UNIVERSIDADE FEDERAL DE UBERLANDIA
INSTITUTO DE CIENCIAS SOCIAIS
PROGRAMA DE POS-GRADUACAO EM CIENCIAS SOCIAIS

MARCELLY OLIVIA FERNANDES AMORIM

CAMINHOS DO INTERMEZZO: as relacoes Mebéngokre (Kayap6) na cidade de
Ourilandia do Norte - PA

UBERLANDIA
2020



MARCELLY OLIVIA FERNANDES AMORIM

CAMINHOS DO INTERMEZZO: as relacoes Mebéngokre (Kayapd) na cidade de
Ourilandia do Norte - PA

Texto de defesa de dissertacdo apresentado ao
Programa de Po6s-Graduacio em Ciéncias
Sociais do Instituto de Ciéncias Sociais —
Mestrado, da Universidade Federal de
Uberlandia, como requisito parcial a obtengdo
do titulo de Mestre em Ciéncias Sociais.

Area de Concentragio: Antropologia e
Sociologia.

Orientador: Prof. Dr. Diego Soares da Silveira

UBERLANDIA
2020



Dados Internacionais de Catalogacdo na Publicagdo (CIP)
Sistema de Bibliotecas da UFU, MG, Brasil.

AS524c

Amorim, Marcelly Olivia Fernandes, 1986-

Caminhos do intermezzo [recurso eletronico] : as relagdes
Mebéngokre (Kayapd) na cidade de Ourilandia do Norte - PA / Marcelly
Olivia Fernandes Amorim. - 2020.

Orientador: Diego Soares da Silveira.

Dissertagdao (mestrado) - Universidade Federal de Uberlandia.
Programa de Pos-Graduagdo em Ciéncias Sociais.

Modo de acesso: Internet.

Disponivel em: http://doi.org/10.14393/ufu.di.2022.5341

Inclui bibliografia.

Inclui ilustragdes.

1. Sociologia. 1. Silveira, Diego Soares da, (Orient.). II.

Universidade Federal de Uberlandia. Programa de Po6s-Graduagdo em
Ciéncias Sociais. I1I. Titulo.

CDU: 316.1

Gloria Aparecida
Bibliotecaria - CRB-6/2047



MARCELLY OLIVIA FERNANDES AMORIM

CAMINHOS DO INTERMEZZO: as relacoes Mebéngokre (Kayapo) na cidade de
Ourilandia do Norte - PA

Texto de defesa de dissertacdo apresentado ao
Programa de Pds-Graduagdo em Ciéncias
Sociais do Instituto de Ciéncias Sociais —
Mestrado, da Universidade Federal de
Uberlandia, como requisito parcial a obtengao
do titulo de Mestre em Ciéncias Sociais.

Area de Concentragio: Antropologia e
Sociologia.

Uberlandia, 18 de novembro de 2020.

Banca examinadora:

Prof. Dr. Diego Soares da Silveira — Orientador (UFU/INCIS)

Prof. Dr. André Luis Campanha Demarchi — Examinador (UFT)

Prof. Dr. Robson Antdnio Rodrigues — Examinador (UFU/INCIS)

Prof. Dr. Aldo Duran Gil — Suplente (UFU/INCIS)



02/12/2021 10:17 SEI/UFU - 2440271 - Ata de Defesa - Pos-Graduagao

UNIVERSIDADE FEDERAL DE UBERLANDIA

Coordenacdo do Programa de Pds-Graduagdao em Ciéncias Sociais
Av. Jo3o Naves de Avila, 2121, Bloco H, Sala 37 - Bairro Santa Ménica, Uberlandia-MG, CEP 38400-902
Telefone: (34) 3230-9435 - www.ppgcs.incis.ufu.br - ppgcs@incis.ufu.br

ATA DE DEFESA - POS-GRADUACAO

Programa de
Pds-Graduacdo | Ciéncias Sociais
em:
Defesa de: Dissertacdo de Mestrado n® 37 do PPGCS-UFU
Hora d
Data: 11 de Dezembro de 2020 Hora de inicio: 14:00hs i 17:00hs
encerramento:
Matriculado 11915 ¢sc007
Discente:
N . :
pme o Marcelly Olivia Fernandes Amorim
Discente:
Titulo do Caminhos do intermezzo: as relagcdes Mebéngdkre (Kayapd) na cidade de Ourilandia do Norte -
Trabalho: PA
Area de - .
. Sociologia e Antropologia
concentragao:
Linha de . - T
. Cultura, Identidades, Educagao e Sociabilidade
pesquisa:
Projeto de "CAMNHOS DO INTERMEZZO"
Pesquisa de Pensando o indio na cidade, a relagdo entre os indios Kayapo e a casa de saude indigena
vinculacdo: Ourilandiado Norte-PA

Reuniu-se no Anfiteatro/Sala "Conferéncia Web" da Ufu (remoto), Campus Santa Monica, da
Universidade Federal de Uberlandia, a Banca Examinadora, designada pelo Colegiado do Programa de
Pos-graduacdo em Ciéncias Sociais, assim composta: Professores Doutores: Robson Antdnio Rodrigues,
(PPGCS-UFU), André Luis Campanha Dermachi (Examinador), Via Remoto ( UFT) e Diego Soares da
Silveira, (Orientador), da Candidata.

Iniciando os trabalhos o(a) presidente da mesa, Dr(a). Diego Soares da Silveira , apresentou a Comissao
Examinadora e a candidata, agradeceu a presenca do publico, e concedeu ao Discente a palavra para a
exposicdo do seu trabalho. A durag¢do da apresentacao do Discente e 0 tempo de arguigao e resposta
foram conforme as normas do Programa.

A seguir o senhor(a) presidente concedeu a palavra, pela ordem sucessivamente, aos(as)
examinadores(as), que passaram a arguir o(a) candidato(a). Ultimada a arguicdo, que se desenvolveu
dentro dos termos regimentais, a Banca, em sessao secreta, atribuiu o resultado final, considerando o(a)
candidato(a):

Aprovada.
Banca Examinadora
Diego Soares da Silveira, (PPGCS _UFU), (Orientador da Candidata)

André Luis Campanha Dermachi,( Examinador), (UFT) Via " Conferéncia Web" da UFU
(Remoto)

Robson Antdnio Rodrigues, (PPGCS- UFU)

https://www.sei.ufu.br/sei/controlador.php?acao=documento_imprignir_web&acao_origem=arvore_visualizar8id_documento=27512384infra_siste... 1/2



02/12/2021 10:17 SEI/UFU - 2440271 - Ata de Defesa - Pos-Graduagao

Esta defesa faz parte dos requisitos necessarios a obtencao do titulo de Mestre,

O competente diploma sera expedido apds cumprimento dos demais requisitos, conforme as normas do
Programa, a legislacdo pertinente e a regulamentacdo interna da UFU.

Nada mais havendo a tratar foram encerrados os trabalhos. Foi lavrada a presente ata que apos lida e
achada conforme foi assinada pela Banca Examinadora.

eii Documento assinado eletronicamente por Diego Soares da Silveira, Presidente, em 16/08/2021, as
imm; 9] #15:51, conforme horario oficial de Brasilia, com fundamento no art. 62, § 12, do Decreto n? 8.539, de
l eletronics 8 de outubro de 2015.

e B —

s.'lil . Documento assinado eletronicamente por ANDRE LUIS CAMPANHA DEMARCHI, Usuario Externo,
“'- '* 7] ] em 19/08/2021, as 09:36, conforme horario oficial de Brasilia, com fundamento no art. 62, § 12, do
| eletronica Decreto n? 8.539, de 8 de outubro de 2015.

.‘ eil Documento assinado eletronicamente por Robson Antonio Rodrigues, Usuario Externo, em
| ﬁ,nm:. "% 121/09/2021, as 16:37, conforme hordrio oficial de Brasilia, com fundamento no art. 62, § 12, do
| eletronica Decreto n? 8.539, de 8 de outubro de 2015.

=~ A autenticidade deste documento pode ser conferida no site
% https://www.sei.ufu.br/sei/controlador_externo.php?
acao=documento conferir&id orgao acesso_externo=0, informando o cddigo verificador 2440271 e

20
Ehg‘%-% o cédigo CRC E85DBOES.

Referéncia: Processo n? 23117.073332/2020-53 SEI n2 2440271

hitps://www.sei.ufu.br/sei/controlador.php?acao=documento_imprimig_web&acao_origem=arvore_visualizar&id_documento=2751238&infra_siste... 2/2



AGRADECIMENTOS

Agradeco ao meu orientador Diego Soares da Silveira pela paciéncia e dedicacdo no
decorrer das reunides de orientagdo, fomentando discussdes, apresentando caminhos e
reparando erros. Aos Mebéngokre (Kayapd), em especial, Katongri, muito atencioso e
empenhando em me ajudar com as tradu¢des. Nhakanga, minha irma que me transmitiu
um nome e uma familia, Panhti, BepnhotiAtydjare (Amauri), Bengoti, Felipao, Txkawan,
Beprere, Patkare, Pat i, Mrotiredja, Ngdnho, Pyrepa, a “cacica” Ngrejkamoro (minha
mae), Moikd (meu pai). A Nhkaboti, minha sobrinha (itapdjwy), principalmente nos
ultimos dias, me oferecendo conforto familiar, me fazendo companhia em casa e pela
cidade. Ao kubé, Paulinho, que me propiciou o contato e acompanhamento de processos
importantes. Aos funciondrios e funciondrias da CASAI, que me deixavam em uma
posicdo muito confortivel durante as minhas idas e permanéncia na instituicdo. As
amizades que fiz desde os primeiros dias como mestranda no PPGCS, Augusto, Adilson,
Charles, FErika, Iane, Taynd Mazza e Rodrigo, que se mostraram verdadeiros
companheiros, sobretudo nos momentos dificeis. Aos inabaldveis amigos e amigas,
Andressa Andrade pela sua cumplicidade e cuidado de irma, cuidando para que ndo
faltasse nada a minha mae enquanto eu estava em campo, pela sua sensibilidade de me
dispor de condicdes materiais € emocionais, nao digo nem somente durante esta pesquisa,
mas desde que nossos caminhos se cruzaram, gratidao eterna. Marcelo Lemos, por
acreditar no meu potencial desde a graduacdo, e mais que isso, me incentivar nessa
jornada antropoldgica, disponibilizando tempo e paci€ncia para nossas discussoes, leitura
de intimeros pardgrafos e trocas enriquecedoras. Priscilla Alvarenga, por estar sempre por
perto me estimulando a mergulhar em novas &4guas, processos, irradiando essa sua
curiosidade e poténcia para sermos mulheres, cientistas, pesquisadoras, desbravadoras
desses mundos. Thacio Castro, por ter este coragdo gigante, por me ajudar, e se encher de
felicidade com as minhas conquistas. Jamais esquecerei o quanto vocé contribuiu com
este trabalho, me assistindo financeiramente durante o meu trabalho de campo. Rodrigo
Vidal, Ronan Garcia, Dalton Castro, Elaine Chediak, Lais Amaral, Lorena Vieira, Eveline
Mendes, pelas vibracdes amorosas no desenrolar da pesquisa. A Fernanda Belisério,
minha amiga das ciéncias sociais e de trabalho nas “consultorias ambientais”, que me
fortalecia, seja em nossas conversas por telefone, aplicativos, ou pessoalmente, me

auxiliando no entendimento de conteidos, que eu considero complexos e dificeis. A



Fernanda foi fundamental nesta minha caminhada, primeiro porque me estimulou a voltar
as ciéncias sociais, por meio do ingresso no mestrado e segundo pela sua amizade e
capacidade de discutir conceitos e ideias que foram importantes durante este trabalho.
Aos familiares, que entenderam a minha ausé€ncia constante, principalmente meus
sobrinhos e afilhados, Enzo, Benicio, Bernardo e Beatriz. A minha mie Elza Maria pelos
inimeros cafés, cuidado e amor de sempre. Ao meu pai Ubenildo Rodrigues pelo seu
apoio. Ao gedgrafo Gabriel Bernardes, meu amigo de trabalho como educadora
ambiental, responsdvel pela elaboracio dos mapas que compdem este trabalho. A
professora Claudelir e ao professor Robson, que fizeram contribuicdes significativas
durante a qualificacdo, me permitindo avangar no tema e na pesquisa, delineando melhor
meu objeto e a metodologia abordada. A banca que compde esta defesa. A professora
Eliane Schmaltz, por quem tenho grande admiragdo e respeito desde o meu primeiro
contato com as ciéncias sociais, posso dizer que fui iniciada por ela, no tdo doloroso e
complexo “destrinchar dos conceitos”, e estimulada quando atenciosamente participou da
minha banca de monografia, evidenciando falhas e incitando o meu crescimento. Ao
professor Marcio Ferreira, meu professor e orientador da monografia, pela leveza com
que conduziu todo o processo, delineando os percursos, corrigindo os erros, e despertando
a poténcia de uma jovem cientista social. Aos professores e professoras do PPGCS que
se mostraram sempre compreensiveis quanto a nossa jornada drdua (porém, gratificante)

da pds-graduacao.



Sempre se considerando humano, o
etnografo procura conhecer e julgar o
homem de um ponto de vista elevado e
distante o suficiente para abstrai-lo das
contingéncias proprias a esta sociedade ou
aquela civilizag@o. Suas condicdes de vida e
de trabalho o isolam fisicamente de seu
grupo por longos periodos; pela brutalidade
das mudancas a que se expole, ele adquire
uma espécie de desarraigamento cronico:
nunca mais se sentird em casa, em lugar
nenhum, permanecerd psicologicamente
mutilado. Como a matematica ou a musica,
a etnografia € uma das raras vocacdes
auténticas. Podemos descobri-las em nds,
ainda que ndo nos tenha sido ensinada por
ninguém.

(Lévi-Strauss, 2017, p.58-59).



RESUMO

O presente trabalho busca refletir sobre as dinamicas institucionais, sociais e culturais,
que permeiam as atividades dos Mebéngodkre (Kayapds) na cidade de Ourilandia do
Norte, localizada no sudeste do Pard. Pretendemos abordar de maneira especifica o
processo de deslocamento dessas pessoas a cidade, sobre o ponto de vista dos
Mebéngdkre. O deslocamento dos Mebéngodkre (Kayapds) entre a aldeia e a cidade
mobiliza elementos de ordem prética institucional que relaciona diversos agentes e
objetos, identificados sistematicamente com multiplas intengdes e que interferem
diretamente nos processos de subjetivacdo do grupo, ou seja, permite a incorporacdo de
novas cadéncias culturais, perspectivas de apropriacao simbdlica e a preda¢do do outro,
categorias que conformam a cosmologia dos povos Jé e Macro-J€. Para tal recorremos a
andlise bibliogrifica de autores importantes da antropologia que abordam a etnia
Mebéngdkre, visando romper com as dualidades, a partir da abertura para as
multiplicidades. Assim como ao trabalho etnogréfico que se deu na cidade de Ourilandia
do Norte, por meio do acompanhamento de pessoas da etnia Mebéngokre (Kayapd) que
estavam, a principio, temporariamente na Cidade, de maneira a experienciar a visao
Mebéngokre deste processo.

Palavras-chaves: Mebéngokre (Kayapd). Antropologia Simétrica. Indio na cidade.



ABSTRACT

The present work seeks to reflect on the institutional, social and cultural dynamics that
permeate the activities of the Mebéngodkre (Kayapds) in the city of Ourilandia do Norte,
located in southeastern Pard. We intend to specifically address the process of
displacement of these people to the city, about the Mebéngdkre point of view. The
displacement of the Mebéngokre (Kayapds) between the village and the city mobilizes
elements of an institutional practical nature that relates various agents and objects,
systematically identified with multiple intentions and that directly interfere in the
subjectivation processes of the group, that is, allows the incorporation of new ones.
cultural cadences, perspectives of symbolic appropriation and the predation of the other,
categories that make up the cosmology of the Jé and Macro-Jé peoples. To this end, we
use the bibliographic analysis of important anthropological authors who approach the
Mebéngdkre ethnic group, aiming to break with dualities, starting from the opening to
multiplicities. As well as the ethnographic work that took place in the city of Ourildndia
do Norte, by accompanying people from the Mebéngdkre (Kayapd) ethnic group, who
were, at first, temporarily in the City, in order to experience the Mebéngdkre vision of
this process.

Keywords: Mebéngdkre (Kayapd). Symmetric Anthropology. Indian in the city.
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INTRODUCAO

O presente trabalho busca analisar as relagdes dos Mebéngodkre (Kayapds) na
cidade de Ourilandia do Norte, localizada no sudeste do Pard, sob o ponto de vista
Mebéngdkre (Kayapd), evidenciando o deslocamento dos Mebéngokre e a sua presenca,
em Ourildndia do Norte, por meio do trabalho etnogrifico, no qual buscaremos
acompanhar, observar e descrever as diversas praticas de conhecimento Mebéngdkre
(Kayapo).

