar, desinteresse pela cultura tradicional e a relacdo com a
sociedade nao indigena, marcada pelo preconceito que sofrem pela populagdo urbana.
Todos estes problemas estdo associados aos mencionados por Vitenti. No entanto, as

liderangas Karaja apontam mais um motivador: o feitigo.

Nos primeiros anos, o0 uso e abuso do alcool era o principal fator apontado. Nunes
relata que os Karaja tém comecgado a beber entre dez e doze anos. “Quando n&o ha
pinga, eles inalam gasolina, geralmente misturada com creme dental” (2016: 117). O autor
destaca ainda que, embora a maioria dos usuarios sejam rapazes, ha mulheres

envolvidas também, as chamadas wadena, mulheres de vida sexual livre por decisido

% Estes dados referem-se apenas aos 6bitos. Uma pesquisa aprofundada devera analisar também as informagdes

referentes aos casos de tentativas de suicidio, onde ha mais mulheres, adultos e idosos.

8 Informagdes obtidas no Curriculo Lattes da pesquisadora.
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voluntaria.

Segundo Isarire Karaja, servidor da Funai, os Karaja antigamente adicionavam ao
iweru, um tipo de mingau, batata doce crua, que provocava uma fermentacdo. Mas a
bebida ficava apenas de um dia para o outro fermentando e ndo causava embriagues.
Entdo, ao que parece, o alcool entrou na vida dos Karaja pelos fori. Além disso, o
consumo excessivo de alcool é apontado como uma forma de aliviar as tensdes
decorrentes do contato intercultural. Torres (2010; 2011), associa o consumo de alcool e

drogas com a questao da violéncia intrafamiliar e sexual.

Entre as outras drogas utilizadas, Torres também menciona gasolina com creme
dental, gasolina pura, maconha e cocaina. Nunes (2016) diz que ha uso de cola de
sapateiro, gasolina inalada e maconha. Liderancgas indigenas também afirmam o uso de
todas as drogas mencionadas acima e dizem que as drogas chegam na aldeia através de
jovens toris que sé&o convidados por algum amigo /ny. No entanto, acredito que haja um
equivoco em relagdo ao uso de cocaina. Esta € uma droga muito cara e que dificilmente
chega na regido. O que os regionais chamam de “cocaina” € uma mistura de produtos
quimicos que podem ser misturados a pdé obtido a partir da trituracdo de lampada
fluorescente®', o que garante o aspecto de poé branco. Em relagdo a gasolina, no entanto,

nao ha duvidas de que ela seja usada, tanto inalada quanto ingerida.

Se ja é dificil para nds, tori, lidarmos com o uso de alcool e drogas em nossa
sociedade, é mais dificil ainda compreendermos o entendimento indigena sobre isso. E
dificil darmos conta das transformacgdes culturais que eles passam. Mas mais dificil ainda
€ compreendermos aspectos da cultura /Iny que n&o decorrem do contato com o mundo
tori — é o caso do feitico, que é apontado por alguns indigenas como principal causador

das mortes.

Suelene Maria dos Santos (2015), em sua pesquisa que tem foco no suicidio entre
os moradores de Santa Isabel, aponta o feitico como segunda maior causa das mortes,
sendo o alcool e as drogas o primeiro motivo. O entendimento de que o feitigo era um dos
fatores que vinham causando as mortes demorou alguns anos a ser incorporado pelas
instituicdes. Muitas das liderangas indigenas que estavam mais proximas as instituicdes
sao religiosas e, portanto, supostamente ndo acreditam em feitico, e tomam o alcool como

o grande problema. Além disso, existe um tabu sobre se falar sobre feitico, com o custo

¢ Informagéo obtida em conversa com um morador de Sdo Félix do Araguaia que, antes de se converter ao

protestantismo, foi traficante e “aprendeu como se faz cocaina”.
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de atrair o feitico para si ou para sua familia. Também nao se deve falar quem sao os

“pajés do mal”.

Entre os pajés, chamados hari, ha diferentes graus de conhecimento, habilidades e
técnicas, havendo hari mais fortes e mais fracos. Os hari sdo “os que tém a 'visdo aberta'
e/ou cujas maos sabem trabalhar’ (Nunes, 2016: 276). Entre os Karaja, ha os “pajés do
bem” e os “pajés do mal”’, e ambos sdo chamados de hari. Os pajés do bem séao
curadores e os pajés do mal sdo matadores e langam feitigos sobre as pessoas. Os pajés
do bem sao conhecidos por todos e se reconhecem publicamente como hari. Ja os pajés
do mal, ainda que sejam conhecidos, ndo sdo apontados. Ha também pajés que se
afirmam publicamente como curadores, tratam pessoas, mas que, ocultamente, langcam
feitico sobre outras. Reconhecer um hari que nao se assume publicamente, ou identificar
um feitico, sdo conhecimentos reservados a outros hari. Este € outro motivo para que o
assunto nao seja muito falado, uma vez que demonstrar conhecimento sobre este assunto
pode culminar em uma acusacao de ser feiticeiro (: 276). Além disso, se um pajé do mal
souber que alguém o esta denunciando, ele pode ficar furioso e langar um feitico na
pessoa ou em algum parente seu. E é sabido que os pajés possuem muitas formas de
saber 0 que se passa a sua volta, eles tém o poder de ver através das paredes e de

“entrar’ nos animais.

Participei de varias reunides em que os tori tentavam conseguir mais informagdes
sobre o tema e ninguém queria se manifestar. Somente com conversas individuais foi
possivel aprender um pouco sobre a questdo. O trabalho de Nunes (2016) traz uma
importante contribuicdo para o nosso entendimento sobre os hari e os feiticos. Partindo do
pressuposto de que o feitico é a principal causa das mortes, Nunes constata que nao se
tratam de suicidios e, sim, de homicidios. Sob este viés, o problema é essencialmente

cultural e ndo decorrente de uma “perda” cultural.

Os sintomas de feitico mencionados pelos Karaja sdo a mudanga repentina de
humor, dores de cabeca, dorméncia no corpo e pesadelos. Pessoas que foram
enfeiticadas, mas foram devidamente tratadas pelos pajés, relatam que escutam uma voz
dizendo que ela se mate, induzindo-as a pegar uma corda e se enforcar, ainda que nao

estejam passando por nenhum sofrimento pessoal especifico.