Usarei a grafia “Mebéngdkre”, com “M” mailsculo, pois se trata dos agentes
coletivos, “um povo”, uma identificacdo enquanto grupo étnico. Nos registros de
identidade dos mesmos, utilizados para terem acesso as “coisas” da cidade, temos o termo
“Kayap6” como uma espécie de sobrenome, como por exemplo Katongri Kayapo, o que
poderia ser Katongri Mebéngokre, porém nao podemos negar o fato dos documentos: RG,
CPF serem uma constru¢io da nossa sociedade, que a propdsito se refere aos
Mebéngokre, como Kayapd. Durante a pesquisa os Mebéngdkre se auto referenciavam,
“Mebéngokre”, “Mebéngdkre (Kayapo), “Kayapd”. Serei fiel aos meus interlocutores ao
referencid-los, portanto usarei todos os termos utilizados por eles, durante a construg¢ao
da pesquisa, compreendendo como dimensao importante desta pesquisa o olhar, as falas,
a visao dos Mebéngokre sobre os processos ocorridos entre eles e 0s outros, sejam estes
outros kubéou outrosMebéngokre.

Na medida do possivel, privilegiaremos o vocabuldrio Mebéngdkre, como, por
exemplo, a forma como se referem a nos, estrangeiros nao nativos. Os Mebéngokre usam
o termo kubé (estrangeiro) para se referir aos outros, que se diferenciam deles, ou seja,
que ndo sao Mebéngdkre (Kayapd). Quando o ser referido pertence a alguma outra etnia
indigena, usam o termo kubé Kakrit (estrangeiro/parecido). Para os estrangeiros “nao
brasileiros”, como por exemplo os norte-americanos utilizam o termo kubé Kayakd
(muito branco). Portanto aqui utilizo, em conformidade com a lingua do grupo étnico
estudado, o termo kubé para designar os estrangeiros, ou ‘“ndo-nativos” no geral.

Nosso empenho no decorrer deste trabalho foi em apreender, analisar, sob o ponto
de vista da antropologia simétrica a maneira como os Mebéngdkre se deslocam e
permanecem na cidade, assim como os agenciamentos e elementos socioldgicos e
ontolégicos que pressupdem a associacdo desses agentes com os diferentes lugares da

cidade, em situagdo de afastamento temporario de sua vida na Aldeia.



Dentro da perspectiva da antropologia simétrica, Bruno Latour (2012), em sua
obra “Reagregando o social”, propde o rompimento com a sociologia, enquanto uma
ciéncia da sociedade e defende uma ciéncia das “associagdes”, “reassociagdes” ¢
“reconfiguragdes” entre agentes humanos e ndo humanos, que constituem o mundo. Ou
seja, uma reconfiguragdo (reagregacdo) do social em um coletivo de forma a reescrever a
narrativa da constituicdo do mundo, eliminando a distin¢ao entre natureza e cultura. Logo,
tendo como alicerce esta concepg¢ao, nosso esfor¢o durante a pesquisa se deu em torno do
rompimento com as distingdes hegemodnicas que no remetem ao universo Mebéngokre e
ao universo kubé.

Sabemos que a presenca dos povos nativos na cidade tende a suscitar diversas
interpretacdes errOneas acerca da condi¢do dos mesmos enquanto comunidade original,
direito a diferenca e manutencio dos seus direitos e territorios. Para muitos de nds, os
kubé, a presenga do Mebéngdkre (Kayapds) na cidade e a constitui¢do de comunidades
autéctones (no que diz respeito aos povos origindrios em geral) expressa o desejo de
completa assimilacdo a nossa sociedade, configurando, portanto, uma negacao das suas
origens étnico-culturais e direitos estabelecidos. Esta percep¢do ndo leva em consideragao
que comunidades origindrias estabeleciam contatos com outras sociedades autdctones,
antes mesmo da colonizagdo. Assim como o fato da presenca dos povos nativos na cidade
corresponder a um longo processo de interacdo com essas sociedades (dentre as quais a
nossa sociedade) e contato interétnico, que embora interfira nos processos de subjetivacao
dos grupos (através da predacdo) e da mudanca sociocultural, tende a ocorrer em
conformidade com a dindmica sociocosmoldgica, particular a cada um desses
agrupamentos indigenas.

Assim, de acordo com a dindmica sociocosmoldgica dos Mebéngokre (Kayapos)
temos processos que possuem papel fundamental na construcdo das pessoas, sobretudo
cerimonias, rituais, que nos mostra que a introjecdo da diferenca faz parte da organizagao
social Mebéngokre, sendo responsdvel pela producdo social de pessoas singulares,
associadas a diferentes nomes e prerrogativas, ou seja, transforma os mesmos em outros’,

e isto € transfronteirico.

'Estes processos serdo aprofundados ao longo da dissertaciio, mais especificamente no capitulo dois.



Os Mebéngokre (Kayap6s) estdo situados em diversas aldeias” ao longo do rio
Xingu e atravessam os Estados do Para (Figura 1) e do Mato Grosso (Figura 2), ocupando,
segundo o site do Instituto Sociambiental®, um territorio “tdo grande quanto a Austria”.

Figura 1. Mapa com destaque para o Estado do Para.
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2 “Tomados em conjunto, os Mebéngdkre somam hoje aproximadamente 10 mil indios vivendo em diversas
aldeias, em um amplo territério nos estados do Pard e Mato Grosso. Cada aldeia constitui um universo
politico e territorial relativamente autdonomo, mas hd entre elas profundas conexdes de varias ordens
(linguisticas, histéricas e socioculturais) que indicam a necessidade de pensa-las, ndo isoladamente, porém
compondo um unico regime relacional mebéngdkre.” (GORDON, 2014, p. 99).

3 O Instituto Socioambiental (ISA) é uma organizacdo da sociedade civil brasileira, sem fins lucrativos,
fundada em 1994, para propor soluc¢des de forma integrada a questdes sociais e ambientais com foco central
na defesa de bens e direitos sociais, coletivos e difusos relativos ao meio ambiente, ao patrimdnio cultural,
aos direitos humanos e dos povos. Desde 2001, o ISA é uma Oscip — Organizacdo da Sociedade Civil de
Interesse Piblico — com sede em Sdo Paulo (SP) e subsedes em Brasilia (DF), Manaus (AM), Boa Vista
(RR), Sdo Gabriel da Cachoeira (AM), Canarana (MT), Eldorado (SP) e Altamira (PA). Disponivel
em:https://www.socioambiental.org/pt-br/o-isa. Acessado em 09 de abril de 2020.
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Figura 2. Mapa com destaque para o Estado do Mato Grosso.
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De acordo com Gordon, os agrupamentos Mebéngokre empreenderam, ao longo

(13

do século XVIII, uma marcha para o oeste (hoje finalizada) similar “a pressdo
colonizadora sobre os campos naturais do Maranhao (antigo territério dos Timbira) e com
o relativo despovoamento da regido entre o Xingu e o Tocantins” (GORDON, 2006, p.
113), regido anteriormente habitada pelos povos Tupi. Para o autor, os grupos
Mebéngokre estabelecidos mais ao ocidente do meridiano 55, estdo localizados a 900 km
do seu territério original, mais préximo ao meridiano 48, no que seria o atual Estado do
Tocantins. Com base nos dados da Secretaria de Saude Indigena, 11.675 Mebéngodkre
ocupam os territérios Indigenas do Pard e do Mato Grosso. Da mesma forma, conforme
a Fundacio Nacional do Indio, o territério Indigena Mebéngdkre aos arredores da cidade
de Ourilandia do Norte possui 3.284.004, 9719 ha com populacdo de 4.548 habitantes
Mebéngokre, e se encontra em situacdo regular. Nas Figuras 3 e 4, temos os mapas
confeccionados conforme as bases cartogréficas, mais atualizadas, fornecidas pela Funai
e a Associacdo Floresta Protegida, com destaque para as Terras e Aldeias Mebéngdkre
(Kayap6). Em relacdo ao mapa 4 (Aldeias Mebéngdkre), percebe-se a identificacao das
aldeias que compreendem a drea de abrangéncia da Associacdo Floresta Protegida e da

Funai em Tucuma, o que justifica a auséncia de outras Aldeias, como por exemplo as



citadas ao longo do trabalho, nos estudos de Gordon (2006) e Clarice Cohn (2005):

Aldeias Cateté e Bacaja.

Figura 3. M
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A ocupacido e expansdo dos espagos (fisicos, politicos e culturais) por meio dos
agenciamentos coletivos autdctones, quando deslocadas das cosmovisdes nativas, nos
remete a ideia de espacos, lugares sendo invadidos, ocupados por seres que ndo os
pertencem, principalmente no que diz respeito ao que “consideramos” como “espago
urbano” ou “cidade”. Uma visdo erronea, haja vista a real invasao cultural, territorial,
sociocosmoldgica que os diferentes povos nativos vém sofrendo desde os tempos mais

4 terras. Um contexto historico

remotos, isto é, desde a invasdo dos portugueses as “suas
que corrobora com a concepcao de que as cidades estdo ocupando “territorialmente” o
lugar dos povos origindrios e ndo o contrdrio. E isto implica em dizer, que o lugar dos
povos origindrios € toda dimensdo fisica e metafisica que suas cosmologias podem
alcancar, por meio das experi€ncias coletivas e pessoais, das andancgas, das historias, dos
caminhos construidos, reconstruidos e transpostos.

Compreendendo o espaco urbano ndo como oposi¢ao ao espago rural, mas uma
categoria para pensarmos um lugar onde os coletivos humanos e ndo humanos se
associam, e a perspectiva de mundo capitalista opera de forma “mais” hegemodnica, mas
ndo se limita a ele. “A urbanidade seria entdo esse “modo de vida” — modo de existéncia,
prefiro dizer — que se origina na cidade, mas nao se confina a ela” (NUNES, 2010 p. 13).

A vista disso, o territério atual da cidade de Ourilandia do Norte fazia parte do
municipio de Sdo Félix do Xingu, cuja origem independente remonta a um conjunto de
fatores sociais que modificaram a demografia da regido durante a década de 1980 e ao
projeto Carajds, responsavel por modificar o fluxo migratdrio para a regido, por meio da
constru¢do da cidade de Tucuma. O projeto encampado pelo Governo Federal, e em
associacdo com a Construtora Andrade Gutierrez tinha como objetivo ocupar as terras da
AmazoOnia, particularmente um territério de 400.000 ha vendido da Unido para a
CONSAG. O papel do governo Federal era o de estimular o desenvolvimento da regido.
De maneira complexa, o Projeto de constru¢dao de Tucuma se delimitaria a atender aos
pequenos e médios agricultores do sul do pais, culminando na exclusdo de diversas
familias. Essa condi¢do ndo impediria a continuidade da migracdo e o estabelecimento
desse contingente de trabalhadores nos territérios vizinhos. A possibilidade de integrar a

Amazo6nia ao restante do Brasil previa a elaboracio de planos setoriais de

4 O pronome possessivo “sua” foi empregado para evidenciar a invasio as terras pertencentes aos povos
origindrios, sob nossos pressupostos, visto que existem vdrios relatos de diferentes etnias nativas,
ressaltando que conforme suas concep¢des de mundo a terra ndo pertence a ninguém, ao passo que “nos”
pertencemos a terra. Ver: Kopenawa, D. Albert, B. 2010. A Queda do céu, palavras de um xama Yanomami.

3



desenvolvimento e o financiamento de operacdes de investimento em infraestrutura,
criacdo de rodovias, estimulos fiscais e promoc¢do da migracdo, entretanto o projeto
resultaria em especulacdo financeira e abandono das terras pelos colonos, dadas as
impossibilidades de cumprimento dos contratos e as exigéncias burocriticas que
compreendiam a aquisi¢do de lotes. A expulsdo da maioria dos colonos promoveu ao
mesmo tempo concentragdo de migrantes nas fronteiras dos projetos e das terras indigenas
e quilombolas, dispersos em garimpos e na concentracio de diversas plantas dos lotes do
Projeto Tucuma nas mados de poucos proprietdrios, tornando ainda mais complexa as
relacdes sociais e politicas locais. Ourilandia do Norte surge entdo como um aglomerado
de habitantes, quase nas portas do projeto Tucuma, levando a diversas estratégias de
subsuncdo, expulsdao/eliminacdo e integracdo marginal da cidade de Ourilandia do Norte
ao projeto da CONSAG. A regido ¢é repleta de conflitos, disputada por fazendeiros,
madeireiros e garimpeiros. Diversos projetos de leis foram elaborados ao longo dos anos
com o objetivo de permitir a exploracdo do Territério Indigena (Terras demarcadas), dos
quais tramitam atualmente nove projetos de substantiva importancia, justamente por
impactar na reprodugdo social dos agrupamentos nativos € na permanéncia dos seus

territorios.

Figura 5. Mapa de localiza¢do do municipio de Ourilandia do Norte.
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Figura 6. Mapa de localiza¢cdo do municipio de Tucuma.
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Sabemos que as relacdes dos povos autéctones na cidade, de forma geral,
atravessam questodes institucionais importantes que incidem sobre a necessidade do ajuste
de politicas publicas especificas, possibilidade da resolu¢do politica de conflitos
territoriais historicos, aperfeicoamento do planejamento urbano com vistas a integracio
social e ampliacdo da qualidade de vida; entretanto, a presenca dos povos origindrios na
cidade se relaciona diretamente ao processo de integracdo dos mesmos a nossa sociedade
e ao avanco do contato interétnico, expressos majoritariamente por uma insercao
marcadamente periférica, discriminatéria e preconceituosa, exposta a situacdes de
rejeicdo que tendem a influir na sociabilidade e pobreza desses agrupamentos no ambito
urbano (BAINES, 2001).

O que esta entrelagado com a vida no ambito das aldeias, impactadas pela economia
capitalista neoliberal, no que concerne as diversas préticas, entre elas agropecudrias e
mineradoras, que vem tentando incorporar aos outros coletivos “considerados”
tradicionais, dentre eles, 0os povos origindrios, uma rela¢do predatéria de trabalho, tanto
do ponto de vista humano, quanto ecoldgico, sob a justificativa que estes sdo

improdutivos e/ou possuem muitas terras € ndo conseguem retirar delas toda a riqueza



existente. Segundo Geraldo Andrello (2020)°, professor do Centro de Educagio e
Ciéncias Humanas (CECH) da Universidade Federal de Sao Carlos (UFSCar), no
primeiro semestre de 2019 ocorreu um aumento de 85% dos alertas de mineracdo
clandestina e de 38% dos alertas de desmatamento clandestino em terras indigenas.
Neste ano de 2020 podemos destacar a a¢do do governo federal, sob o Projeto de Lei
191/2020° no qual prevé o uso indiscriminatério economicamente por meio de atividades
agricolas, garimpeiras, agropecudrias e de cultivo nas terras indigenas, confirmando mais
uma vez, a ocupacao estrangeira (kubé) as terras demarcadas para os povos autdctones.
As decisdes do presente governo vém tomando forma desde o inicio do seu mandato.
Sendo que o presidente Jair Messias Bolsonaro entregou plenos poderes de demarcagdes
e regulagdes dos territérios indigenas da Fundagdo Nacional do Indio (Funai) para o
Ministério da Agricultura, sob o comando da entdo ministra da Agricultura do Governo,
Tereza Cristina Corréa da Costa Dias, ex-lider da bancada ruralista. Nessa escolha ja
podemos perceber o rumo e a base ideoldgica que este governo toma diante dos povos
autéctones. Embora a Constituicdo de 1988, estabeleca que "sdo reconhecidos aos indios
sua organizagdo social, costumes, linguas, crencas e tradicdes, € os direitos originarios
sobre as terras que tradicionalmente ocupam, competindo a Unido demarca-las, proteger
e fazer respeitar todos os seus bens" (CONSTITUICAO DA REPUBLICA, 1988, Art.
231).
E oportuno salientar também as reivindicagdes dos diversos povos origindrios’,
durante o processo de constituinte levando a inclusdo deste artigo desta forma, abrindo o
caminho para a demarcacdo de terras extensas em partes do Brasil, a partir do
reconhecimento do direito dos diversos povos autdctones a reproducao fisica e cultural,
onde pudessem manter tradicdes como a caga, a pesca, a abertura de rocas e cerimonias,
além de criar novas aldeias ou mové-las periodicamente. De maneira a elucidar como as
comunidades nativas reagem e se fazem presentes diante dos acontecimentos, no que

tange 2 luta indigena na defesa de sua cultura, territério e identidade® enquanto seres

5 Disponivel em: http://agencia.fapesp.br/integracao-do-indio-nao-pode-ser-pretexto-para-assimilacao-
cultural/31900/. Acessado dia 13 de abril de 2020.