Conversando com os Xerente de Tocantinia (TO) e com os Xavante de
Maraiwatsédé, ouvi relatos de batalhas entre estes povos que os Karaja venceram com o

uso de feitico. E igualmente bastante conhecido entre os Karaja e relatado por
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pesquisadores um surto de loucura (itxyté) que ocorreu nos anos 1990, também

provocado pelos “pajés do mal” (:106).

Muitos fori que trabalhavam na aldeia naquela época relatam que indigenas
ficavam loucos de repente, tiravam a roupa, corriam nus pelas aldeias, tentavam pegar
mulheres nao indigenas, tacavam fogo nas casas etc. ltuhere Karaja, anciao que hoje vive
transitando entre as aldeias Fontoura e Kaxiwé, me contou certa vez que ele tirou esse
feitico de muitas pessoas e resolveu o surto de uma vez por todas. Na ocasido, ele me
disse ainda que este feitico de agora esta indo tdo longe porque as pessoas nao
acreditam mais no pajé e ndo o procuram mais para serem tratados, mas que ele
conseguiria resolver. Nunes (2016: 121) ja traz outra versédo sobre a cura do surto de
itxyte. Sokrowé, o “cacique da tradi¢gado”, atualmente o maior responsavel na aldeia Santa
Isabel pela vida ritual, achou onde o feitico de itxyte estava escondido e queimou-o.

Depois disso, os jovens pararam de “endoidar”.

Durante o periodo dessa pesquisa, alguns jovens de Santa lIsabel tentaram
suicidio, outros vieram a 6bito por causas relacionadas ao uso de alcool e drogas, como

cirrose, acidentes de moto e afogamento.
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A conclusao desta dissertacdo nao coincide com a conclusado do trabalho. Afinal,
meu vinculo com o trabalho na Funai junto aos Karaja continua. Infelizmente, apenas nos
ultimos seis meses de mestrado obtive uma licenga da Funai e s6 entao tive tempo para ir
a aldeia trabalhar com as jjadokoma. Com o desenvolvimento das atividades em campo,
precisei dedicar um tempo para retomar leituras especificas de temas que vieram a tona a

partir do trabalho com as mogas.

Esta dissertagao foi apresentada para algumas mogas, bem como os dois filmes
ja produzidos — A historia do jacaré que namorava as mulheres e Casamento de
antigamente. Os filmes serdo entregues para elas e estamos buscando os meios mais
viaveis para isso, uma vez que nem todas possuem acesso a computadores e leitores de
DVD, e seria alto o custo de disponibilizar um pendrive para cada uma delas. Por um
momento, tivemos a intencéo de disponibilizar os videos na Internet. A ideia seria criar um
canal das jjadokoma no YouTube, o que as agradou bastante. Outra possibilidade seria
usar o canal do YouTube de uma jjadokoma. No entanto, achei prudente adiar essa

decisdo até termos aprofundado esse debate também junto aos familiares das mogas.

Outra dificuldade foi que o trabalho com imagens demanda tempo de edigéo e
quando se busca produzir coletivamente, o tempo dedicado € muito maior. As jjadokoma
pedem por mais encontros para fazermos outros filmes. O tema que elas propuseram
para o proximo filme & justamente ljadokoma. A principio elas querem encenar a “prisdo”.
Agora temos muitas imagens das mogas e sobre as mogas, e com mais calma poderemos
fazer um video de maior qualidade. Agora também ja temos um grupo interessado e
direcionado para produzir videos, além de ja termos maior intimidade. Este trabalho

continua porque tanto eu como as jjadokoma nos divertimos e aprendemos muito.

A tentativa neste recorte da dissertacado foi no sentido de trazer a realidade das
mogas Karaja a partir dos temas que elas trouxeram a tona. Amadora que sou, estaria
inclinada a concluir esta dissertagdo com algum “elogio romantico da resisténcia ou,
inversamente, com uma celebragdo poés-modernista da hibridagcéo criativa” (Viveiros de
Castro, 2012: 162, italicos no original). Mas como Viveiros de Castro me atentou a isso,
quero concluir este trabalho com seu entendimento sobre a “transformacdo da

transformacgao”.

Independentemente de onde queremos chegar com qualquer pesquisa junto a

povos indigenas, as transformacgdes culturais sdo sempre o ponto de partida. Existe uma
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pressédo dos fori sobre as jjadokoma estarem “preservando a cultura”. Por exemplo, em
relacdo aos artesanatos, ja presenciei muitas vezes os fori perguntando a elas: “vocé
sabe fazer esteira? Sabe fazer pote? Sabe fazer boneca? Sabe fazer pulseira?”. Muitas
vezes a resposta é negativa e outras tantas vezes elas apenas abaixam a cabecga. Os tori
acham ruim: “ah, mas tem que aprender, tem que aprender com a sua avo, senao a

cultura morre, senao perde a cultura”.

As “perdas culturais” e o intenso contato com a sociedade fori s&o vistos como
problemas nao s pela populagcéo da regido, mas também pelos pesquisadores e pelos
préprios indigenas. Diz-se muito que os indigenas estdo “perdendo sua cultura” e os
proprios Karaja frequentemente repetem essa frase. A questdo, no entanto, se mostra
mais complexa sob o ponto de vista dos indigenas, e, aparentemente, bem mais simples

do ponto de vista das mogas.

As jjadokoma trouxeram para o trabalho diversos temas da cultura Karaja, mas
até onde pude perceber, essa busca ndo vinha como uma lamentagao por algo que esta
se perdendo, mas sim como o interesse por algo bonito que ficou no passado ou que
segue nos dias de hoje. E, ao que parece, para as mogas esta tudo bem que algumas
coisas de antigamente ndo acontegam mais hoje. Esta tudo bem que hoje elas vivam uma
vida diferente que suas avos viveram, porque a vida antes era mais “sofrida” no sentido
de que exigia muito esfor¢o fisico (por exemplo, para plantar). As novidades sao

abragadas porque tendem a facilitar a vida, ou apenas torna-la mais divertida

Sobre os artesanatos, por exemplo, Nunes (2016: 231) diz que sua produgao
“‘demanda conhecimento, i.e., corpos com habilidade e afecgdes especificas”. Cada objeto
possui seus conhecimentos associados. O autor observa que os conhecimentos foram
passados por sua mae ou avo, no caso das mulheres, e de seu pai ou avd, no caso dos
homens.