6 Regulamenta o § 1° do art. 176 e o § 3° do art. 231 da Constitui¢do para estabelecer as condigdes
especificas para a realizacdo da pesquisa e da lavra de recursos minerais e hidrocarbonetos e para o
aproveitamento de recursos hidricos para geracdo de energia elétrica em terras indigenas e institui a
indenizacao pela restricdo do usufruto de terras indigenas. (PL 191/2020; p. O1).

7 A participagdo dos povos autéctones durante a constituinte de 1988 foi fundamental na luta por
reconhecimento e direito a existéncia enquanto grupos étnicos diferenciados. Para isso, ver o discurso de
Ailton Krenak na Assembleia Nacional Constituinte, em KRENAK, 2015, p. 30.

8 A identidade que me refiro nesta pesquisa, nunca é uma identidade fixa, permanente, pelo contrdrio esta
em permanente construcao, fabricacdo, elaboracgao.


https://brasil.elpais.com/tag/tereza_cristina_correa_da_costa_dias

pertencentes a esta terra, que insistentemente tem tido suas existéncias ignoradas pelo
Estado.

A respeito da presenca dos povos nativos nas lutas por reconhecimento enquanto uma
nacdo, Ailton Krenak, “um dos maiores lideres politicos e intelectuais surgidos durante o
despertar dos povos indigenas no Brasil, ocorrido a partir do final dos anos 19707
(KRENAK, 2015, p. 8) ressalta uma questao importante em torno da busca de identidade

dos povos nativos e o governo brasileiro:

Essa busca de identidade, que ndo é s6 minha, mas de todos os 150 povos
indigenas diferentes que vivem no Brasil, passa obrigatoriamente, pela relacao
entre o Estado e os indios. Em toda a histéria do Brasil, nunca houve um tratado
entre o governo brasileiro e os povos indigenas. Efetivamente, o governo
brasileiro nunca se dirigiu aos povos indigenas como nacdes, que eles sdo.
(KRENAK, 2015, p. 22).

Nao houve acordo entre o governo e os povos autdctones, o que é possivel observar
nos indmeros movimentos indigenas que evidenciam a preocupag¢do com a exploragcdo
das suas terras, a principio com a comercializacdo do pau-brasil, e posteriormente com a
mineragdo desenfreada, desmatamento, gerando degradagc@o nos mais variados graus, que
ocorrem desde os primérdios do descobrimento do Brasil até os dias atuais, sempre com
o apoio politico (Estado) em prol do desenvolvimento econdmico predatério. Porém,
diante desta luta, ndo podemos negligenciar os agenciamentos autdctones, de seres
dotados de poténcia, atuantes frente a realidade estabelecida, com o intuito de transforma-

la, travando verdadeiros conflitos (fisicos e mentais) para existirem enquanto tais.

Eu ndo consigo me imaginar vivendo passivo diante de crimes como esses que
a gente estd vendo acontecer a toda hora: assassinatos, invasdes de aldeias,
repressdo armada. E diante de uma brutalidade dessas, mesmo trabalhando
para uma consciéncia, muitas vezes eu tenho a sensag¢do de que, se eu fosse
300, ainda era pouco (KRENAK, 2015, p. 22).

Podemos entender esta “consciéncia” para luta enquanto ser no mundo, a partir do
pensamento de Deleuze e Guattari (2012), no que concerne a constitui¢do do sujeito,
como um ser que “s6 se constitui com a condi¢@o de ser habitado por um ponto umbilical
de desconstru¢do, de destotalizac@o e de desterritorializacdo, a partir do qual se encarna
uma posicionalidade subjetiva”, ou seja, os povos autdctones, se constituem como
sujeitos pertencentes no mundo e reclamantes dos seus direitos. E como mais uma vez

nos aponta Krenak:



Eu acho que teve uma descoberta do Brasil pelos brancos em 1500, e depois
uma descoberta do Brasil pelos indios na década de 1970 e 1980. A que estd
valendo € a dltima. Os indios descobriram que, apesar de eles serem
simbolicamente os donos do Brasil, eles ndo tém lugar nenhum para viver
nesse pafs. Terdo que fazer esse lugar existir dia a dia. Nao é uma conquista
pronta e feita. Vo ter que fazer isso dia a dia, e fazer isso expressando sua
visdo de mundo, sua poténcia como seres humanos, sua pluralidade, sua
vontade de ser e viver (KRENAK, 2015, p.19).

Considerando esta afirmacdo, e pensando no conceito de autopoiese’como uma
autoproducdo, uma reinvencao de si, o que significa desconstrucdo para reconstruir,
posteriormente, a propria condicao de existéncia, desterritorializar para reterritorializar
territérios existenciais, podemos entender o individuo autéctone como ser que se faz
presente € que permite pensar em um desejo como processo que produz o campo,
intrinseco ao mundo material e concreto, deixando de lado a ideia que o corpo origina-se
das necessidades, mas sim como campo de articulacdo sem 6rgdos plenos, que ao se impor
e resistir diante da invasao nao so territorial, mas cultural e social, se transforma em um
manifesto politico como uma possibilidade de existéncia. Para elucidar esta situagdo,
nada melhor do que o relato de Ailton Krenak sobre o nascimento da UNI — Unido das

Nacdes Indigenas!®.

No fim da década passada, enquanto o governo brasileiro, com a ajuda do
Banco Mundial, estava fazendo o seu melhor em colonizar — leia assassinar —
os indios em Rondo6nia, Amazonas e Pard, com os projetos Polo Noroeste e
Grande Carajds, uma geragdo de indios comegou a se movimentar. Eles

comecaram a andar, caminhar pelo Brasil inteiro. Indios de tribos diferentes,
tribos que nunca se encontraram antes. (KRENAK, 2015, P. 43)

Desta forma, os processos de invasdo territorial e cultural!!

aos povos autdctones,
promovidos pelos coletivos “ocidentais”, que ao longo dos anos instituem uma maquina

capitalista e barbara!? onde se territorializa e desterritorializa dreas fisicas, culturais e

O termo autopoiese ou autopoiesis (do grego auto "proéprio”, poiesis "criacdo") foi criado na década de
1970 pelos bidlogos e filésofos chilenos Francisco Varela e Humberto Maturana para designar a capacidade
dos seres vivos de produzirem a si proprios (Maturana, 1998). Em sua obra Caosmose, Félix Guattari (2012)
faz uso do mesmo termo “em um sentido um pouco desviado”, j& que o utiliza para apreender o carater
criacionista da produgdo de subjetividade, conduzida sempre a um devir, trabalhadas por “agenciamentos
coletivos de enunciacdo”, visto que para o autor ndo existe subjetividade dada (Guattari, 1992, p. 17-19).
10Um dos grandes movimentos de forga e visibilidade indigena é a Articulacdo dos Povos Indigenas do
Brasil — APIB, que objetiva fortalecer a unido da comunidade indigena e a articulag¢do entre os povos de
todo Brasil, bem como unificar as lutas, reivindicacdes e demandas politicas, afim de mobilizd-los contra
quaisquer ameagca e agressdes contra os direitos amparados pela constitui¢o.

"'Ver: Galvao, E. 1979. Encontro de sociedades: indios e brancos no brasil e Ribeiro, D. 2006. O povo
brasileiro: a formagdo e o sentido do Brasil.

12 “J& ndo se estd nem na idade do terror nem da crueldade, mas na idade do cinismo, que é acompanhado
por uma estranha piedade (...) [em que] o cinismo € o capital como meio de extorquir sobre-trabalho, mas
a piedade € este capital-Deus de onde parecem emanar todas as forcas de trabalho”. (DELEUZE E
GUATTARI, p. 234, 1972.).



sociocosmoldgicas, cendrio de experiénciacdes, construgdes (criagdes), e reconstrucoes
dos povos nativos, retrata bem a experi€ncia destas populagdes na constituicao do projeto
de nacgdo brasileira. Sob a falsa impressdo que os povos origindrios, sdo seres atrasados,

ou aculturalizados na sua prépria cultura.

A ideia de que os brancos europeus podiam sair colonizando o resto do mundo
estava sustentada na premissa de que havia uma humanidade esclarecida que
precisava ir ao encontro da humanidade obscurecida, trazendo-a para essa luz
incrivel. Esse chamado para o seio da civilizagdo sempre foi justificado pela
nocdo de que existe um jeito de estar aqui na terra, uma certa verdade, ou uma
concepc¢do de verdade, que guiou muitas das escolhas feitas em diferentes
periodos da histéria (KRENAK, A, 2019, p. 11).

Contudo, entendendo a subjetividade a partir de movimentos desterritorializantes
e territorializantes, e descentralizados do sujeito, o processo colonizador, mesmo com
toda a sua violéncia'® e (des) humanidade, ndo sugere um movimento passivo de
dominacdo, subserviéncia e, muito menos de perda da diferenca, mas processos de
resisténcia, de construcdo e re-construcdo de identidade, estabelecidos contextualmente
por meio de tragos “maledveis e flexiveis”. Visto que a cultura ndo deve se manter em
uma suposta integridade; preservando, todavia, sua diferenciacdo em relacdo as outras, as
fronteiras, e essas sdo tracadas por elementos que tém origem cultural, mas sdo escolhidos
em contexto (COHN, 2001, p. 37).

Segundo Deleuze &Guattari (1995) “as territorialidades sdo, pois, atravessadas,
de um lado a outro, por linhas de fuga que dao prova da presenca, nelas, de movimentos
de desterritorializacdo e reterritorializagdo” (DELEUZE & GUATTARI, 1995, p. 91). O
que nos impulsiona a pensar o processo de colonizagdo no Brasil e as relagdes dos
diferentes povos, sob o ponto de vista nativo, visto que os movimentos de
desterritorializacdo e reterritorializacdo fazem parte dos processos de agenciamentos
humanos e ndo humanos. “De uma maneira ou de outra, o animal ¢ mais aquele que foge
do que aquele que ataca, mas suas fugas sao igualmente conquistas, criagdes” (DELEUZE
& GUATTARI, 1995, p. 91).

Assim, a desterritorializa¢do ocorrida no contexto da colonizacao, criou processos
que resultaram em lutas pela sobrevivéncia fisica e cultural. Foram muitas as lutas pela

sobrevivéncia as epidemias, guerras, escravidao, aldeamentos e esfor¢os de integracdo a

populacdo nacional, que exigiram e ainda exigem iniciativas, reivindicacdes de

13 De acordo com Darcy Ribeiro (2006) o avanco da sociedade nacional se deu em duas frentes de expansio
econdmica e estabelecimento de fronteiras de convergéncia interétnica: a extrativista, com destaque para o
ciclo da borracha na Amazonia e as Fronteiras de Expansdo Pastoril ou agricola em todo o territério
nacional, com destaque para o Sudeste, Centro-Oeste e Nordeste.



atendimento médico, direito e garantia a territorio, punicdes as praticas de genocidio
(COHN, 2001, p. 36). Além de todo o esforco dos povos origindrios para expor as suas
proprias nocdes sobre o mundo, que vai além dos conceitos de natureza, cultura e
sociedade estabelecidos pela ciéncia, sobretudo pela antropologia social e pelo senso
comum.

Dentre as lutas, desejo, resisténcia (linhas de fuga), temos a presenca dos povos
nativos na cidade, em diferentes contextos, o que nos desperta para o entendimento das
relacdes Mebéngokre (Kayapd) na cidade de Ourilandia do Norte. Tomando como
referéncia estas relacdes, segundo Lucilei Guedes (2012, p. 14), o municipio de
Ourilandia do Norte!* “possui uma configuragio atipica, isto ¢, da 4rea total do municipio
que € de 14.339,42 km?, 85% pertencem a territério Kayapé com uma extensdo de 12.
188,15km?”. De acordo com os dados do Censo (IBGE/2010) 72% da populagdo do
municipio de Ourilandia do Norte vivem na zona urbana e 28% vivem na zona rural.

A respeito da populacao Mebéngokre (Kayapod) residente em Ourilandia do Norte,
segundo a Secretaria de Educa¢do do municipio, existem nove familias. Sendo cinco
familias pertencentes a Aldeia A’Ukre e quatro familias da Aldeia Turedjan. Porém
durante a etnografia foi possivel perceber um nimero maior de Mebéngokre (Kayapd)
morando na cidade. Quando abordadas, estas pessoas relatavam, que embora tivessem
uma casa alugada na cidade, “moravam na aldeia”, pois permaneciam ali de forma
tempordria para buscar algum tipo de servico (publico ou privado), para desenvolver
algum trabalho remunerado, e principalmente para que seus filhos pudessem estudar em
escolas que lhes proporcionassem maior contato com os kubé, permitindo assim melhor
fluéncia e aprendizado da lingua. Porém, com raras exce¢des, ndo demonstravam intengcao
de permanecerem na cidade, ou mesmo gostar da vida urbana, porém permaneciam para
ajudar seu povo, usando o conhecimento adquirido para contribuir com a vida comunitéria
nas suas respectivas aldeias.

Desta forma, pensando Ourilandia do Norte a partir das perspectivas nativas do
contato, para além do olhar ocidentalizado temos, um lugar que foi tomado, invadido

pelos kubé, que tinham por objetivo executar mais um projeto desenvolvimentista

4 O municipio foi emancipado em 10 de maio de 1988, oriundo de Sdo Félix do Xingu, e forma com a
cidade vizinha, Tucuma, a Unica drea conurbada do sudeste do Pard. No municipio de Tucuma néo existem
Terras indigenas. Fato que explica a presenca maior de Mebéngdkre (Kayap6) na cidade de Ourilandia do
Norte, e também dos dados etnograficos, que apresentam as situa¢des que ocorreram, em sua maioria, em
Ourilandia, ndo limitando as experi€ncias do grupo étnico para outras cidades como Tucuma, Redencdo e
Xinguara (conforme relatado no capitulo 3).

10


https://pt.wikipedia.org/wiki/S%C3%A3o_F%C3%A9lix_do_Xingu
https://pt.wikipedia.org/wiki/Tucum%C3%A3_(Par%C3%A1)
https://pt.wikipedia.org/wiki/Conurba%C3%A7%C3%A3o
https://pt.wikipedia.org/wiki/Sudeste_do_Par%C3%A1

“ocidental”, em um territdério pertencente aos Mebéngdkre (Kayapd), dado a porcentagem
de terras autdctones existentes anteriormente ao processo de urbanizacdo da regido.
Entretanto, ndo nos interessa neste trabalho estas defini¢des sobre o “espaco”, que
remetem ao urbano versus rural, aldeia versus cidade, e sim uma territorialidade onde
agentes se deslocam o tempo todo por toda parte.

Desta forma, nos deteremos na apresentacdo da maneira peculiar que os
Mebéngdkre (Kayapd) possuem de permanecerem (temporariamente), de se
relacionarem, de viverem a cidade. Pois, Ourilandia do Norte com suas caracteristicas

“cosmopolitas”, retratadas pela larga Avenida das Nagdes'

, ndo consegue camuflar,
disfarcar os movimentos do seu povo origindrio, dos nativos, dos Mebéngokre (Kayapo),
que mesmo diante dos movimentos onde a cooperacdo, as relacdes pautadas em
parentesco sao quase inexistentes, e o dinheiro se torna uma constante, nao se hesitam em
buscar alternativas para permanecerem, sobreviverem e garantirem um modo proprio e
comum a grande maioria, de experienciar o lugar. O que, até mesmo, de modo mais
superficial, pode ser observado pela forma como mantém suas relacdes de trabalho,
transitam nas ruas, como estabelecem seus tracos por meio das pinturas corporais, na
forma como demonstram necessitar dos rituais que ocorrem na aldeia, como privilegiam
a sua lingua, nas vestimentas, nas instalagdes temporérias por meio das suas barracas, na
forma como preparam suas refeigdes, como se relacionam com elas, como percebem os
outros, como buscam e permanecem em atendimento médico, como estabelecem as suas
trocas, entre outras.

Estendendo a mesma abordagem para a cidade de Tucumad, conurbada a
Ourilandia do Norte, podemos deduzir a mesma interpretacdo, a comecar pelo nome da

cidade, que tem origem etimolégica no povo autéctone tupi, “fukumd 'S, que significa

SA 4rea territorial de Ourilandia é cortada, de leste a oeste, pela rodovia estadual PA-279 que a liga ao
municipio de Agua Azul do Norte, a leste, e; a0 municipio de Tucuma, a oeste. Desta forma, a Avenida das
Nagdes permite o acesso que ocorre de leste a oeste para os respectivos municipios, daqueles que optem
por atravessar a cidade. A avenida possui 3 vias (uma central e duas marginais, sendo uma do lado direito
e outra do lado esquerdo). A via do meio foi construida para os motoristas que estivessem de passagem pela
cidade no sentido leste-oeste, assim 0s mesmos ndo precisariam parar, se deslocando mais rapidamente.
Enquanto a via marginal da direita sentido Tucuma teria sentido mdo e contramdo para subir e a via da
esquerda sentido Agua Azul do Norte mo para subir e contramio para descer, permitindo o tréfego da
populacdo da cidade. Porém os moradores reclamaram da distancia entre os retornos, desta forma a via do
meio foi aberta em varios pontos pelo municipio e passou a ser mao e contramao, o que deixa o transito
muito desorganizado e perigoso.