Uma mulher pode ja ter visto sua mae fazer esteira varias vezes, e ja ajudou-a,
mas nunca fez uma ela mesma. Em algum momento, na ocasidao do nascimento
de seu primeiro neto, por exemplo, ela simplesmente fara; outros, entdo, dirdo que

ela “sabe fazer esteira” (: 232).
Cada aprendizado tem seu tempo. E curioso pensar em como o discurso do
desinteresse pela cultura coloca de alguma maneira a culpa no jovem. No entanto, essa
geracao de jovens recebeu de seus pais uma educagcdo muito diferente da que seus

proprios pais receberam. Muitos pais dos jovens de hoje tiveram a oportunidade de
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estudar fora quando eles eram jovens. Santa Isabel ja teve uma populagdo nio indigena
préxima a populagao indigena e o convivio com os tori era mais intenso no passado do
que nos dias de hoje. Nao foi na geragao atual que houve esta grande mudancga cultural,

ou, como dizem na regido, “que as culturas entraram em choque”.

E quase impossivel conversar com um Karaja sobre as festas tradicionais e ndo
ouvir uma reclamacgao sobre o desinteresse dos jovens. Porém, ano apos ano essas
festas se realizam e os jovens se envolvem ativamente. E impressionante a forca e a
presenca da cultura Karaja. Por exemplo, ha mais de trezentos anos os Karaja se
relacionam com a sociedade regional e a lingua falada entre eles continua a ser o inyrybe,
a lingua Karaja. E certo, no entanto, que ndo temos uma relacdo de troca cultural justa
com os indigenas. O impacto do nosso modo de vida reflete diretamente em suas vidas.
Nunes afirma que néo basta dizer que elementos do mundo tori causam impacto negativo
sobre o mundo Iny; é preciso entender quais impactos sao esses e como eles afetam
esse mundo. Segundo o autor, a influéncia do contato € um ponto de partida e ndo uma
conclusao da analise. A questédo seria compreender como os Karaja tém logrado produzir
coletivos propriamente humanos, ou seja, /ny. Sobre isso, Nunes afirma:

€ preciso entender o entendimento indigena desta histéria. Caso contrario, corre-
se o risco de simplesmente replicar um lamento melancélico pelos efeitos nefastos
da colonizagédo que, sem atentar para o modo concreto como o “contato” e seus
“efeitos” se colocam, s&o vividos e produzidos pelas pessoas e pelos coletivos
cotidianamente, ndo deixa aos ultimos nenhuma saida, i.e., nenhum horizonte de
futuro (: 122).
‘Entender o entendimento indigena” € um caminho para pensarmos com O0S
indigenas. Sabendo, no entanto, que este entendimento nunca encontra uma resposta

definitiva, até mesmo porque os entendimentos estdo sempre sendo transformados.

Sahlins, citado por Viveiros de Castro (2012: 161), diz que a mudanca historica é
‘externamente induzida mas indigenamente orquestrada”. Viveiros de Castro faz duas
observagdes sobre a afirmagao de Sahlins. A primeira é sobre o uso da palavra “inducao”
e nao da palavra “causacao”. A segunda é sobre a palavra “orquestragdo”, que sugere um
arranjo, uma bricolagem, uma transposicdo e ndo uma criagao original. Segundo ele, o
mote da transformacado da transformacao “é sempre uma transformacgao que transforma
outra transformacéao” (: 162). Nao se trata de uma agdo de um objeto que se transforma,
ou da orquestragcao de uma transformacgao induzida, é tudo isso junto, é a totalidade do

fendbmeno.

165



Nao é papel dos nédo indigenas langar criticas as transformagdes culturais, visto
que fazemos mais parte do que nés estamos entendendo como problema do que da
solucdo. E preciso fugir dos esteredtipos, dar visibilidade aos aspectos positivos da
cultura Karaja e, especialmente, aos jovens. Ndo se trata de negar os problemas, mas de

explorar facetas que o discurso hegemdnico nao vé.

Encontrei no uso da metodologia da pesquisa-agdo e no uso dos videos e da
fotografia como mediadores da minha relagdo com as mogas, a produgdo de algo
resultante de um pensamento “nosso”. Seria um caminho no sentido de “pensar com
elas”. Viveiros de Castro (: 163-164) diz que a Antropologia superou a fase em que se
tratava de fazer os outros pensarem como nés, mas nem por isso devemos pensar que se
trata de nds pensarmos como eles.

O que podemos, e devemos, no minimo e no maximo, € pensar com eles, levar,
em suma, seu pensamento a sério — a diferenca de seu pensamento a sério. E
apenas pela acolhida integral dessa diferenca e dessas singularidades que se
podera imaginar — construir — o comum (: 164).

Os jovens Karaja tém suas praticas tradicionais e sua ruptura com o padrao. Muitos
deles s&o “viciados” no celular, como eles mesmos dizem. Mas eles também usam as
redes sociais para visibilizar sua cultura, para interagir com seus amigos, sejam eles
Karaja, outros indigenas ou tori. E a cada interagao eles produzem cultura.

A partir deste trabalho, percebe-se que as mogas demonstraram interesse pelas
historias de seus antepassados. Isso contradiz, aparentemente, o discurso que diz que os
jovens nao se interessam pela cultura. Digo aparentemente, pois seria o0 caso de
aprofundar a discussao e entender do que exatamente se esta falando quando se fala em

“cultura”, palavra que pode significar diversas coisas.

No caso das mocgas, o trabalho revelou o interesse pela cultura de seus
antepassados ndo como um desejo de retorno a origem, mas sim de valorizagdo de sua
historia e valorizacdo das mulheres mais velhas, como legitimas conhecedoras dessa
histéria, sénadu ityhyre, velhas verdadeiras. O jeito que elas olham para o passado € um

jeito completamente novo, fruto da “transformacéo da transformacéao”.

Talvez ndo seja exatamente este o tipo de interesse que os mais velhos gostariam
que os jovens tivessem. Talvez eles quisessem que os jovens desejassem um retorno ao
passado. Talvez eles tenham medo de que os jovens se percam nas novidades do

mundo. Ou ainda, talvez, afirmar que a “tradicdo esta se perdendo” e que “os jovens néo
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se interessam pela cultura” seja uma forma “tradicional” de chamar a atengado dos jovens
para a cultura. Afinal, os mais velhos dizem que os jovens tém o “ouvido tampado” e isso
nao se da em decorréncia do contato com o mundo dos fori — € uma caracteristica

intrinseca aos jovens.