16 Dicionario Michaelis. Disponivel em: https://michaelis.uol.com.br/busca?id=V4Np9. Acessado dia
29/04/20.
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fruto de planta espinhosa”, pela existéncia da Praca Tutu Pombo Kayapé!”, icones que
remetem a presenca dos Mebéngdkre (Kayapd) na regido, seja participando do processo
constitutivo da nova comunidade (nem tdo cosmopolita, nem tdo tradicional), ou se
reterritorializando, a partir da reconstru¢do da vida em aldeias mais afastadas da cidade,
se distanciando da nova “perspectiva” de configuragdo do lugar, mas nem por isso
desconectados dele. Até porque o urbano-rural, aldeia-cidade se misturam, sobretudo
mediante ou pela auséncia de limites geograficos'®, onde temos aldeias, assim como
florestas e rios, encostadas em Ourilandia do Norte, e vice-versa.

A coexisténcia de coletivos indl’genasw, juntamente com os coletivos outros (neste
caso os kubé) na cidade, j4 vem recebendo atencdo dos antropSlogos, hd algum tempo?’.
Segundo Cardoso de Oliveira (1968), o aumento do contato interétnico estimula e
aprofunda a mudanca cultural e possibilita por meio dos processos de socializacdo a
migracdo e o deslocamento das comunidades para outras localidades, em trajetdrias
individuais ou familiares, em prol da migracdo laboral em areas urbanas ou rurais (em
viagens didrias ou mudanca); ou mais comumente para as cidades em processos de

“tribalismo?!”

regional/tribalizagcdo (acomoda¢do complexa de comunidades indigenas
nas cidades em meio a um “ethos” indigena especifico e estabelecimento de contato
intermitente com a aldeia), ou ainda, a constitui¢do e possivel consolidacdo de novas

trajetorias particulares nas cidades como a migracdo para estudos e casamento. Para

17 Ao contrdrio da luta e resisténcia orientada pelo cacique Mebéngokre, Raoni, “Tutu Pombo foi o primeiro
indigena a negociar o ouro existente em sua reserva, além de defender a venda de madeiras nobres como
forma de garantir remédios e alimentagdo aos Kayapd.” (INSTITUTO SOCIOAMBIENTAL). Disponivel
em: https://pib.socioambiental.org/en/Not%C3%ADcias?7id=99620. Acessado em 26/07/2020. Uma
maneira predatoria, a longo prazo prejudicial ao seu povo, porém um agenciamento Mebéngokre.

18 Podemos abordar o urbano e rural, pelo viés das ciéncias sociais no contexto de territdrio, espaco e lugar.
Entretanto o que nos interessa aqui € a perspectiva dos Mebéngokre, ndo a nossa. Trabalharemos no capitulo
um, o conceito de pika (terra), utilizado pelos Mebéngdkre para se referirem aos lugares.

19 A ideia de coletivos MebéngoOkre e kubé s existe para podermos diferenciar as “diversas” formas de
estar/ experenciar no/o mundo, e apresentar como vem ocorrendo as relagdes a partir do contato, sobretudo
a falta de respeito dos coletivos ocidentais para com os coletivos nativos (Mebéngokre). Nao pressupde
oposi¢do entre uma forma coletiva e outra de vivenciar o mundo, pois estdo todos conectados, em rede, o
que pressupde a possibilidade de uma base comum, no entanto as diferengas existem.

20 Cardoso de Oliveira (1968, 1996), Galvio (1979), Lasmar (2005), Andrello (2006), Nunes (2010).

21 Roberto Cardoso de Oliveira, em seu trabalho intitulado Urbanizagéo e Tribalismo (1968) analisa a
questdo migratdria e cultural dos nativos Teréna citadinos ao problematizar o longo processo de interagao
interétnica desses nativos com a sociedade nacional. O aumento da dindmica migratdria e de deslocamento
para as cidades em periodos sazonais especificos, bem como o estabelecimento de comunidades indigenas
na cidade (formadas por familias extensas e contato intermitente com a tribo) levariam o autor a perceber
que os nativos na cidade nao se encontrariam em um processo de perda cultural ou de perda de pertinéncia
étnica, mas estariam ao contrdrio, inseridos em um processo de prolongamento do ser indio na cidade. Para
o autor, a no¢do de Urbanismo é consonante a no¢do de Tribalismo e corresponderia a uma dupla condicao
do indio Teréna, a de indio de Reserva e a de indio da Cidade. O Tribalismo poderia entdo, ser percebido
pelo aumento da “presenca” da Cidade no ambito da Aldeia-Reserva e pela persisténcia da Aldeia na vida
urbana e citadina.
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ilustrar essa perspectiva, o autor aborda o caso dos Teréna, cujo aumento do contato
interétnico teria condicionado esses nativos a uma dupla condi¢do especifica: a de indio
da reserva e a de indio da cidade. Assim, Roberto Cardoso de Oliveira observava, ja na
década de 60: “nao ha Teréna adulto que ndo tenha, de um modo ou de outro, alguma

experiéncia relacionada com a vida urbana”, (OLIVEIRA, 1968, p. 125) vivenciada em:

[..] passagem pelas cidades da regido proporcionada pelo labour migration, ou
por viagens de uma aldeia a outra em busca de novas moradas de cardter
permanente, ou, ainda, € bem que em menor niimero, por excursdes recreativas
e esportivas, o indio participa naquelas pautas culturais. Mais atraentes da vida
citadina. (OLIVEIRA, 1968, p. 125, grifos do autor).

Cézar Mellati (2004) no seu artigo denominado “Populacdo Indigena”, embora
ndo tivesse o intuito de abordar especificamente a questdao dos povos nativos e cidades,
reuniu dados demograficos (urbanos e rurais) referentes aos povos nativos do Brasil,
tomando como referéncia, alguns estudos realizados até aquele momento. Desta forma,
buscou apresentar a situacdo das populagdes nativas, constatando que, embora, a presenca
dos povos nativos na cidade, seja considerdvel, ndo havia estimativas recentes sobre esta
populacdo.

Quanto a populacdo indigena urbana, € possivel distinguir algumas situacgdes.
Uma delas € das cidades que nasceram e cresceram dentro de terras indigenas,
sendo o caso mais conhecido o de Aguas Belas, dentro da terra dos fulnids, em
Pernambuco. O mesmo acontece com Baia da Traigao, na terra dos potiguaras,
na Paraiba. Ou ainda Jarudore, numa terra bororo, em Mato Grosso. Nos dois
primeiros desses exemplos, os indios vivem préximo ou mesmo dentro da
cidade (MELLATI, 2004, p. 28).

Ainda, ao apresentar o numero de fulniés vivendo nas aldeias (rural), Mellati
(2004) ressalta, que o numero evidenciado por ele, provavelmente “inclua os que moram

na cidade, onde tém diferentes empregos” (MELLATI, 2004, P. 29), e ainda nos revela

algumas situacdes diversas envolvendo as relagdes entre comunidades nativas e cidades.

Quanto a Jarudore, parece estar numa terra indigena onde os bororos estiao
ausentes, expulsos pelos brancos (ISA, 2000, p. 691). Situacdo semelhante € a
de indigenas que tém sua terra indigena encostada em cidade. E o caso dos
carajds que vivem junto a cidade goiana de Aruand, no alto Araguaia. Ou dos
ticunas que vivem junto ao aeroporto de Tabatinga ou ao lado da cidade de
Benjamin Constant, no Estado do Amazonas. Em casos como esses os indios
freqiientam a cidade préxima, e nela alguns podem até ter suas moradias
(MELLATI, 2004, P. 29).

Para Stephen Baines (2006), o aumento crescente das populacdes indigenas nas
cidades em redutos individuais ou comunidades indigenas, entendidas por ele como
“aldeias urbanas”, “abrange uma multiplicidade de situagdes diferentes, com historias

diversas de contato interétnico com as populagdes regionais” (BAINES, 2006, p. 1); e
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que englobariam desde sempre, e de forma complexa, a expulsdo e a violéncia, associados
ainda a situagdes de mudanga “voluntéria”, que os nativos optariam pela vida na cidade,
em fungdo da “falta de oportunidades de educacdo e atendimento adequado de satide nas
aldeias” (BAINES, 2006, p. 1).

Segundo o autor, a migragdo indigena para os centros urbanos ndo obedece a
nenhum padrio especifico e acontece de maneira muito diversa, podendo ocorrer em
trajetérias individuais e familiares, “para bairros onde ja ha um contingente grande de
indios organizados politicamente até casos de migra¢do de individuos para a cidade em
busca de empregos, tratamento de saude, educagdo ou um novo estilo de vida”. (BAINES,
2006, p. 1). Embora o avanco do contato interétnico estimule a continuidade da migragcao
de forma indireta, podemos afirmar que tanto o crescimento demografico das populacdes
indigenas quanto o fortalecimento da identidade indigena, enquanto movimento politico,
contribuem para o deslocamento e constitui¢ao de novas trajetorias de vida nas cidades,
impulsionando a afirmacdo da diferenca étnica e cultural e o estabelecimento de politicas
publicas especificas para os nativos.

Mesmo dentro de uma abordagem um tanto quanto assimétrica, por meio de
construcdes e categorias que pressupdem oposi¢des, como ‘“Aldeia urbana” em
contraposi¢cdo a Aldeia (rural), “tribalismo” em oposi¢do ao urbanismo, ou o modo de
vida urbano, Cardoso de Oliveira (1968) e Baines (2006) conseguiram avangar no
assunto, no que tange a percepcdo que o processo de contato interétnico, e todas as
transformagdes que surgiram a partir dele (ndo necessariamente por causa dele) ndo
configuravam perda de identidade cultural, ao passo que caracterizavam formas
diferentes de estar em algum lugar no mundo. Além de ja4 conseguirem vislumbrar,
agenciamentos autdctones, entendendo, o protagonismo dos povos nativos, € ndo somente
a condicdo de vitimas do processo.

Distintivamente, Cristiane Lasmar (2005) e Geraldo Andrello (2006), dentro de
uma perspectiva simétrica, contribuiram e avancaram suficientemente nesta questao, ao
retratarem, por meio de abordagens especificas, os agenciamentos nativos desde os
processos de colonizacdo, na regido do Rio Negro, em situacdes que representavam
movimentos mais urbanizados. E mais que isso, lugares que se constituiram a partir de
comunidades indigenas locais multiétnicas (Tukano, Desana, Tariano, Baniwa, Pira-
Tapuia, Arapasso, Tuyuka, Wanamo, Cubeu e Hupda), ou seja, lugares ocupados por
povos nativos, que passaram por transformacoes, as quais resultaram em um modo de

vida mais urbano, porém, demograficamente, apresentando maior concentracdo de
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populagdo nativa, “agrupamentos indigenas (anterior ao povoado) em torno de uma
missdo (posterior ao povoado)” (ANDRELLO, 2006). Assim como lugares urbanos
formados por comunidades multiétnicas (nativas), que migraram para o local (processo
posterior a cidade), se tornando também maioria populacional (Lasmar 2005).

O avango nas abordagens de Lasmar (2005) e Andrello (2006) € resultante de um
fazer antropoldgico envolto na reflexdo e critica da propria construcao antropolédgica, que
nos permite pensar um mundo outro, a partir de outra visdo, € ndo o mesmo mundo a
partir de outra perspectiva. Assim, buscamos trilhar os mesmos caminhos, no que
concerne a abordagem tedrico metodoldgica durante a etnografia realizada em Ourilandia
do Norte, de forma a evidenciar os deslocamentos, os agenciamentos sem perder de vista
os processos de subjetivacio Mebéngodkre, que nos remetem as visdes outras sobre o
mundo.

Pois, conforme Diego Soares da Silveira (2012), os estudiosos das relagdes dos
povos autéctones no contexto urbano, sobretudo da Amazonia, precisam se atentar para
0 “tipo” de migragdo (urbanizagdo) que vem ocorrendo nesta regido, denominada pelo
autor de territorialidade em rede, pois “as pessoas estdo em transito constante, vivem e
produzem em mais de um lugar ao mesmo tempo” (SOARES DA SILVEIRA, 2012, p.
175). Sendo que estas redes, estdo presentes nas comunidades e nas cidades, sendo
dinamicas e dispersas no espaco e no tempo. Nos atentando para um mundo onde os

processos de urbanizagdo existe e corresponde a uma outra perspectiva.

A “urbanizagdo indigena” ou tradicional existe e esta por toda parte: nas
familias que se deslocam de suas comunidades em direcdo a cidade, “na
populagdo indigena urbana” (medida por indices estatisticos) que ndo para de
crescer e se multiplicar. (SOARES DA SILVEIRA, 2012, p. 174).

Dessa maneira, nosso trabalho etnogréfico ndo pretende abordar especificamente
os nativos em situacdo de migracdo ou enquanto morador da cidade, mas o
estabelecimento temporario dos Mebéngokre (Kayapd) na cidade, percebendo a cidade
como lugar de agenciamentos humanos e ndo-humanos, e ndo como oposicao a aldeia.
Entendendo os deslocamentos, a territorialidade, também em rede, pois os Mebéngokre
(Kayapo) se deslocam sazonalmente para as cidades, por inimeras razdes particulares,
dentre elas: dar continuidade aos estudos, ter acesso aos servicos de saude publica,
acompanhar parentes, receber beneficios sociais e para adquirir mercadorias vendidas no
comércio local (utensilios domésticos, gasolina, 6leo diesel, agucar, café, macarrdo, suco,

bolachas, tabaco, aparelhos eletronicos, celulares, TVs, aparelhos de som, geradores
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elétricos, etc.), assim como para participar de projetos no terceiro setor e de mobilizacdes
politicas. Portanto, nos fundamentaremos nas discussdes sobre os povos originarios na
cidade, nas etnologias especificas Mebéngokre e nos dados coletados no trabalho de
campo durante o periodo em que acompanhei algumas pessoas Mebéngdkre em
Ourilandia do Norte.

Em se tratando de novas experiéncias, nada melhor que a antropologia para
estimular mergulhos em dguas profundas e desconhecidas, o que constantemente ocorre
a partir das leituras e da imersdo em campo (trabalho etnografico). O trabalho etnografico,
método reconhecidamente instigante para a ciéncia em geral, exerce considerdvel
fascinacdo para os estudantes da drea, corroborando positivamente para o
aprofundamento da investigacdo em locus, e para a confirmag¢do da complexidade
estrutural das sociedades através do contato. Para a realizacdo deste trabalho,
consideramos necessdrio ultrapassar as barreiras materiais que nos separam do outro;
processo que nos aproxima das referéncias simbdlicas que conformam os povos nativos
enquanto sujeito, através da complexidade do engajamento relacional e do
entrelacamento das perspectivas. Desta forma, o entendimento do universo Mebéngdkre
(Kayapd) representou mais uma imersdo em um mundo novo e instigante. Assim, a
escolha do grupo Mebéngokre (Kayapd) se deu primeiramente pela minha curiosidade
enquanto cientista social em conhecer mais sobre esta drea, a antropologia, tdo
envolvente, capaz de nos despertar, e nos transportar para diversos mundos, e em segundo
lugar por influéncia do meu orientador Diego Soares, quando em conversas € aulas,
descrevia suas experiéncias etnograficas e a sua relagdo com os Mebéngokre (Kayapd)
instigando ainda mais este meu interesse e desejo em conhecer, estudar sobre as relacdes
que estes constroem entre si € 0 mundo.

Deste modo, a cidade de Ourilandia do Norte, no estado do Pard, configurou o
lugar, de natureza desconhecida, onde busquei observar, descrever e relacionar (espero
que com sabedoria) mundos, também desconhecidos, que ora se encontravam e, ora se
afastavam. Assim, consideramos os diversos segmentos de passagem e permanéncia dos
Mebéngokre (Kayapd) na cidade como objeto para a investigagcdo, em torno da busca por
médico de kubé, estudos e trabalhos, durante as compras, entre outros desejos
Mebéngokre (Kayapd).

A metodologia de andlise proposta para a realizacao deste trabalho contou com o
trabalho etnografico. Por meio do trabalho etnografico pude investigar a permanéncia e o

deslocamento dos Mebéngodkre (Kayapd) na cidade de Ourilandia do Norte no estado do
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Pard, considerando sua abertura para o espago urbano e formas de contato com o mundo
do kube, predacdo, consumo, divertimento e estratégias de ocupacdo, trabalho
desenvolvido por meio do acompanhamento desta experiéncia Mebéngdkre (Kayapd) na
cidade de Ourilandia do Norte, tendo como ferramentas a observagdo participante e a
entrevista semiestruturada.