Pensar com as ijjadokoma me ensinou a respeitar o tempo delas, dar tempo para
elas conversarem entre si, falarem o que elas mesmas entendem como “bobagem” e
“‘palhacada”. Pensar com elas fez com que eu ndo me perdesse no frenesi da producéo
em si mesma e me permitisse ir no fluxo dos acontecimentos, deixando o desejo delas

conduzir nossa caminhada.

Encerro este trabalho com um presente para quem heroicamente chegou até o final
desta leitura, uma injecdo da vacina antropogafica de Viveiros de Castro (2012: 163):
“Vacina antropofagica: € o indio que vira (que eu vi) nos emancipar de nés mesmos. Antes
de sairmos a emancipar os outros (de nés mesmos), emancipemo-nos nés mesmos, com

a indispensavel ajuda dos outros”.
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Apéndice A

Encontros realizados

Encontro 0
12/11/2018 — Reuniao com a comunidade
Apresentacao do projeto e pedido de autorizagéo.

Participantes: cerca de 15 liderangas, entre as quais, o cacique e professores.

Encontro 1
19/11/2018 — Apresentagao para as ijadokoma

Fiz uma apresentacédo da proposta de trabalho durante a realizacdo do evento “Tudo por
um sorriso”, em que aconteceram diversas atividades na aldeia. Em seguida, fizemos uma
atividade de apresentagao delas ja diante das cameras. Também fizemos uma brincadeira
em que cada uma tirou uma selfie e trés fotos de outra pessoa, cada uma de um jeito

diferente. Depois, elas sugeriram temas para a gente conversar no préximo encontro.

Participantes: 14 mocas, sendo que 11 participaram do inicio ao fim.

Encontro 2
20/11/2018 — Sessao de filmes

Ainda durante o evento “Tudo por um sorriso”, avisei a todos que exibiria filmes. De
manha reuni os jovens para passar os filmes. Uma outra pessoa se aproveitou da
oportunidade, disse que ia fazer uma fala rapida e comegou uma longa palestra,

dispersando o grupo. A tarde tentei reunir os jovens novamente e exibi alguns videos.

Participantes: cerca de 15 jovens, sendo cerca de 10 rapazes e 5 mogas, além de cerca

de 10 criangas.
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Encontro 3
16/01/2019 — Sessao de filmes

Assistimos a alguns videos de youtubers e rap indigena. Como o grupo era formado por

pessoas que ndo estavam no encontro anterior, alguns filmes foram repetidos.

Participantes: 6 mocas, 8 criangas e 2 adultos

Encontro 4
21/01/2019 — Convite

Pedi a ajuda de uma jjadokoma para chamar as outras mogas da aldeia. Fomos até o
“final” da aldeia e voltamos parando em todas as casas em que haviam mocas. Elas iam
se juntando ao grupo e iamos na direcao da escola. Na maioria das casas, elas mesmas
explicavam para as outras na lingua Karaja o que eu tinha falado para elas. Em algumas
casas eu me ofereci para conversar com 0s responsaveis, mas na maior parte das vezes
elas falavam que n&o precisava. Chegando na escola, mostrei uma apresentagdao em
powerpoint com as atividades que — a principio — a gente faria a cada dia. Em seguida,
passei 0os videos da Ysani, do Cristian Wariu e dos Bré6 MC. Depois passei uma seleg¢ao
de retratos de diversos povos do mundo. Eu ia fazendo comentarios sobre aqueles povos

e sobre enquadramento, luz e cor. Depois fizemos uma lista de temas de interesse delas.

Participantes: 18 mocas

Encontro 5
22/01/2019 — Conversa sobre os temas que elas propuseram

Alongamento rapido, com muitas risadas. Fizemos uma dindmica em que elas iam
dizendo o que tinham de igual entre elas, enquanto se movimentavam ao som de uma
musica. Eu ia anotando tudo e depois voltamos nesses pontos aprofundando as
semelhangas. Depois, conversamos sobre os temas que elas tinham apontado no
encontro anterior: lugar, jjadokoma, meninos, casamento, criangas e tori (nao indigena).
Por fim, elas escolheram um desses temas para a gente fazer um filme, que foi o

casamento de antigamente. Para a ultima atividade, elas se organizaram em dois grupos
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diferentes e sorteamos (também por escolha delas) pessoas para assumirem as fungdes
de diretora, camera, entrevistadora e entrevistada. Quando perguntaram sobre o que
seria o video, respondi apenas “sobre o que a gente conversou hoje”, que foi uma grande

diversidade de coisas. Elas conversaram sobre a vida na aldeia.

Participantes: 10 mocgas

Encontro 6
23/01/2019 — Tori

Uma moga me pediu que eu falasse que ndo era para ninguém levar celular, porque, de
fato, as mocas que tém celular ficam o tempo inteiro mexendo nele. Eu coloquei a
questao pro grupo e separamos o que tinha de awire (bom) e de ibinare (ruim) no uso do
celular. Concluimos que elas podiam levar o celular sim, mas tinham que prestar mais
atengdo. O tema do dia era “tori”. Levei recortes de revista com imagens de tori. Cada
uma escolheu uma imagem e tinha que desenvolver aquela personagem. Algumas se
empolgaram bastante, até fizeram dois personagens de casal. Perguntei se elas queriam
apresentar filmando, elas quiseram e gravaram. Eu propus que elas criassem uma cena
em que dois tori vinham pra aldeia Santa Isabel e encontravam dois Iny. Depois fizemos
um sorteio para definir fungdes na atividade: diretora, duas cameras e quatro atrizes,
sendo duas Iny e duas tori. Nao falei nem fiz mais nada até a hora em que elas cansaram.
Elas criaram uma cena em que as duas tori ficavam paradas e as /Iny vinham caminhando
em direcéo a elas. Elas se encontravam e se cumprimentavam, cada uma em sua lingua.
A cena foi repetida diversas vezes e em todas a cena era interrompida porque alguém
dava uma crise de riso. Somente na ultima o dialogo de desenvolveu. Conversaram sobre
‘¢ bom viver na aldeia”, cada um falando em sua lingua, mas se entendendo

reciprocamente.

Participantes: 7 mogas

Encontro 7
24/01/2019 — Casamento
Passei as imagens que elas tinham gravado até agora e dei opgdes de filmes para elas
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assistirem, mas perguntei se elas preferiam gravar novos videos. Elas quiseram gravar. O
tema escolhido era casamento. Conversamos sobre como elas imaginavam o casamento,
o futuro, filhos e trabalho. Eu instiguei algumas questdes, mas depois elas se

entrevistaram mutuamente.

Participantes: 10 mogas e o irmao mais novo de uma delas

Encontro 8
25/01/2019 — Kuladu (crianga)

Conversamos sobre acontecimentos do dia na aldeia: meninos que bebem e uma mocga
que “casou pelo Facebook” Uma das mocgas falou sobre preconceito. Perguntei o que
elas queriam fazer, assistir os filmes que fizemos até agora, assistir outros filmes, ou
discutir o assunto que ficou faltando, sobre criangas. Todas foram unanimes sobre falar
sobre criangas. Perguntei, entdo, se queriam continuar como antes, da gente conversar e
depois fazer entrevistas. Uma delas pediu pra fazer teatro e todas concordaram. A gente
foi para o rio e elas ficaram brincando. Pela primeira vez, elas entraram de cabecga na
atividade. Criaram cenas, brincavam e conversavam como criangas. Para finalizar,

planejamos o filme sobre o casamento.

Participantes: 5 mogas.

Encontro 9
28/01/2019 — Jacaré

Assistimos os filmes que elas fizeram até o momento. Elas se animaram e pediram para ir
para o rio. No rio ficaram brincando e alguém teve a ideia de encenar e gravar a historia
do jacaré. Elas fizeram um filme incrivel. Rapidamente definiram diferentes cenarios,
criaram diferentes figurinos usando cipds e flores, e tiveram a ideia de usar chinelos para
representar peixes. Elas gravaram toda a histéria do jacaré na sequéncia, sem parar e

nem repetir nenhuma cena.

Participantes: 11 mogas e o irm&ao mais novo de uma delas.
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Encontro 10
30/01/2019 — Casamento de antigamente

Elas entrevistaram Mahuederu e Koaxiru, duas senhoras, sobre o casamento de
antigamente. Por iniciativa delas, fomos ao cemitério. Rapidamente elas se separaram e
foram “visitar seus parentes”. Muitas ficaram tristes, houve um pequeno conflito entre
elas, e ao final, a avaliacdo de uma moca resumiu a ida ao cemitério como “uma péssima

ideia”. Expliquei e entreguei o papel de autorizagéo de uso de imagem.

Participantes: 10 mocgas e o irmao mais novo de uma delas

Encontro 11
31/01/2019 - Assistindo as gravagoes

Assistimos as ultimas imagens feitas, com elas classificando as que estavam boas e as

que estavam ruins.

Participantes: 9 mocgas

Intervalo

As aulas voltaram, entdo combinei que iria nas tergas e quintas. Em dois dias eu perdi a
carona e em outros dois dias nao teve barco. Foram, entdo, quatro “furos”, sendo duas

semanas seguidas. Aproveitei para comecar a editar os videos, ler e escrever.

18/02/2019 — Mobilizacao

Eu avisei algumas mocgas pela internet que eu iria para a aldeia. Elas confirmaram a
presenga, mas ninguém apareceu. Aproveitei para conversar novamente com o0s
professores sobre minha pesquisa e pedir 0 apoio deles para convidar as mogas. Também

deixei um papel com o aviso na escola.
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Encontro 12
19/02/2019 — Desenhos — l[jadokoma

S6 foram duas meninas. Propus que a gente fizesse um mapa da aldeia, elas nao
animaram. Propus de desenharmos uma jjadokoma para eu usar a imagem no trabalho.
Elas desenharam e enquanto isso a gente ficou conversando coisas mais intimas, sobre o
cuidado do corpo, a menstruagdo, namorados. Perguntei sobre as imagens feitas no
Encontro 4, sobre casamento. Porque assistindo as gravagdes, tinha percebido que as
mogas estavam muito envergonhadas. Entdo, uma delas me disse que aqueles assuntos
nao eram “apropriados” e pediu que eu apagasse as imagens gravadas naquele dia,
porque tinha sido muito ruim. Concordei em apagar, mas pedi que ela traduzisse para
mim antes, até para eu saber o que ndo perguntar. Assistimos as imagens conversando

sobre esses assuntos constrangedores: namorados, meninos e cuidados com o corpo.

Participantes: 2 mogas

Encontro 13
21/02/2019 — Futebol e rio

Como havia mogas que nao sabiam do que se tratava este trabalho, expliquei novamente
a elas, mas senti que elas estavam muito impacientes. As que nunca participaram nao
compreendiam portugués e as outras ndao queriam traduzir. Resumi. Comecei a mostrar
os filmes em fase de edigdo para que a gente definisse algumas coisas. Mas as mogas
que estavam ali ndo tinham participado dessas gravagdes. Ainda assim, definimos
algumas coisas, apesar da impaciéncia delas. “Vamos jogar vOlei?”, “vamos jogar
futebol?”. Encerrei a atividade sem ter feito praticamente nada; elas foram jogar futebol e
eu fiquei filmando. Depois, fomos no rio, apenas duas destas mocgas. Outra moga que
nunca participou da atividade também ficou no rio com a gente. Filmamos, brincamos e

nadamos.

Participantes: 5 mogas e 7 menina, sendo 3 jjadokoma que ja tinham ido outras vezes,
uma que participou apenas uma vez, uma que nunca tinha participado, além da “menina

grande”.
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Encontro 14
26/02/2019 — Futebol

Fomos primeiro para o “campo do ljahina”, um pequeno campo perto da escola, e depois
para o “‘campo”, que € o grande campo no centro da aldeia. No inicio, algumas delas

filmavam as outras jogando. Depois, todas queriam jogar e me pediram que eu filmasse.

Encontro 15
25/06/2019 — Apresentacao do trabalho para as mocgas

Combinei pelo Facebook com algumas mocas para apresentar este trabalho pronto.
Embora elas tenham confirmado, apenas duas apareceram. Mostrei o trabalho para elas e

algumas professoras.
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Apéndice B

Encontros planejados (apresentados na Qualificagao)

Temas principais: eu, nos e os outros

Questoes transversais que permearao todo o processo
— Género

— Geragao

— Racismo

— Poder

— Identidade

— Passado/presente/ futuro

— Uso de tecnologias acessiveis (cameras, celulares, redes sociais, YouTube, sistema de

buscas, etc)

— Dinadmicas com o uso do corpo (alongamento, automassagem, luta corporal e
brincadeiras, sempre com o cuidado de nao criar nenhum constrangimento,

especialmente se rapazes e mogas estiverem juntos).