Clifford Geertz (2008) em seu livro A Interpretacdo das Culturas estabelece a
cultura como publica, repleta de significados coletivos que compdem um fluxo constante
de acontecimentos e que quando dispostos sobre os seus proprios termos teria a
capacidade de se transformar em um discurso social. Esses acontecimentos devem ser
lidos e interpretados como um texto, cujo, objetivo principal da antropologia é o
alargamento do universo do discurso humano. A cultura seria uma rede de significados
em expansao, tecida continuamente pelos homens na sua vida em sociedade, mediando
as formas de ser da consciéncia, as relacdes sociais e a sua propria andlise. Dessa forma,
a cultura ndo pode ser compreendida como uma “ciéncia experimental em busca de leis,
mas como uma ciéncia interpretativa, a procura do significado” (GEERTZ, 2008, p. 4).

A etnografia seria entdo uma descricao densa, envolta em uma “multiplicidade de
estruturas conceptuais complexas, muitas delas sobrepostas ou amarradas umas as outras,
que sdo simultaneamente estranhas, irregulares, inexplicitas” (GEERTZ, 2008, p. 7), e
que o antropologo precisa “apreender e depois apresentar” (GEERTZ, 2008, p. 7).
Compreender o que os multiplos sujeitos dizem, significa tornar o outro transparente a
luz de sua cultura e de seus significados, interpretando o fluxo discursivo em um contexto
especifico. Dentro dessa perspectiva, validada pela concep¢do da antropologia simétrica
a voz dos sujeitos pesquisados ganha relevancia na pratica da pesquisa etnogréfica.

Utilizamos como técnica de pesquisa, a entrevista semiestruturada. Para Manzini
(1990/1991, p. 154), a entrevista semiestruturada estd centrada em um assunto sobre o
qual elaboramos um roteiro com perguntas principais, complementadas por outras
questdes inerentes as circunstancias momentaneas a entrevista. Para o autor, esse tipo de
entrevista permite a obten¢@o de informag¢des de forma mais livre e as respostas nio estao
condicionadas a uma padronizagdo de alternativas.

Assim, a entrevista semiestruturada teve por objetivo garantir a espontaneidade,
pois ela ndo possuia um roteiro pré-estabelecido, configurando um modelo com perguntas
abertas, equivalente a um bate-papo. Ao longo do tempo entre os Mebé&ngokre (Kayapd)
as perguntas eram modificadas conforme o percurso da conversa. O que me permitiu

abordar, absorver, investigar, entender melhor certas questdes apresentadas por eles.
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Segundo Roy Wagner (2017), um antropologo “experiencia”, de alguma forma,
“seu objeto de estudo”, e isso ocorre por meio de seu proprio campo de significados,
“entdo se vale dessa experiéncia carregada de significados para comunicar uma
compreensdo aos membros de sua propria cultura. Ele s6 consegue comunicar essa
compreensao se o seu relato fizer sentido nos termos de sua cultura” (WAGNER, 2017,

p. 27). Desta forma, a cultura que o antrop6logo se propde a estudar configura:

Um universo de “pensamento e acdo tdo singular quanto a sua propria cultura.
Para que o pesquisador possa enfrentar o trabalho de criar uma relagio entre
tais entidades, ndo ha outra maneira sendao conhecer ambas simultaneamente,
apreender o cardter relativo de sua cultura mediante a formulagdo concreta de
outra. Assim € que gradualmente, no curso do trabalho de campo, ele préprio
se torna o elo entre culturas por forca de sua vivéncia em ambas; e € esse
“conhecimento” e essa competéncia que ele mobiliza ao descrever e explicar a
cultura estudada. “Cultura, nesse sentido, traga um sinal de igualdade invisivel
entre o conhecedor (que vem a conhecer a si proprio) e o conhecido (que
constitui uma comunidade de conhecedores). (WAGNER, 2017, p. 28).

Assim, interpelamos nesta pesquisa, como ocorrem as associagcoes dos coletivos
Mebéngdkre (Kayapd) na cidade de Ourildndia do Norte enquanto processo rizomético?
Tendo como inspiracdo a antropologia simétrica, buscaremos em um esforco tedrico-
metodolégico romper com paradigmas ocidentais, de saberes colonizadores, que nos
cercam, e perceber, descrever, analisar estas relacdes enquanto multiplicidades.

No capitulo um, Ourilandia do Norte: universos em cruzamentos, apresentaremos
o contexto da pesquisa, as situagdes etnograficas que resultaram na delimitacdo, na
abordagem, descri¢do e interpretacdo dos dados. Para isso, discutiremos autores da
antropologia que trabalham os agenciamentos na cidade (de uma forma geral) Andrello
(2006), Lasmar (2005) e Nunes (2010), para situarmos analiticamente a pesquisa, que
ocorre em um lugar delimitado (mas ndo limitado), pois os Mebéngokre (Kayapd) nao
estdo em um tipo de confinamento, pelo contrdrio, se encontram em um lugar (no mundo)
onde universos se cruzam, em intensos movimentos de corpos, ou seja, nem cidade
indigena, nem cidade do indio: universos em cruzamentos. Para que possamos pensar as
relacdes, dentro do viés antropolégico, sobretudo no que perpassa 0s processos de
subjetivacdo Mebéngokre (Kayapo).

Desta forma, transportaremos os olhares, de grande relevancia, de autores nativos
como Daniel Munduruku (2009), Krenak (2015, 2019), Davi Kopenawa (2015) sobre as
relacdes entre eles e nds. Também discutiremos os conceitos que implicam na ideia de
rede como forma de reordenar o social, sujeito e subjetivacdo, estrutura e transformacao,

a partir dos autores: Latour (1994/2012), Foucault (1987/1995/2006/2010), Deleuze e
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Guattari (1980/1995/2012/2013), Guattari e Rolnik (1996). Assim como conceitos que
abordam o mundo no contexto das mdquinas: maquinas desejantes, maquinas de guerra,
e as cartografias que sdo produzidas durante o devir-vida. Neste capitulo, situarei melhor
a pesquisa em torno do lugar, dos coletivos e da abordagem adotada, trilhando um
caminho que me possibilita apreender o modo Mebéngdkre de estar no mundo e logo na
cidade, a partir de uma nova constru¢do estética, que sugere um rompimento com a
colonialidade do saber, em torno de um paradigma ocidental, e principalmente, a partir
das passagens etnograficas que apresentam as experiéncias, as relacdes Mebénbokre com
as “coisas” da cidade, traduzidas por mim.

No capitulo dois, Da aldeia a cidade: revisitando a etnologia Mebéngokre,
buscaremos na etnologia especifica destes coletivos, analisar algumas experiéncias
etnograficas de autores renomados da antropologia no Brasil, como César Gordon (2006),
Vanessa Lea (2012), Clarice Cohn (2005) e Marcela Coelho de Souza (2002) sobre os
povos Jé. Uma jornada para compreender o universo Mebéngokre para além da cidade.
Visto que, ndo consigo recorrer a nenhuma conversa com os Mebéngokre que eu nao
tenha sido provocada a ir até a aldeia, como se eles quisessem me falar que eu iria entender
o que desejam me dizer quando eu experienciasse a vida na aldeia, seus rituais*?, suas
festas, as andancgas no mato, os banhos de rios, entre tantas outras. O que era justificado
por mim, pela falta de tempo e “pidkaprin” (dinheiro) para naquele momento ir até a
aldeia (algo que eu também achei de extrema relevéncia para a pesquisa), assim como me
ater as falas, conversas, historias sobre a vida na aldeia.

E importante ressaltar que neste momento, a escolha dos autores nao foi uma
questdo muito fécil, uma vez que existe um nimero consideravel de autores de grande
relevancia que trabalham com os Mebengdkre no Brasil, mas devido as limitagdes
decorrentes do tempo da pesquisa ndo foi possivel contempla-los. Ou seja, temos nesta
dissertacdo a abordagem pautada na literatura antropoldgica Mebengdkre a partir de
alguns autores. Porém, faz se necessario o entendimento de que autores como Lux Vidal,
Gustaff Verswijver, André Demarchi, Edgar Bolivar Urueta, Thais Mantovanelli,
possuem trabalhos relevantes que dialogam profundamente com a pesquisa em algum
ponto, e de alguma forma influenciaram esta etnografia.

Assim, viajaremos pelo universo Mebéngdkre nas abordagens dos autores em

torno da subjetividade e construg@o das pessoas Mebéngdkre em relacao com a alteridade,

228egundo Gordon (2014) “podemos entender o sistema ritual como o mecanismo bésico, em nivel coletivo,
de diferenciagdo na sociedade Mebéngdkre” (GORDON, 2014. p. 124)
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percorrendo a vida na aldeia, evidenciando a experiéncia dos coletivos Mebéngokre, nas
tradugdes dos etndgrafos selecionados. Passagens que nos mostram a abertura
Mebéngokre para a alteridade, ou seja, para além da aldeia, principalmente para o
universo da cidade, o que efetivamente, diz respeito a busca e garantia dos processos de
agenciamentos, que levam a producdo, elaboracdo e reconstrucdo dos processos que
permeiam a subjetividade, a identidade, e ndo a um tornar-se outro.

Para entdo chegarmos ao capitulo trés, Da cidade a aldeia: deslocamento e fuga,
onde irei apresentar os movimentos Mebéngdkre (Kayapd) que vez ou outra se cruzam
em pontos que nos levam as observacdes dos mesmos em busca de médico de kubé,
estudos e trabalhos, fazer as compras, outros desejos Mebéngokre, e seus
desdobramentos, para pensarmos a poténcia e o devir Mebéngdkre, entre outros
elementos. Ou seja, apresentaremos a descricdo mais densa da etnografia realizada entre
28 de dezembro de 2019 a 15 de fevereiro de 2020 com os Mebéngdkre em Ourilandia®?
do Norte, no Pard, evidenciando os motivos que levam os Mebéngdkre (Kayapd) até a
cidade, e 0 modo como experienciam os diferentes lugares, mais precisamente, o modo
como agem em busca de atendimento a saude (Hospital Santa Luzia, CASAI — Casa de
Saude Indigena), ao fazer as compras, ao desempenhar relagdes de estudos e trabalho
(Hospital Santa Luzia, CASAI, Associacdo Floresta Protegida, Secretaria de Educacao).
O modo como se estabelecem por maior tempo na cidade, por meio do estabelecimento
de residéncia fixa (geralmente por causa do trabalho e estudos). Apontando para a
maneira Mebéngokre (Kayapd) de estar na cidade, que se constitui como constructo
simbdlico e modelo de representacdo identitaria fundamental, sendo mobilizada como ja
dito anteriormente, como maquindrio de resisténcia e deslocamento diferenciado,
produzindo subjetividade.

Para tal, levaremos em consideracdo a percepcio Mebéngokre (Kayap6)?* sobre
as diversas atividades, nas quais se envolvem na cidade, na sua concretude, € na sua
estranheza, como experiéncias que se complementam gerando desestabiliza¢do, mas ao
mesmo tempo, convocando o desejo? (a poténcia) Mébéngdkre para a criacdo de algo,
que seja capaz de recobrir a instabilidade, o mal-estar causado pelas forcas, intensidades

inerentes as relagdes com o Outro, com o intuito de nao se desintegrar, ou melhor, manter

2 Durante a etnografia contei com a ajuda do Mebéngokre Katongri, me auxiliando no trabalho de tradugéo
das falas que ocorriam na lingua Mebéngokre. Ver capitulo trés: “Estudos e trabalho” -“Nesta pesquisa”.
24 Enquanto mdquinas desejantes.

2 Recorremos aqui ao conceito de Deleuze &Guattai (2010) de maquinas desejantes.
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a sua identidade, sempre em movimento. (Rolnik, 1996). Também buscaremos permear
os processos de subjetivacdo, a partir das mdquinas desejantes, mdquinas de guerra, que
dependem sempre de forgas (vivas) exteriores para existirem como tal”, entendendo a
subjetividade descentralizada do sujeito®, uma identidade?’’Mebéngokre (Kayaps) em
devir, visto que “a Uinica finalidade aceitavel das atividades humanas ¢ a producao de uma
subjetividade que enriqueca de modo continuo sua relagdo com o mundo” (GUATTARI,
1992, p. 32),

A miquina depende sempre de elementos exteriores para poder existir como
tal. Implica uma complementaridade nio apenas como o homem que a fabrica,
a faz funcionar ou a destrdi, mas ela prépria estd em relagdo de alteridade com
outras maquinas, atuais ou virtuais, enuncia¢do ‘“ndo humana”, diagrama
protosubjetivo (GUATTARI, 1992, p. 48).

Pois acreditamos que o aumento do contato dos Mebéngdkre (Kayapd) com os
lugares da cidade ndo esvaziam a sua vida social dos sentidos “outros”, propriamente
Mebéngokre. O ser MebéngoOkre (Kayapd) € um espaco em preenchimento, pleno de
ranhuras e piginas em branco que seriam construidas e reconstruidas, mantendo ainda
determinada coeréncia simbdlica. Nesse sentido, a apropriacdo de categorias culturais ou
materiais doskubé pelos coletivos autoctéones em situacdo de migracdo ou convergéncia
interétnica sdo, inadvertidamente, utilizadas para o fortalecimento do ser nativo, e se
integram a vida simbdlica a ponto de contribuirem para a manuten¢do da vida tradicional.
A persisténcia dos elos entre a Aldeia-Cidade se associa a novos agenciamentos: Aldeia-
Casa; Aldeia-Casa Kayapd, Aldeia-Prefeitura de Ourilandia do Norte; Aldeia-
Supermercado; Aldeia-Outras Cidades; Aldeia-Universidade; Aldeia-Escolas e etc. A
atualizacdo do ser Mebéngokre (Kayapd) e a adogdo de determinados elementos da vida
urbana sdo compreendidos como um processo natural de mudanca e que se relaciona
diretamente ao avango da nossa sociedade e ao aumento do contato interétnico, mas nao
somente como consequéncia desse avanco.

Assim, buscaremos entender os agenciamentos Mebéngdkrediante das
associacdes, em torno dos valores simbdlicos e objetos materiais intrinsecos aos nossos
coletivos, especialmente, atributos especificos da vida urbana®. Ou seja, como se d4 o

caos, a desestabiliza¢do gerada pelo contato com o outro (Kubé) e as linhas de fuga que

26 Ver Guattari, 1992, p. 34.
27 Um conceito que compreende a ideia de identidade enquanto processo, ndo como algo fixo.
28 Apesar de propor o rompimento com as dualidades ndo consigo romper com os conceitos: cidade, vida

urbana, porque a vida urbana por mais que ndo esteja em comparagdo a rural, existe, e é diferente,
principalmente aos olhos e nas falas dos Mebéngdkre.
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atuam neste caos, por meio da instauracdo dos processos de desterritorializagdo e
territorializacdo inerentes ao devir Mebéngokre (Kayapd)?

Como, por exemplo, podemos entender a construcao e reconstrucio da identidade
étnica que se revelam por meio de diversos mecanismos: no fato de se reportarem a outro
Mebéngokre apenas na lingua MebéngoOkre, voltarem a aldeia de origem para
participarem dos rituais (quando moradores), a forma como se instalam no hospital, na
CASALI e nas habita¢des na cidade, o tratamento médico na cidade em conjunto, e sob
autorizacdo do pajé, entre outras.

Desta forma, este capitulo nos conduziu para as experiéncias traduzidas em torno
do olhar e a voz dos Mebéngodkre (Kayapd), em transito com a aldeia, enquanto processos
que se complementam. Pois, foi neste momento que as teorias, a vivéncia, € a minha

traducdo entraram em profundo movimento, pelo menos este foi 0 meu desafio?’.

2 Espero que pelo menos diga algo sobre o meu empenho para tal.
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CAPITULO UM
OURILANDIA DO NORTE: UNIVERSOS EM CRUZAMENTOS

1.1 Cruzamento e intermezzo

O Brasil é um pais de grandezas continentais e enorme diversidade histdrica e
regional, cuja particularidade do desenvolvimento também se expressa em disparidades
e desigualdades econdmicas e sociais. De certa forma, podemos encontrar no Brasil,
sociedades origindrias isoladas, pequenos municipios quase integralmente agrarios e
grandes metrépoles. Da mesma maneira, a populacdo origindria nas cidades corresponde
a uma enorme parcela da populacdo de diversos centros urbanos e pequenas comunidades
e municipios e estd distribuida de maneira consistente por quase todo o territério nacional.
De todo modo, os povos nativos também passariam a ocupar com maior frequéncia
lugares dos quais ndo participavam anteriormente, assim como € o caso da universidade.
Segundo dados do Censo da Educacdo Superior de 2017, o nimero de estudantes nativos
matriculados em universidades cresceu de 32.147 para 49.026 no intervalo que vai de
2015 a 2016, entretanto, esses dados adquirem ainda maior relevancia quando
consideramos o quantitativo de 2009, que as matriculas dos nativos no ensino superior,
correspondiam, em nimeros absolutos, a 7.960 inscricdes. Embora a pratica de educar os
povos origindrios seja longa e esteja presente desde o periodo colonial - resultando na
criacdo da lingua geral e na migracdo dos nativos para as missdes salesianas e jesuitas,
podemos considerar que a presenca dos povos origindrios na educagdo superior era infima
e compreende um processo simultineo de agenciamento autdctone para as cidades e
abertura politica dos centros urbanos e institui¢des escolares. Grande parte da migracao
nativa para as cidades tem como justificativa a busca por uma educagdo formal de melhor
qualidade, proposi¢do que corrobora para o aumento percentual dos povos originarios na
universidade.