— Temas de interesse dos jovens. Para incentivar a escolha de temas, as mogas
receberdo diversas noticias do mundo do tori, sobre temas como meio ambiente, noticias
sobre os Karaja, sobre outros povos indigenas, politica e legislacdo indigenista, direitos
indigenas, comunidades tradicionais, quilombolas, saude sexual, drogas, alcool,
tecnologia, produgédo agricola, agrotoxicos, feminismo, moda, etc. Conforme o tema,

podemos escolher um convidado, fori ou indigena.
— Exibigédo de fotografias, imagens digitais e pinturas.

— Exibicdo de filmes em diversos estilos: documentarios, etnoficgcdo, ficcdo, videos
produzidos por indigenas, produzidos por jovens indigenas ou nao indigenas, videos

feitos com o celular, videos de um minuto, etc.
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Preparagao das atividades

a) Reunido com professores da Escola Indigena Malua, liderangas da aldeia Santa Isabel
do Morro e servidores do DSEI Araguaia, especialmente a equipe de saude mental, com o
objetivo de apresentar o projeto, acolher a opinido dos presentes e convida-los a
participar das atividades. A participacdo podera se dar no sentido de apoiar as atividades
em sala de aula, como na tradugéo, e nas atividades relacionadas ao audiovisual, pois

alguns indigenas fizeram recentemente um curso de audiovisual e ganharam cémeras.

b) Entrega de um termo de autorizagao para ser entregue aos pais, com convite para uma

reunido com os familiares.

c) Materiais necessarios/ desejaveis para o projeto: projetor com tela, notebook, sala de
informatica com internet, cinco cameras fotograficas / filmadoras, microfone, revistas
velhas, cartolinas, papéis coloridos, fita adesiva, lapis de cor, canetas hidrocor, pincel

atbmico, etc.

Tema 1 — Eu (4 encontros)

1° Encontro — Quem eu sou

a) Apresentacéo de cada pessoa.

— Dinamica de riscar o fosforo e falar durante o tempo em que a chama esta acesa.
b) Apresentacao da proposta de trabalho.

c) Definicdo com o grupo de diversas questdes, como melhores dias e horarios para os

encontros e separagao da turma por género ou outra categoria.

d) Entrega de um termo de autorizag&o para ser entregue aos pais, com convite para uma

reunidao com os familiares.
e) Como eu me vejo?

— Apresentacdo de diversos autorretratos ao longo da historia, desde os classicos da

pintura europeia até desenhos de indigenas.

f) Cada pessoa fazer um desenho de si mesma.
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2° Encontro — Como eu gosto que me vejam
a) Auto-massagem
b) Observagao e anadlise de fotos de indigenas e toris no Facebook.

c) Escolha coletiva de um lugar bonito para cada pessoa tirar uma fotografia de si mesma

(selfie), uma fotografia de outra pessoa e uma fotografia do ambiente geral.

d) Apresentacéo das fotos de cada pessoa com comentarios técnicos sobre as fotografias.

3° Encontro — O que é importante para mim
a) Coisas importantes para mim

— Producédo individual de um Diagrama de | |
Venn voltado para coisas que sao importantes, l{maq S )
como instituicdes, musica, festas tradicionais, A ‘
futebol, artesanato, escola, alcool, comida etc. P G
Serdo preparados previamente um papel com [ - |
os circulos desenhados e distribuidos papéis .
recortados em circulos de diferentes S~
tamanhos. Os jovens deverdo colar na \f
cartolina as coisas que sao importantes para
ele, sendo o tamanho do circulo proporcional a —

importancia e a proximidade que esta do

centro indicando a proximidade que o jovem tem deste item. Além do tamanho diferente e
da distancia, os circulos terdo duas cores diferentes, uma para definir coisas boas e outra

para definir coisas ruins.

b) Pessoas importantes para mim

— Producao individual de um Diagrama de Venn que represente a familia.
c) Conversa sobre a atividade

d) Quais assuntos me interessam?

- Escolha de dois temas propostos pelos rapazes e pelas mocas para discutirmos nos
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préximos encontros.

e) Tarefa de casa: trazer fotos da familia.

4° Encontro — O que acho importante dizer sobre mim
a) Discussao de um dos temas proposto pelos rapazes e pelas mogas
b) Apresentagao das fotos da familia

c) Exibicdo de videos de indigenas falando de si mesmos. Explicagdo sobre

enquadramento, mostrando diversas possibilidades.

d) Escolha coletiva de um lugar para que cada pessoa filme outra falando de si mesma

durante no maximo um minuto.

Tema 2 — Nés (5 encontros)

5° Encontro — Nés

a) Discussao do outro tema proposto pelos rapazes e pelas mogas.
b) O que nés temos em comum?

Cada pessoa vai andando aleatoriamente ao som de uma musica. Quando a musica
parar, a pessoa deve conversar com alguém que esteja préximo e encontrar afinidades.
Depois a atividade se repete agregando aos poucos mais pessoas a mesma roda de
conversa, até termos uma roda s6 com todos do grupo e encontrarmos o que todos do

grupo tém em comum.
c) Como eram antigamente e como s&o hoje as jjadokoma e os wekyrybo

d) Exibicao de filmes sobre jovens indigenas.

6° Encontro — Os lugares que nés frequentamos
a) Discussao de um dos temas proposto pelos rapazes e pelas mogas

b) Ethomapeamento da aldeia, onde cada pessoa do grupo devera destacar os lugares
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mais importantes para ela e explicar o motivo.

c) Definigédo coletiva de lugares que sao importantes para o grupo e de pessoas (do grupo

ou n&o) que podem contar historias sobre esse lugar.

7° Encontro — Nossas historias
a) Discussao do outro tema proposto pelos rapazes e pelas mogas.

b) Visita aos locais com as pessoas que podem contar as historias, flmando.

8° Encontro: Ser Iny

a) Chuva de ideias sobre como € o povo Karaja

b) Pesquisa na internet sobre referéncias aos Karaja

c) Exibicao de filmes sobre os Karaja, seguida de debate.
d) Quais assuntos me interessam?

— Escolha de dois temas propostos pelos rapazes e pelas mogas para discutirmos nos

préximos encontros.

9° Encontro — Ser indigena

a) Pesquisa sobre indigenas na internet

b) Exibicdo de filmes sobre indigenas, seguido de debate.
c) Direitos indigenas e luta do movimento indigena

c) Quais assuntos me interessam?

— Escolha de dois temas propostos pelos rapazes e pelas mocgas para discutirmos nos

préximos encontros.
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Tema 3 — Os outros (4 encontros)

10° Encontro — Os outros

a) Discussao de um dos temas proposto pelos rapazes e pelas mogas.
b) Zonas de contato x zonas de diferencas

— Diferengas entre os proprios Karaja

— Diferengas entre os Karaja, Javaé e Xambioa

— Diferengas entre os povos indigenas

— Diferengas entre os Karaja e os tori.

c) Chuvas de ideias sobre o tori.

d) Criacéo de personagens.

Os jovens receberdo diversas revistas e serdo convidados a recortar, colar e criar

personagens tori.

e) Criagao de uma cena com os personagens tori (interagindo entre si e/ou com os Iny)

11° Encontro — O que os outros falam de nés?
a) Discussao do outro tema proposto pelos rapazes e pelas mogas.
b) Exibicdo de filmes sobre preconceito e racismo.

c) Leitura de trechos de pesquisas, reportagens e comentario na internet sobre jovens

Karaja e indigenas.

12° Encontro — O que gostariamos de dizer para os “outros”?
a) Exibicao de filmes documentarios, etnoficgao e ficgao.
b) O que e para quem queremos falar?

c) Escolha do género: documentario, ficcdo ou etnoficcao?
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d) Elaboragdo de um roteiro (ou um por grupo) sobre o que gostariamos de dizer aos

“outros”.

13° Encontro — Como e para quem falamos?
a) Discussao sobre linguagem e espacgos de divulgagao

b) Gravagao do(s) video(s) idealizados no encontro anterior.

14° Encontro — Como podemos ser ouvidos?

— Exibicdo das filmagens produzidas por eles para todo o grupo (se for possivel e ndo for

ferir susceptibilidades).
— Debate.

— Encaminhamentos — mostra para a aldeia? Disponibilizar pela internet?

Encerramento
15° Encontro — Como foi a experiéncia?

a) Conseguimos alcangar uma compreensao mais densa da nossa vida e do mundo com

este trabalho? Como e por que?

b) O que os “outros” (jovens Karaja, Karaja de outras idades, outros indigenas e toris)

poderiam aprender com nossa experiéncia?

— Devolutiva/Restituicdo para a comunidade com a conclusdo do trabalho, conforme

definido pelo grupo.
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Apéndice C

Tradugao das entrevistas do filme “Casamento de antigamente”, com

Mahuederu Karaja e Koaxiru Karaja.

Nota

A traducado de ambas entrevistas foi feita com a ajuda voluntaria da jjadokoma Mydiwaru
Karaja. Ao traduzir para o portugués, Mydiwaru passava para a terceira pessoa o0 que as
entrevistadoras disseram em primeira pessoa. Optei por manter o texto nas palavras de

Mydiwaru, reconhecendo assim que as falas de Mahuederu e de Koaxiru chegaram para

mim atravessadas pela Mydiwaru.

Entrevista com Mahuederu

Antigamente as pessoas casavam do tipo de “casamento de antigamente”. O
casamento era organizado pelo pai, pela mae, pela tia e pelo avé. Eram as pessoas mais
respeitadas que preparavam o wekyrybo. Quando o garoto desde o nascimento é

preparado para casar, € chamado de “casamento de antigamente”.

A mae da Wadiseke foi preparada para casar desde o nascimento. Eles
prepararam, desde que a mae da Wadiseke nasceu. Prepararam ela e casou com um
parente dela e nasceu duas filhas, uma delas é a Wadiseke. Elas casaram casamento de

antigamente, como as pessoas casavam antigamente.

E assim que o pessoal antigamente casava. A familia, a avd, o avd, o pai
preparavam eles pra casar. Depois leva as coisas do menino pra perto da moga e a moga
nao pode falar nada. Fica deitada sem falar nada até ele chegar. Ai buscam as coisas da
menina. Tem menino que nao quer ir pra buscar as coisas, mas tem uns que querem ir

buscar as coisas.

A avo vai na rua para falar com os mais respeitados para dar conselhos pro neto.
Durante dois dias a pessoa entra na casa pra aconselhar o menino. Ai depois tem de
novo, outras pessoas vao dar conselhos para o mesmo menino. O menino se prende pra

nao casar, ai os mais respeitados falam com ele pra ele casar, pra ele casar, até ele
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aceitar. Ele ndo ta casando fazendo nada, tipo, a pessoa tem que namorar e depois casar.
Ele ndo, ele vai casar com a menina sem saber quem é essa pessoa. Os conselheiros
falam que € bom casar, porque vai dar um neto, o neto vai crescer, pra ele aconselhar os
filhos.

Ai quando o menino aceita, ai os tios, as pessoas la vém com ele, comemorando
e gritando. Ai a familia da menina percebe que ele ta vindo, que o pessoal ta vindo com
ele comemorando. A tia da menina ou a mae estende a esteira pra ela deitar. A familia da
menina pega a moga, ai deita na esteira, 0 menino vem e tem uns brotyre que se pega

dentro da casa. Brincadeira de brotyré mesmo, tipo imitando a pessoa.

Eles trazem o menino nas costas e vém comemorando. O pessoal fica muito feliz
comemorando e coloca o menino perto da menina. A familia aconselha a menina pra de
manha, quando amanhecer, pra ela falar com o menino respeitando ele, para tomar banho
com ele. Ai eles conversam nao quando o dia amanhece, eles demoram pra se falar na
intimidade, demora. Ai amanhece, ndo nesse dia, depois amanhece outro, ai chega o dia

que prepara a moga.

A familia prepara a moga pra pintar ela e o marido. Ai depois de manha eles levam
0 garoto pra pescar. Eles levam o menino pra pescar pra ter sorte, quando ele se casar
totalmente, pra ele ter sorte pra pegar peixe. Ai o pessoal fica esperando ele na aldeia, na
casa, se pintando. Os brotyré ficam se pintando muito feliz e brincando com as outras
pessoas. E muito bom ter casamento de antigamente. Tem muita alegria, muitas

felicidades.

A familia coloca a esteira, arma a esteira tipo uma casa, é o welo. Ai coloca aquele
banco, como aquele onde o jyre senta. Eles colocam uma vasilha perto do banco onde o
menino senta. Ai em cima do kowoku tem algodao e perto fica a vasilha com agua pra

mae da menina pegar algod&o, passar na agua e lavar o rosto do menino.