Porém, a presenca nativa nesses multiplos espacos nao tem sido entendida e muito
menos respeitada, pois, como ja citado, a existéncia de povos origindrios no ambito da
cidade e a adocdo de determinadas categorias do mundo do kubé, aparecem aos olhos da
nossa sociedade como negacao da identidade nativa e rentincia da vida nas aldeias,
levando a maioria dos individuos a questionar a manuten¢ao dos seus territérios, direitos
e a afirmacdo da identidade autdctone nos territérios urbanos. Tal como afirma Clarice

Cohn: (2001, p. 38),
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Muito se comenta, e se lamenta, que os indios estdo perdendo a sua cultura.
Um 1indio cal¢ado e vestido com calga jeans, falando portugués, utilizando
gravadores e videos ou morando em uma favela de Sdo Paulo aparece aos olhos
do ptblico como menos indio. (COHN, 2001, p. 38).

Nessa mesma perspectiva, a ideia que “os indios deveriam seguir suas tradi¢des”
(COHN, 2001, p. 38) ¢ continuamente propagada; conquanto se restrinja
preferencialmente ao perimetro das florestas e aldeias®, cuja vida, memoéria e passado
refletiria a verdadeira ideia de tradi¢do e permanéncia; da mesma forma, individuos com
maior experiéncia de contato interétnico tenderiam, segundo Cardoso de Oliveira (1968)
a se adaptar melhor as exigéncias da vida urbana. Assim, o processo de adaptacdo
interétnica e de mudanca cultural reelabora a dindmica cultural de maneira complexa,
podendo se manifestar de maneira dicotdmica, jd que a defesa pela permanéncia das
tradi¢des pelos kubé também se alinha ao estranhamento e negacdo a afirmagdo de uma

3

identidade nativa nos dominios da “vida civilizada”, principalmente quando este se
encontra no ambito urbano ou em defesa de direitos especificos. Dessa maneira, a
referéncia ao diferente como oposi¢do e alteridade também se expressa de forma
relacional, em uma perspectiva que conjuga os sentidos de urbanidade, civilizagdo,
desenvolvimento e tradi¢ao expressos pelo locutor.

Assim, a imagem de nativos empreendedores, vestindo shorts, cal¢a jeans e
camiseta, falando o idioma portugués e negociando com banqueiros, politicos e
comerciantes, se distancia do esteredtipo do nativo aldeado, voltado unicamente para o
cultivo das rogas, caca, coleta e a pratica dos rituais. Em conformidade com esse processo,
os nativos atuam politicamente, ocupam cargos publicos, além de poderem votar e
notoriamente se eleger. Os Mebéngodkre (Kayapds), por exemplo, sdo usualmente
conhecidos pela sua atuagdo politica e empreendedorismo, e erroneamente
compreendidos como os “indios ‘capitalistas’ — donos de carros, relégios caros, roupas
de grife, avides monomotores — sempre que se quer atacar a imagem do bom

selvagem?®'rousseauniano” (FAUSTO apud GORDON, 2006, p. 24).

30 Fato que me foi apresentado muitas vezes durante o campo.

31 Segundo Wagner, 2017, p. 189) “O homem sempre foi cultural, assim como sempre foi natural”. O autor
estabelece sua critica ao constructo do “bom selvagem” por meio da alegoria do homem que se “torna
humano”, através do processo evolutivo, que demanda um inicio, um estado natural (homem natural).
Entretanto, o devir humano “nao comeg¢a nem conclui, ele estd no meio, inter-ser, intermezzo” (Deleuze &
Guattari, 1995, p. 48). Da mesma forma, o urbano e o rural existem e coexistem ao longo do tempo, e ao
mesmo tempo. Embora a modernidade imponha uma linha ténue entre o atrasado e o moderno, esta ruptura
nunca ocorreu.
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Para Daniel Munduruku (2009) a ideia de “selvagem” e de incapaz inferida aos
grupos nativos estd estreitamente relacionada ao constructo etnocéntrico e unilateral da
alteridade, arbitrariamente limitada a visdo de mundo que considera como significativo,
vélido, apenas seus proprios pressupostos, conferindo aos povos autdéctones uma imagem
de um outro desprovido de histéria, de escrita, estacionado, preso em um passado, que
foi introduzido, por meio das relacdes colonizadoras (MUNDURUKU, 2009, p. 20). Uma
visdo que contribui para o enfraquecimento da luta dos povos autdctones, justificativa
para a marginalizacdo dos mesmos nos diversos espacos e principalmente o confinamento
dos diversos grupos em espacos que nao correspondem as experiéncias nativas no mundo.

A vista disso, buscaremos entender as relacdes Mebéngdkre na cidade de
Ourilandia do Norte enquanto situacdes de intermezzo. Segundo a web site do Diciondrio
Online de Portugués*?, a palavra intermezzo significa a existéncia de um breve espetaculo
entre dois atos de musica ou drama. No que diz respeito ao espeticulo propriamente dito,
podemos considerar que as pegas de teatro ndo precisariam, mesmo dispostas sobre si
mesmo (em continuum), apresentar conexao légica (enredo, aproximacdes de estilo),
entretanto, o encadeamento dos atos tende a imprimir determinada adequagdo de sentidos,
interpretada abertamente por cada um dos expectadores. Entdo ao retratarmos a condi¢do
“intermediaria e dualista” do nativo na cidade como uma situagdo de intermezzo
pretendemos explicitar o cardter rizomatico do devir- nativo enquanto processo, ao
mesmo tempo que delimitamos o olhar do “outro” (Kubé) sujeito da sociedade nacional
e ocidental sobre o nativo. No livro Mil Platés Capitalismo e Esquizofrenia (1995) de
Gilles Deleuze e Félix Guattari, os autores utilizam a palavra intermezzo da seguinte

forma:

Um rizoma ndo comeg¢a nem conclui, ele se encontra sempre no meio, entre as
coisas, inter-ser, intermezzo. A arvore é filiagdo, mas o rizoma € alianca,
unicamente alianca. A arvore impde o verbo “ser”, mas o rizoma tem como
tecido a conjungdo “e... e... e...” Ha nesta conjuncdo forca suficiente para
sacudir e desenraizar o verbo ser. (DELEUZE & GUATTARI, 1995, p.48).

[...] Entre as coisas ndo designa uma correla¢do localizdvel que vai de uma
para outra reciprocamente, mas uma dire¢do perpendicular, um movimento
transversal que as carrega uma e outra, riacho sem inicio nem fim, que réi suas
duas margens e adquire velocidade no meio. (DELEUZE & GUATTARI,
1995, p. 49).

A palavraintermezzo pode ser entendida como transversalidade, impeto para a

mudanca e para a desconstru¢do, caracteristica de todos os agrupamentos humanos.

32 Disponivel em: https://www.dicio.com.br/intermezzo/. Acessado em set de 2017.
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Entretanto, o ocidente e a epistemologia moderna conferem lugares culturais delimitados
para o modo de ser que enrijecem a condicdo do sujeito e o impeto de mudanca desse ser
no mundo. O ser da cultura “ocidental” e racional possuiria uma identidade centrada. Essa
concepcdo simplista deixa de considerar o ser enquanto multiplicidade, o ser como um
constante tornar-se. A negacdo da mudanca se expressa também como negatividade em
relacdo a “mistura”. O intermezzo, interpelado como uma situacdo conjecturalmente
restrita € ndo propria de todos os agrupamentos humanos, condenaria o nativo a uma
situacdo de subalternidade. O nativo na cidade seria compreendido como nao cidadao e
ndo sujeito, em situacdo de transitoriedade, simbiose de elementos e indefinicdo, ou seja,
uma complexa e incompreensivel justaposi¢do de atos. Para os “outros” kubé a presenca
do nativo na cidade, assim como a apropriacdo de determinados objetos da sociedade
ocidental, abstrai o autdctone da sua esséncia origindria. Essa concepc¢ao descende de uma
interpretacdo indigenista generalizante que teria como pressuposto a estabilidade das
identidades culturais, centradas na reproducido de um modo especifico de ser e fechadas
por meio da estruturagdo de suas personalidades. Contraditoriamente a essa perspectiva
de enrijecimento cultural, a desagregacdo dos nativos em relacdo aos seus modos de ser
também seria levada ao paroxismo por algumas teorias e agentes da nossa sociedade, ao
conceberem a possibilidade de desaparecimento gradual e a necessdria assimilagcdo dessas
comunidades no Estado. Os povos autdctones teriam enfrentado durante muito tempo a
expectativa do seu completo desaparecimento em meio as posi¢oes desenvolvimentistas,
assimilacionistas, derivadas de posi¢Oes politicas civilizatdrias, conflitos ambientais e
territoriais que teriam “dominado” o Brasil desde a colonizagao.

Para Roy Wagner (2017, p. 36), na contemporaneidade, o sentido mais usual de
cultura (como cultura humana) se conecta a uma concepg¢ao totalizante da producdo
historica e social “humana” cuja “evolugdo” e desenvolvimento englobaria de forma
complexa, os costumes, as crencas, hédbitos e tendéncias adquiridos e acumulados ao
longo do tempo por uma sociedade. Essa percep¢ao socializante sobre um processo
temporal especifico, percebido através de determinados aspectos de apreensao coletivos
€ universais, por muitas vezes, abandona a singularidade das proposicdes diferenciais e a
particularidade caracteristica da dimensdo inventiva, expressa na criatividade dos
processos e experiéncias humanas. Em contraposicdo a essa perspectiva, podemos
também falar sobre culturas particulares, especificamente africanas, ou nordestinas,
englobando determinados aspectos sob determinada perspectiva, afirmando a sua

independéncia sobre o contexto simbodlico convencional. Para o autor, a cultura possui
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essa dimensao histdrica e processual que influencia as motivacdes humanas, a0 mesmo
tempo em que se realiza por meio de agenciamentos criativos, singulares e diferenciais;
ou seja, enquanto projecdo de um processo de mudancga cultural.

O enorme espectro cultural sob qual o conceito de cultura estd envolto submete a
percepcdo do antropdlogo no trabalho de campo a uma realidade de descobertas
multidimensionais, cuja objetificacdo da cultura e o apreendimento de outra, irrompe
também sobre as suas perspectivas. De maneira geral, o antropdlogo usa a sua propria
cultura para estudar outras, e para estudar a cultura em geral (WAGNER, 2017). Assim,
a abrangéncia do conceito de cultura permite que o antropdlogo conhe¢a a dimensio
relativa da sua cultura, quando situada em contraposi¢do a uma outra.

Dessa forma, ao tentar estabelecer relagdes relativamente objetivas entre as duas
sociedades, o antropologo “inventa a cultura” estudada (inventa o seu proprio
entendimento), isto €, explicita uma dindmica de relagdes e analogias que ¢é
significativamente menos objetiva e real do que a prépria realidade. De certa forma, ao
produzir um trabalho de descricdo e detalhamento etnografico o antropélogo constréi
analogias para representar as experiéncias estrangeiras aos membros da sua cultura,
utilizando, inevitavelmente, dos termos da sua propria cultura como referéncia
(WAGNER, 2017, p. 68). A inadequagdo de um relato € persistentemente corrigida, de
forma que as suas analogias “parecam mais apropriadas ou ‘acuradas’ (WAGNER,
2017, p. 38), podendo adquirir uma estrutura articulada e sofisticada, ou seja, cria-se um
objeto, incessantemente emoldurado ao nivel da “representacdo que se t€ém dele” como
forma de “controle”.

De todo modo, o conceito também englobaria dimensdes importantes sobre a ideia
de cultura como algo a ser cultivado em associacdo a uma pretensa estirpe natural,
domesticado socialmente, conduzindo os individuos a uma condi¢do particular de
refinamento em termos de personalidade e educacdo. De maneira equivalente, a essa
posicdo, o uso antropoldgico de cultura circunscreve a dindmica desse processo como
uma transformacao coletiva, perpendicular a moderacao dos instintos e saltos qualitativos
ontologicos. Para Wagner (2017), essa percepcao nos induz a compreender a ideia de
cultura como um conjunto de conquistas, invencdes tecnoldgicas, cientificas e artisticas,
dispostas em institui¢des especializadas ao seu arquivamento, distribuic@o e ensinamento.
Ou seja, essa ideia de civilizacdo € a nossa cultura, assim como estudar outras culturas
através da nossa cultura. A racionalidade moderna e os usos da dialética na atualidade

interpelam a sociedade por meio de abordagens socializantes, logicamente lineares ou
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ainda individualizantes, expressas em proposicoes nao-lineares e essencialmente
irruptivas. Wagner (2017, p. 170-177) aponta para o fato de uma natureza dialética
suprimir uma das duas proposi¢cdes, eliminando a natureza dualista das motivacdes
contextuais e da inventividade singular que compde o processo de humanizacdo. Em
contraposicao as sociedades tradicionais que celebram a dimensdo dual e complementar-
do individuo e da cultura, em que atividades ordindrias e tradicionais sdo complementadas
pela diferenca e criatividade, elaboracio critica e crise.

Deste modo, segundo Wagner (2017) o antrop6logo que inventa a sua cultura
estabelece analogias e metdforas criativas. A inventividade como criatividade e a
convengdo devem ser compreendidas como ‘“dados”, dos quais a inculcagdo da
humanidade ird sempre se interpor a processos especificos de crise e adaptagdo inventiva,
mobilizacdo de novos agenciamentos e diferenciagdes. O ser humano € natural, mas
também € ser moral e reconstroi a convencao de maneira particular e criativa, de modo
inexplicavelmente coerente, submerso em uma logica especifica de acimulo cultural e
motivacdes que nos levam a decisdes criativas, estabelecimento de linhas de fugas e a
diferenca. O antropdlogo procura de maneira inventiva ordenar a complexidade desses
processos.

Para o sentido contemporaneo de cultura, o ser humano € o resultado histérico de
um regime de subjetivacdo especifico que conjuga a admissdo de significados e a
resignificacdo complexa desses valores em uma estrutura aberta, voltada para a diferenca
e a desconstrucdo. Admitindo a0 mesmo tempo a conformagdo de determinados aspectos
da vida simbdlica e a estruturacdo linguistica com potencial para os cruzamentos de
significados, atravessamentos e linhas de fuga, capazes de promover escalonamentos
valorativos diversos, se expressando sempre enquanto devir em processo.

Para Deleuze e Guattari (1995) o devir corresponderia ao processo de
segmentacdo das linhas de fuga, expressas nas multiplicidades® do rizoma, o devir é um
processo de  desterritorializacdo e  reterritorializacdo  para  determinado
significante/sujeito, processo que traca consequentemente novas linhas de fuga e se
desenvolve em tramas, capilaridades. A mudanca se tornaria entdo uma categoria ciclica,
diacronica (DELEUZE e GUATTARI, 1995, p.18). Assim, busquei neste trabalho,
traduzir os cruzamentos, os atravessamentos e linhas de fuga, sob a perspectiva da

antropologia simétrica cunhada por Latour (1994).

3 “Uma multiplicidade nio tem sujeito nem objeto, mas somente determinagdes, grandezas, dimensdes que
ndo podem crescer sem que mude de natureza” (Deleuze &Guattari, 1995, p. 23).
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Em relagao a tradugdo, sob o viés da antropologia simétrica, Latour (1994) afirma
que os trabalhos antropoldégicos continuam sendo “incompreensiveis”, devido ao recorte,
sempre em trés categorias que “ou dizem respeito a natureza, ou a politica, ou ao
discurso”. O que implica em uma péssima construcao, pois “caso os seres que vocé esteja
seguindo atravessem as trés, ninguém mais compreende o que vocé diz” (Latour, 1994,
p. 11). Ou seja, a antropologia simétrica se desenvolve em um contexto tedrico que

valoriza a no¢do de traducao e de rede.

Ofereca as disciplinas estabelecidas uma bela rede sociotécnica, algumas belas
traducdes, e as primeiras extrairdo os conceitos, arrancando deles todas as
raizes que poderiam ligd-los ao social ou a retdrica; as segundas irdo amputar
a dimensao social e politica, purificando-a de qualquer objeto; as terceiras,
enfim, conservardo o discurso, mas irdo purgd-lo de qualquer aderéncia
indevida a realidade — horresco referens — e aos jogos de poder. O buraco de
0zOnio sobre nossas cabecas, a lei moral em nosso corago e o texto autdnomo
podem, em separado, interessar a nossos criticos. Mas se uma naveta fina
houver interligado o céu, a industria, os textos, as almas e a lei moral, isto
permanecerd inaudito, indevido, inusitado (LATOUR, 1994, p. 11).