Os homens trazem o menino e a familia leva a menina. Tem que usar s6 as coisas
da aldeia, tipo os adornos myrani, dekobuté, tem que estar s6 com o tuu, pelada. A familia
vira a casinha de esteira, o welo, ai levam pra dentro de casa e deixam la Ai os homens
trazem o menino. O menino vem com a cabeca abaixada, coloca uma roupa pra cobrir o

rosto.

A mae da menina penteia o0 menino e a mae do menino fica perto dele. Ai quando

189



0 menino vai pescar com os homens, ele traz muito peixe pra dar pra nova esposa. Eles
dividem pros brotyre, dividem la mesmo, assado e cozido. Eles comem peixe assado com
os brotyré e dao peixe cru pra outras pessoas. O pessoal do brotyre chega na casa deles

tudo sem mao beijada, mas com os peixes nha mao, todo mundo.

Casamento antigamente era assim. Mas agora o pessoal casa sem ser assim,
mas mesmo assim a familia pode fazer tipo de antigamente. E muito bom a pessoa casar
como o casamento de antigamente, porque traz alegria pra familia e pras outras familias
do pessoal. Homem mais velho se casar com uma mulher mais nova, moga, pode fazer

essa festa também.

Ela (Mahuederu) e o marido dela casaram porque estavam namorando. Quando a
pessoa foge com outra pessoa. Casaram assim, mas, mesmo assim, a mae dela
organizou a festa de casamento de antigamente. Como eles fugiram juntos, ela teve que
usar so o tuu, foi pelada, s6 usando o tfuu. Ela foi usando tuu e foi na beira do rio quando
o marido estava chegando com o pessoal. Ela foi no caminho do marido pra pegar as

coisas: flecha, peixe...; e mesmo assim tinha brotyré junto com ela.

Casamento de antigamente é assim. A primeira histéria foi o casamento de
antigamente mesmo. Mas depois Mahuederu contou a histéria que mesmo que ela fugiu
com o homem, a mae dela fez o casamento de antigamente. Isso pode acontecer: é

permitido fazer casamento de antigamente mesmo que ela fuja com o homem.

Agora, nesse tempo pra ca, ninguém casa tipo o casamento de antigamente.
Mesmo que fuja com outra pessoa e organize o casamento, ndo. A moga foge com a

pessoa e casa. SO isso. N&o organiza a festa de antigamente.

O casamento antigamente era organizado para que o bebé nascesse feliz dentro
da familia. Sé que agora ndo acontece mais. Era assim que era o casamento de

antigamente. E sé assim na histéria mesmo que rola o casamento de antigamente.

Entrevista com Koaxiru

Koaxiru falou que ndo sabia como era o casamento de antigamente. S6 ouviu a
historia, e como ela ouviu, ela conta a histéria. Ela nunca tinha feito casamento de

antigamente, praticamente s6 ouviu as historias.
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Mesmo que a jjadokoma nao namore com o wekyrybo, eles casam. A méae e o pai
organizam o casamento e depois eles casam. O casamento de antigamente era chamado

de hérabie. A jjadokoma e o wekyrybo nao se conhecem quando eles casam no hérabie.

A familia toda, as tias felicitam, ficam felizes quando o wekyrybo e aijjadokoma

casam, mesmo que a moga e o rapaz tenham transado (kota kota).

As mogas de antigamente ndo eram iguais as de hoje. As meninas de hoje ficam
menstruadas conversando com todas pessoas e com os amigos, e ai fogem. Ai entra,
chega com marido e ai ta casado por isso. Antigamente ndo era assim, o pessoal nao
ficava assim. A moga e o wekyrybo nunca nunca nunca nunca mesmo que ficavam
misturados como os de hoje. As mogas de hoje sao misturadas com os garotos,

conversam de boa. Mas antigamente nao era assim.

Os rapazes ficavam na casa de aruana, que € a casa dos homens também. E as
mocgas ficavam dentro de casa com a mae e usando uma toalha para cobrir o rosto. Ai,
quando ela ia tomar banho, ela sempre usava uma toalha pra cobrir o rosto. Elas

acordavam de manha mesmo, 6 horas, 5 horas, para tomar banho antes dos homens.

Os meninos falavam pra uma outra pessoa pra falar com elas, davam um anel de
miganga. E s6 por causa disso a moga tinha que casar com o wekyrybo. E outras pessoas
casavam porque chegavam perto dos outros. A Koaxiru casou com homem porque
chegaram perto. A irma mais velha dela, os irmaos e os tios foram buscar o rapaz e

levaram para casa da mae dela. Trouxeram pra casa da mae dela para casar.

Ai, depois, os tios do menino levaram ele pra pescar. Ai os tios chegaram com o
menino e a méae dela estava preparando ela: pintou ela, colocou os adornos e fez casinha
de esteira, welo. Ai ela colocou o kowoku e a vasilhinha pra colocar agua. E o kowoku era
pro marido da mulher sentar. Ai o marido da tia de Koaxiru colocou ela nas costas e levou
para beira do rio para chegada do marido. Ele levou ela e voltou, depois soltou ela. Ai
colocaram seu marido dentro da casinha de esteira welo. E ele sentou no kowoku. E a

mae da Koaxiru pegou o algodao e limpou o rosto dele.

Era assim o casamento de antigamente. Mas aquelas pessoas que ndo sao mais
mogas, mesmo como ela, que chegou perto de menino que estava conversando, mesmo
assim a mae fez festa de antigamente. Aquelas pessoas que tém ex-marido, mesmo

assim elas casam com wekyrybo. Do mesmo jeito que as meninas de hoje casam, era o
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casamento de antigamente. As meninas fugiram com outro, mas, mesmo assim, as maes
organizavam a festa de antigamente. Mesmo depois de elas terem transado, a familia da
menina vai la na casa do menino, pega as coisas dele e traz pra casa da mae da menina.
Ai depois os tios da menina levam o menino pra pescar e ele fica feliz e felicitam com o

menino la.

Koaxiru diz que conhece a histéria assim, que € o que ela chama de kota, depois
de kota kota. Ela conhece a historia assim, ela ja ouvia a historia assim. Desde que ela
nasceu, ela foi entender a histéria assim: que a pessoa casa mesmo depois de transar

com outra pessoa, tem o casamento de antigamente mesmo assim.
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