O primeiro principio de simetria apresenta a oportunidade singular de nos
tornarmos livres das cissuras epistemoldgicas, que trazem as separagdes, em um primeiro
momento, “entre ci€ncias ‘sancionadas’ e ciéncias ‘proscritas’ e das divisdes artificiais
entre as sociologias do conhecimento, da crenca e das ciéncias” (Latour, 1994, p. 93).
Além de nos dar a acessibilidade para estabelecermos as relacdes entre as etnociéncias e
os saberes, pois a antropologia simétrica “nao mais compara as culturas, colocando a sua
de lado, como se esta possuisse, por um espantoso privilégio, a natureza universal, ao
invés disso, compara naturezas — culturas” (Latour, 1994, p. 96).

Segundo Latour (1994) as mudangas do século XX, problematizadas em uma
agenda politica global, seriam o resultado da faléncia do projeto da “Constituicdao
moderna” e estariam diretamente relacionadas a ampliacdo das relagdes capitalistas
empreendidas no pos-segunda guerra e a queda do regime soviético. Em linhas gerais, o
advento do Estado de direito, o avango do liberalismo e da racionalidade instrumental
cartesiana influenciariam a Constitui¢do moderna enquanto projeto ao fixar as normas
cientificas e metodoldgicas das ciéncias e da politica. Processo que corresponderia na
pratica a subdivisdo da sociedade em dois polos antagdnicos; intermediados por dois
conjuntos de préticas, natureza/ciéncia e cultura/sociedade. Procedimento epistemoldgico
que singulariza os diversos campos do conhecimento ao particularizar os objetos e as

problematicas correspondentes a cada abordagem.
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Deste modo, a antropologia simétrica nos remete a necessidade de construcdo de

“uma ciéncia verdadeira que explique um mundo social real” (Latour, 2012, p. 19), pois

parte do pressuposto de que sociedade tal como a conhecemos “¢ coisa que nao existe”
(Latour, 2012, p. 19).

Ja ndo se sabe ao certo se existem relacdes especificas o bastante para serem

chamadas de “sociais” e agrupadas num dominio especial capaz de funcionar

como uma “sociedade. “O social parece diluido por toda parte ¢ por nenhuma

em particular. Assim, nem ciéncia, nem sociedade permaneceram estaveis o

suficiente para cumprir a promessa de uma forte ‘sdcio — logia’ (LATOUR,
2012, p. 19).

Assim, conforme o pensamento do autor, o projeto de modernidade foi construido
em torno da necessidade “absoluta” de expansao da ciéncia, sem nenhuma inquietagao
que esbarrasse em seu curso. Isto é, o mundo dos homens, na modernidade, seria regido
pelas leis e pelo poder politico e o mundo da natureza pelas leis da ciéncia e da
experimentacao, supostamente separadas no ambito institucional. Ser humano e natureza,
sociedade civil e sociedade politica compunham especificidades cientificas e politicas
diversas e raramente seriam pensadas relacionalmente. Entretanto, € justamente essa
separacdo epistemoldgica que permite a autonomia de ambas, e a proliferacdo

indiscriminada de hibridos de natureza e cultura, pois:
Se a Constituicdo moderna inventa uma separacdo entre o poder cientifico
encarregado de representar as coisas e o poder politico encarregado de
representar os sujeitos, ndo devemos tirar disto a conclusdo que os sujeitos
estdo longe das coisas. (LATOUR, 1994, p. 35).

Para o autor, a continua e inegédvel imbricacdo entre a sociedade das coisas e a
sociedade dos humanos, perceptivel por meio de uma critica concisa em relagdo a
contingéncia histérica dos conceitos estimula a possibilidade de reconciliagdo entre
sujeito e objeto, a0 mesmo tempo em que promove o enfraquecimento das estruturas
epistemoldgicas racionalistas fundamentadas na concepc¢do de cerne, centro e periferia.

Pois, segundo Latour (1994) as préticas de purificacdo que interrompem o tecido
social isolam os componentes discursivos e metodolégicos que iriam atuar em cada um
dos polos. A dimensao da natureza s6 poderia ser observada e compreendida por meio da
andlise experimental e da atuacdo dos discursos especializados. O olhar treinado do
cientista poderia por meio dos procedimentos calculados e da pratica analitica
segmentada reproduzir a esséncia dos fendmenos naturais em “tubos” e laboratérios. Os
objetos e os ndo-humanos estariam incorporados a dindmica institucional da reprodugdo

das metas cientificas. A natureza seria entdo imanente, acessivel e comporia um banco de
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dados especifico. Da mesma forma, a dinamica institucional dos direitos teria como
fundamento apenas os humanos e a cultura ao afirmar por meio da constituicdo a
imanéncia da sociedade, resultado das a¢des humanas numa perspectiva histérica. Ou
seja, a0 mesmo tempo em que as dimensdes de natureza e cultura passam a ser pensadas
e representadas como antagonicas, a sociedade intensifica a producdo dos hibridos de

natureza e cultura através de préticas de mediagdo e traducao.

[...] A assimetria entre natureza e cultura torna-se entdo uma assimetria entre
passado e futuro. O passado era a confusdo entre as coisas e os homens; o
futuro aquilo que ndo os confundird mais. A modernizac¢do consiste em sair
sempre de uma idade de trevas que misturava as necessidades da sociedade
com a verdade cientifica para entrar em uma nova idade que ird, finalmente,
distinguir de forma clara entre aquilo que pertence a natureza intemporal e
aquilo que vem dos humanos. O tempo moderno provém de uma superposicao
da diferenca entre o passado e o futuro com esta outra diferenca, mais
importante, entre a mediacdo e a purificacdo. (LATOUR, 1994, p. 70-71).

Desta forma, a Constituicio Moderna baseia-se em uma diferenciacdo absolutista

entre “Nos” (“modernos”, contemporaneos”), mas também, em certo sentido,

95 34

“cosmopolitas” e “urbanos a todos os “outros” (“nao-modernos”, “primitivos”,

“barbaros”, selvagens, etc.).

Potencialmente o mundo moderno é uma invengdo total e irreversivel que
rompe com o passado, da mesma forma que “potencialmente” as Revolucdes
francesa ou bolchevique sdo parteiras de um novo mundo. “Em rede”, o mundo
moderno, assim como as revolucdes, permite apenas prolongamentos de
préticas, aceleracdes na circulacdo dos conhecimentos, uma extensao das
sociedades, um crescimento do nimero de actantes, numerosos arranjos de
antigas crengas. Quando olhamos para elas “em rede”, as inovagdes dos
ocidentais permanecem reconheciveis e importantes, mas nao ha o bastante ai
para se construir toda uma histdria, uma histdria de ruptura radical, de destino
fatal, de tristezas ou felicidades irreversiveis. (LATOUR, 1994, p. 52).

No que se refere a esses dois polos, originalmente os povos nativos estariam
colocados do lado do tradicional-primitivo, e, portanto, ndo-moderno (e em termos de
espaco na “aldeia” ou “reserva indigena”), o que pressupde a ideia de um ser “deslocado”
ou em processo de “aculturagdo-assimilacdo” quando presente no espago “urbano” ou
quando interage ou faz uso de artefatos associados ao polo da modernidade (celulares,

computadores, etc.). Deste modo, buscaremos neste trabalho romper com esse grande

3 Conforme diciondrio online de portugués “urbanidade "do latim urbanitas. atis é um substantivo feminino
que significa a reunido dos costumes, formalidades e comportamentos que expressam respeito entre
pessoas; demonstracdo de civilidade; afabilidade. Caracteristica do que é urbano, civilizado; civilidade.
Logo o contrario pressupde sua oposi¢do, ou seja, ndo civilizado. Disponivel em:
https://www.dicio.com.br/urbanidade/.
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divisor, mostrando que o passado e futuro ndo estao situados em uma linha reta, que possa
ser segmentada, e sim se cruzam “em redes”, que em alguns momentos se encontram e
em outros se distanciam, pois se conectam e se desconectam, mas nao se rompem, pelo
menos de forma a nos fornecer andlises antropoldgicas que facam sentido para N6s e para
0s outros.

Nesta pesquisa trabalharemos com sociedades que apresentam perspectivas de
mundo diferentes, logo dentro desta visao de Latour (1994), buscaremos nos distanciar,
no que diz respeito as relagcdes que ocorrem na cidade, de polos que remetem a ideia de
inferioridade versus superioridade, atrasado versus moderno. Em contrapartida
trabalharemos com a ideia de transversalidade, que impulsiona a mudanca e a
desconstru¢do, como caracteristica de todos os agrupamentos humanos, mostrando as
relagdes dos Mebéngonkre (Kayapds) com as “coisas” da cidade sob o ponto de vista
Mebéngokre (Kayapd), que a propdsito, tem resistido politicamente aos pressupostos da

Constitui¢do moderna desde as primeiras décadas de contato com o kubé

1.2 Onde tudo é pidokaprin

A presenca Mebéngokre (Kayapo) na cidade de Ourilandia do Norte € intensa, em
alguns casos demorada, em outros rdpida, porém constante. Nas primeiras horas de
campo, da janela do quarto do hotel das Nacdes™, ja consegui visualizar os fluxos. O sobe
e desce das camionetes da SESAI — Secretaria Especial de Satide Indigena, um ou outro
Mebéngokre® se movimentando a pé, em suas motos, em seus carros, sobretudo na
condi¢cdo de motoristas. Mesmo em uma época de poucos fluxos, era possivel perceber
“um ou outro”: homens, mulheres, criangas, idosos, pais, filhos, maes, esposas, maridos,
avos, tios, tias, doentes, saudaveis, felizes e tristes, entrelagcados por multiplas poténcias.

A minha chegada a cidade coincidiu com um periodo ndo muito favordvel, em
relacdo aos movimentos Mebéngokre pela cidade, visto que era véspera de ano novo e as
informacdes que obtive é que eles ja tinham ido para a cidade fazer as compras de final
de ano e retornado para suas respectivas aldeias, e quanto aos Mebéngokre (Kayapds)
“moradores e moradoras” na cidade, estes também haviam regressado para as suas aldeias

de origem para passarem o final de ano com a familia. Porém, mesmo assim, era possivel

35 0 hotel fica localizado na Avenida das Nacgdes. Na avenida das Nagdes encontramos todo tipo de
comércio, farmacia, supermercado, lojas de mdveis e eletrodomésticos, lojas de roupas, sapatos e bolsas,
restaurantes, farmdcias, bares, igrejas bancos, escola, hospital, hotéis, entre outros.

36 Fiquei atenta aos sinais diacriticos.
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encontrar pessoas Mebéngdkre (Kayapd) que estivessem em tratamento médico no
Hospital Santa Licia e na CASAI — Casa de Satide Indigena, ou em alguma situacdo
muito especifica’’. Eu me encontrava pela primeira vez em campo, os sentimentos eram
vdrios: medo, receio de me tornar invasiva, mesmo sabendo que os Mebéngokre estdo
acostumados com pesquisadores. Eu nao os conhecia para além do universo das
tradugdes, dos livros, das passagens, e eles tampouco a mim. Quando passava por algum
Mébéngokre nos primeiros dias, percebia o quanto a linguagem, o dominio da lingua é
importante. Nao adiantava entender toda a dindmica social, cultural e simbdlica da cidade,
quando a unica coisa que eu precisava era falar a lingua Mebéngokre, para conversar,
para ouvir, para entender. Talvez uma das minhass maiores limitagcdes e dificuldades
durante a pesquisa. Porém como uma boa aspirante a antrop6loga nao deixava de observar
e registrar, além de tentar me aproximar.

Como eu aguardava Katongri de Aldeia A’ukre que se disponibilizou a contribuir
com a pesquisa, me auxiliando com o trabalho de traducdo, achei melhor esperar para
iniciar as abordagens, ndo fosse o fato deu ter conhecido o Panhti, auxiliar indigena no
Hospital Santa Lucia e filho do BepnhotiAtydjare (Amauri), coordenador indigena na
Associacdo Floresta Protegida. Fui apresentada ao Panhti pelo coordenador da SESAI
ap6s uma visita de apresentacao que fiz na Casa de Sauide Indigena, quando o coordenador
me levou até o Hospital Santa Lucia para mostrar onde e como ocorriam os atendimentos
direcionados aos Mebéngokre (Kayapds). O Hospital Santa Lucia € um hospital
particular, mas possui convénio com a SESAI e SUS, portanto oferece atendimento aos
Mebéngokre. Desta forma, pude conversar com Panhti e com alguns Mebéngdkre que
permaneciam em tratamento no Hospital Santa Lucia, enquanto eu aguardava “o
tradutor”. Fiz isso por alguns dias, e percebi que teria um desafio para desdobrar as
dinamicas das relagdes Mebéngokre (Kayapo) na cidade de Ourilandia do Norte, devido
a velocidade que as mesmas ocorriam, em meio aos fluxos constantes, de chegada, de

partida, permanéncia e retorno’®, e a minha permanéncia na cidade (nada generosa), pois

37Eu percebia os fluxos de pessoas Mebéngdkre pela cidade em situagdes aleatdrias, porém em situacdes
que ndo me permitiam uma abordagem mais confortdvel (discutirei sobre a importancia de ser apresentada
por algum parente Mebéngdkre). Experienciei no segundo dia de campo, em um supermercado uma
“discussao” entre um casal, quando o marido apanhou um fardo de cerveja, e ja estava passando no caixa,
quando a esposa viu e ficou brava, fazendo-o devolver a mercadoria. Todo o didlogo ocorreu na lingua
Mebéngokre. Eu ndo consegui entender o contexto, mas percebi que a esposa ndo ficou satisfeita com a
atitude. Estavam acompanhando o casal, duas criancas e uma senhora. Mais tarde tomei conhecimento que
em algumas aldeias, a bebida alcodlica é proibida pelos caciques, devido as situacdes que envolvem
perturbacdo, violéncia e desentendimento entre as pessoas.

38 Este retorno se refere tanto 2 aldeia, quanto a cidade em outro momento. Houve situa¢des que a pessoa
retornava a aldeia e dias depois ja estavam de volta a cidade.
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destinei a pesquisa de campo apenas 47 dias. Se em um dia eu conversava com uma
pessoa no hospital, no outro dia, esta pessoa ja tinha retornado a aldeia, ou tinha sido
encaminhada para a Casa de Saude Indigena. Situacdo que era, muitas vezes,
habilidosamente, administrada pelos Mebéngokre (Kayapd), que montavam e
desmontavam suas camas, barracas, e no seu tempo, ou no nosso, andavam>’ nas
camionetes da SESAI, nas lotacdes, e a pé, de um ponto a outro, com ou sem suas
bagagens. Da mesma forma, era muito bem administrado também o trajeto realizado pelos
mesmos, que antecede a chegada a cidade, que envolve dias em barcos*® e/ou algumas
horas de voos. Confesso que por alguns instantes sé visualizava as dificuldades e dilemas
deste processo, contudo “se pensarmos os Mebéngdkre como um povo em movimento”
(Moraes Passos, 2018), os fluxos constantes de um ponto a outro da cidade, evidenciava
as causalidades de um modo de vida peculiar a um outro mundo. Entendendo que “estar’*!
vivo, implica enquanto individuo, “estar” sujeito as for¢as externas do mundo, uma vez
ou outra desestabilizadoras, que tende a suscitar o desejo para agir em prol de um certo
equilibrio, comumente ligado a subjetividade e, logo a identidade.

Quando Katongri chegou da Aldeia A’ukre para me auxiliar*’ na pesquisa,
juntamente com a sua esposa, Nhakanga*’, pude sair um pouco do movimento Hospital
Santa Licia — CASAI, para visualizar as relacdes que perpassavam 0s agenciamentos
voltados ao comércio (lojas, supermercados), outros servigos (bancos, INSS), trabalho
(Associacdo Floresta Protegida, trabalhadores da SESAI e do Hospital Santa Lucia).

Sobretudo, a forma como lidavam com as situagdes, como resolviam os conflitos, em sua

maioria relacionados ao consumo de bens industrializados (mdja**), acesso a comida, a

3 Segundo Moraes Passos (2018) em sua dissertagdo de mestrado desenvolvida na Aldeia A’ukre, “o tema
das andancas era comum ndo apenas nos relatos de Kupatd (ancido e ex-cacique da Aldeia), mas de
praticamente todos os ancidos de A’ukre.”

40 Este trajeto quando feito de barco, para muitos passa pela P9. A P9 é um local onde os barcos encostam,
ponto de chegada e de partida para as aldeias, fica as margens do Rio Fresco. Para irem para a aldeia A’ukre
os Mebéngokre (Kayapd), por exemplo, navegam pelo Rio fresco até o Riozinho, passando por uma
cachoeira onde precisam descer e carregar as coisas, no ombro, até tomar outro barco.

410 verbo “estar” pressupde permanéncia, porém o ser aqui é entendido enquanto processo, devir, sempre
em movimento, vir a ser. Os seres “estdo”, “sdao”, por algum tempo, ao passo que também se transformam
neste mesmo tempo, ndo deixando de “estar” e de “ser”, um devir.

4 A contribuicdo de Katongri, com a traducdo (muitas vezes simultinea) foi fundamental para o
desenvolvimento da pesquisa, visto que eu ndo dominava a lingua, e por mais que tenha me esforcado e
utilizado o tempo (que foi possivel) para estudar falava muito mal e entendia pouco. O que foi motivo de
muitas risadas entre eles e mim, nos momentos que eu me empenhava para aprender e eles para me
ensinarem. A maioria dos homens conversava comigo em portugués, ja a maioria das mulheres entendiam
o que eu falava, mas s6 respondiam em Mebéngokre.

43 Gostaria de ter apreendido mais sobre a experiéncia de Nhakanga durante a permanéncia dela em
Ourilandia, porém fiquei limitada ao fato dela ndo falar portugués, e eu ndo dominar a lingua.

4 Segundo Gordon, 2006, p. 296 os Mebéngodkre utilizam o termo mdja para se referirem aos bens
industrializados, utilizando o termo nekréjx somente quando “induzidos”. Eu indaguei varias vezes se mdja
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moradia ou permanéncia na cidade, o dominio da lingua, ao preconceito, intolerancia e
6dio dos kubé, entre tantos outros, que obrigatoriamente passavam pela necessidade
constante de pidkaprin (dinheiro).

Eduardo Soares Nunes (2010) estabeleceu reflexdes acerca dos povos autoctones
e a questdo urbana, de forma a entender a visdo que interessa aos estudos antropolégicos,

a perspectiva do outro, do nativo. Para o autor:

O esfor¢o, num sentido, é de pensar a cidade como um andlogo de outros
espagos (como as préprias aldeias ou “mato”, por exemplo), atentando, assim
para a maneira como os indigenas se relacionam com os diferentes lugares (e
com os seres que os habitam), antes que para os processos e relacdes que, do
nosso ponto de vista, sdo inerentes a um determinado espago — a cidade. Pois
tomando cerveja de mandioca ou cerveja industrializada, comendo frango ou
catitu, pintando o corpo ou usando “roupas de branco”, estamos falando de
popula¢des cuja forma de pensar € muito distinta da nossa; e ndo poderiamos
supor que os indios passassem a pensar com O nosso proprio esquema
cognitivo-categorial apenas por que se apropriam de nossas coisas. Nao
poderiamos igualmente, supor que a busca ativa por incorporacdo de
capacidades de seres outros, através da experimentacdo de seus pontos de vista,
por exemplo, s6 fosse operativa para outros grupos indigenas ou certos
animais. N6s, ndo indios, também somos outros dos indios. E se assim o &, por
qual motivo suporiamos, a priori, que isso se daria de outra forma quando os
indios estdo na cidade?

(NUNES, 2010, P. 12).

Do mesmo modo, teremos nos versos a fio, um desafio ao abordar a experiéncia
Mebéngdkre (Kayapd) em Ourilandia do Norte sob o ponto de vista Mebéngokre
(Kayapd), que vai além de “pensar nosso mundo através de nossas categorias pelas
mentes de outros sujeitos, mas pensar nosso mundo, as relacoes Mebéngodkre (Kayapo)
que acontecem na cidade de Ourildndia do Norte, enquanto um mundo, um lugar — uma
)4

cidade Mebéngodkre (Kayapd)™. Entender por exemplo, o que representa para eles, a

necessidade constante de pidkaprin, pois por mais que esta necessidade seja

e nekréjx era a mesma coisa, porém afirmavam que eram coisas distintas. Assim como Lukesch, 1969, p.1
apud Gordon, 2006, p. 297, entendemos esta diferenca dos termos, contudo, compreendemos que a
expressao mdja abrange muito mais do que apenas objetos, podendo ser “tanto um valor mental, quanto
fisico, de modo que “sob a designag@o genérica de ‘coisas de indio’ [Mebéngokre nhd mdja] entendem a
soma de sua civilizagdo moral e material”, o que pode ser usado de forma “alternativa a palavra kukradja”
(Gordon, 2006, p. 297)

45 Partimos do pressuposto que a visio de mundo nativa sempre nos apresentou uma ideia de sociedade,
“em rede” (onde tudo e todos podem se conectar ou desconectar, se moverem e se transformarem) como
abordada por Latour (1994), pois “nas redes residem as capacidades de conexao e de separacdo, ou seja, de
produzir o espago e o tempo” (Latour, 1994, p. 76). Analisaremos a cidade sob esta perspectiva, recorrendo
nao somente as etnografias que narram estas visdes como a autores nativos que discorrem sobre a visdo
autdctone sobre o mundo, mesmo sem mencionar 0s “nossos” conceitos, principalmente de uma rede onde
diferentes actantes se associam, provocando agenciamentos (enfim, sobre os seus proprios termos).
Portanto uma cidade Mebéngdkre nestes termos, e principalmente sobre os nossos proprios termos
(antropoldgicos) é uma rede.
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compartilhada também por nds, ndo ocorre da mesma forma para ambos. Assim como as
dificuldades em torno do acesso aos bens e servigos, e a intolerancia e 6dio dos kubeé.

Conforme Nunes (2010),

A etnografia, nessas situagdes, pode ser muitas coisas, menos simples, ou facil.
Pois o que nos € exigido, por assim dizer, € um pensar indigena: ndo um outro
pensar, um pensar alternativo, mas um pensar outro. Isso é verdade para toda
etnografia, poder-se-ia dizer. Mas a especificidade da situacdo coloca uma
complicacdo: uma certa homologia conceitual existente entre indios e
antrop6logos. Ambos estdo, muitas vezes, agenciando um mundo pelos
mesmos conceitos — dinheiro, trabalho, escola, hospital, telefone, associagdo,
projeto, protecdo ambiental, etc. Mas o mundo que agenciam ndo é,
certamente, o mesmo (NUNES, 2010, p. 19 - 20).

Sobre a experi€ncia nativa na cidade, Andrello (2006), em Cidade do indio:
transformacdes e cotidiano em lauaraté, apresenta uma etnografia do povoado indigena
multiétnico lauareté, situado no rio Uaupés, mostrando os processos histéricos que
levaram a configuragdo atual do povoado, que remetem ao contato, a passagem, a chegada
dos ndo nativos ao local (cidade do indio), ao passo que faz uma andlise da circulacdo de
dinheiro e mercadorias, analisando a forma que estes fluxos atuam na producdo da propria

comunidade.
Fazer etnografia em lauareté é, portanto, um modo de abordar as mudancas
histéricas experimentadas por alguns dos grupos indigenas do Uaupés. Mostrar
que eles sdo também autores dessa histéria implica, necessariamente,
considerar o repertério simbdlico de que langcam méao hoje para qualificar a
identidade indigena uaupesiana (ANDRELLO, 2006, p. 21).
Enquanto Lasmar (2005) desenvolve na cidade de Sdao Gabriel da Cachoeira
(AM), um trabalho, com nativos das mesmas etnias analisadas por Andrello (2006),
ressaltando “a posi¢cdo social da mulher e as representacdes do feminino” (LASMAR,
2005, P. 24). Entretanto, ao contrdrio da situacido abordada por Andrello (2006), a autora
analisa por este viés, o processo de migracido dos nativos para a cidade, que j4 tinha sido
anteriormente, constituida por estrangeiros nao nativos. Um processo vivido pela
populacdo nativa da regido, de instalacdo nos bairros e periferias da cidade, sendo que,
até aquele momento, 80% da populagao de Sao Gabriel se considerava indigena, ou seja,
uma cidade indigena (LASMAR, 2006, p. 11). Nas suas especificidades, ambos trabalhos
abordam duas perspectivas em cruzamentos, privilegiando os agenciamentos nativos nos
processos de transformagdes envolvendo o lugar, as relacdes com os estrangeiros, e a

mudanca na forma de vida coletiva, evidenciando os elementos que nos remetem a

afirmacdo da identidade dos grupos estudados.
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Embora a transformacgao de ambos os lugares (Ourilandia e lauareté) tenham sido
atravessados por processos envolvendo populacdo nativa e estrangeira, as relacdes
Mébéngdkre (Kayapd) atualmente em Ourilandia do Norte nos apresentam
configuragdes*® diferentes das apresentadas por Lasmar (2005) e Andrello (2006), porém,
todos os processos, remetem a contextos similares, visto que nas trés situagdes, os nativos
atravessam (e sdo atravessados) por situacdes equivalentes: aquisicdo de mercadorias,
educacdo escolar, atendimento médico, trabalhadores assalariados para apontar apenas
alguns.

Desta forma, as abordagens de Geraldo Andrello (2006) e Cristiane Lasmar
(2005), nos inspira a pensar as relacdes Mebéngokre (Kayapd) na cidade de Ourilandia
do Norte, a partir de uma analise que tende a “apreender as premissas sociocosmologicas
com base nas quais alguns grupos indigenas” (ANDRELLO, 2006, p. 17), neste caso os
Mebéngokre (Kayapd), descrevem suas experiéncias na cidade, ou a refletir sobre o
movimento dos Mebéngdkre (Kayapo), “em direcdo ao mundo dos brancos, buscando
delinear o seu sentido, segundo os principios da sociocosmologia nativa (LASMAR,
2055, p. 23).

Assim, as relagdes, os processos que comumente ocorrem em algum lugar
especifico em detrimento de outro, como na cidade e na aldeia, ndo nos interessa,
mediante a relevancia do modo, da maneira como os coletivos Mebéngdkre (Kayapd) se
relacionam, em qualquer lugar, diretamente em consonancia com o mundo deles. Ao
passo que se torna relevante o rompimento com paradigmas elaborados a partir de
processos de purificagcdo, responsaveis pela constru¢do de polos, como cidade versus
aldeia, moderno versus tradicional, a medida que privilegiaremos a mediagdo,
enfatizando o devir Mebéngokre (Kayapd) nos diversos lugares da cidade.

Sabemos que o conceito de mediagdo para Latour (1994) esta relacionado a ideia
de purificacdo inerente ao pensamento moderno, alvo de critica do autor. Como ja
mencionado, em sua obra Jamais fomos modernos, o autor nos fornece uma reflexao sobre
os pressupostos da modernidade, evidenciando que o conceito de moderno € incoerente,

visto que os autores modernos estabelecem as suas criticas fundamentadas em dualismos,

46 Na introduciio dissertei sobre a histérico de ocupacio de Ourilandia do Norte, nio pretendo fazer um
apanhado histérico das transformagdes ocorridas na regido a partir das imigragdes que resultaram na
ocupacdo e constituicdo das cidades, porém evidenciei os conflitos que envolvem os diversos coletivos,
sobretudo nativos e kubé. Para melhor compreensdo do processo histérico de ocupagdo e desenvolvimento
de Ourilandia do Norte sugiro: Ourilandia do Norte: grandes projetos, garimpos e experiéncias sociais na
construcao do municipio. Antdnio Ronaldo Alencar, William Gaia Farias. 1. ed. - Belém: Acaf, 2008.130

p.
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por meio dos processos de purificacdo, ou seja, por meio da separagdo entre 0 mundo
natural e o mundo humano, social, cultural, conforme fornece condi¢cdes para os
hibridos* se “proliferarem”. Segundo Latour (1994) “precisamos tracar a0 mesmo tempo
a dimensdo moderna e a dimensdo nao-moderna, desdobrar a latitute e a longitude que
irdo permitir o tracado de mapas adaptados ao trabalho de mediagdo e purificagdo”
(LATOUR, 1994, p. 76). Desta forma, o autor considera que os modernos sabiam como
“dar as multiddes ilegitimas uma representacido, como ir do mundo dos objetos ou dos
sujeitos aquilo que o autor chama de quase-objetos e quase-sujeitos”, porém de forma

inadequada, a ponto de nada explicar (LATOUR, 1994, p. 76).

[...] Os modernos sabiam muito bem como pensar este Império. Faziam com
que desaparecesse através da limpeza e negacdo. Cada vez que o trabalho de
mediagdo era concluido, o trabalho de purificagdo comegava. Todos os quase-
objetos, todos os hibridos eram concebidos como uma mistura de formas puras.
A explicagdo moderna consistia, portanto, em clivar os mistos para deles
extrair o que era proveniente do sujeito (ou do social) e o que era proveniente
do objeto. Em seguida os intermedidrios eram multiplicados para que sua
unidade fosse recomposta através da mistura das formas puras. Estes processos
de andlise e de sintese, portanto tinham sempre trés aspectos: uma purificagcdo
prévia, uma separacio fracionada, uma nova mistura progressiva. A explicacio
critica partia sempre dos dois polos e se dirigia para o meio, inicialmente ponto
de clivagem e depois ponto de encontro dos recursos opostos. Desta forma o
meio era abolido e mantido ao mesmo tempo (LATOUR, 1994, p. 76-77).

Deste modo, Latour (1994) propde uma alternativa, que considera, principalmente
o trabalho de purificacdo e mediacdo, que ndo nega a existéncia dos hibridos e sua
reconstituicdo “desastrosa” enquanto intermedidrios, mas, pelo contrario, permite “a
integracao do trabalho de purificagdo como um caso particular de mediagao” (LATOUR,

1994, p. 77). Para Latour (2012) em relacdo a construg@o da ci€ncia na modernidade:

[...] Tudo que se fazia era descobrir a natureza ou desdobrar a sociedade ou
aplicar uma sobre a outra. Os fendmenos nada mais eram do que o encontro de
elementos que sempre estavam presentes anteriormente. Havia uma histéria
contingente, mas apenas para os humanos, desvinculada da necessidade de
coisas naturais. A partir do momento em que partimos do meio, em que
invertemos as setas da explicacdo, que tomamos a esséncia acumulada nas duas
extremidades para redistribui-la pelo conjunto dos intermedidrios, que
elevamos estes tltimos a dignidade de mediadores de fato, entdo a histéria
torna-se realmente possivel. O tempo se torna realmente presente. (LATOUR,
1994, p. 88).

47 Segundo Latour (1994) os hibridos contradizem os dualismos, pois tudo aquilo que ndo se encaixa nas
categorias pré-fixadas é considerado hibrido. Em se tratando de trabalhos etnograficos sobre a condi¢ao
dos nativos entre mundos ver Cardoso de Oliveira (1996) e Galvao (1979), que evidenciam este processo
de hibridizacdo, sobretudo a partir dos conceitos “mestico, caboclo e bugre” em relacdo as tipologias
hierarquicamente “purificadas”: branco, negro e indio (dentro da perspectiva moderna criticada por Latour).
Ainda segundo Latour (2012) a separacdo entre ciéncias naturais e sociais também vai ao encontro dos
hibridos, quando ficamos frente a situagdes como o “buraco na camada de ozénio”, algo natural, mas
também humano (Latour, 1994, p. 7-9).
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Assim, segundo a TAR “o ponto de clivagem e encontro torna-se o ponto de

partida. As explica¢des*®

ndo partem mais das formas puras em dire¢do aos fendmenos,
mas sim do centro em dire¢do aos extremos” (LATOUR, 1994, p. 77). De maneira que
os extremos (polo natureza, polo sujeito/sociedade) ndao sdo mais a base da realidade, mas

sim respostas transitérias e incompletas.

[...] Ndo precisamos apoiar nossas explicagdes nestas duas formas puras, o
objeto ou o sujeito-sociedade, ja que elas sdo, ao contrdrio, resultados parciais
e purificados da prética central, a Uinica que nos interessa. Sao produto do
craking purificador, e ndo sua matéria prima. A natureza gira, de fato, mas nao
ao redor do sujeito-sociedade. Ela gira em torno do coletivo produtor de coisas
e de homens. O sujeito gira, de fato, mas nao em torno da natureza. Ele € obtido
a partir do coletivo produtor de homens e de coisas. O Império do Centro se
encontra, enfim, representado. As naturezas sio os seus satélites (LATOUR,
1994, p. 78).

Conforme a TAR, entendemos os Mebéngokre na cidade de Ourilandia do Norte
como um movimento capaz de evidenciar o surgimento de agentes hibridos, compostos,
heterogéneos, multiplos, em meio as relacdes de mesma natureza, ou seja, um trabalho de
mediacdo. Entendendo as associagOes a partir do centro (a partir da visdo deles), em
associacdo com outros agentes (humanos, maquinas, “coisas” da cidade, animais,

espiritos). At€ mesmo porque, recorrendo a Nunes (2010):

Existiria um tipo de indio que é “urbano”, diferente dos outros, que seriam
rurais, aldeados, ribeirinhos? Tal ideia ¢ tributaria dessa “nossa ideia corrente
de cultura”, que “projeta uma paisagem antropoldgica povoada de estatuas de
marmore”, para tornar a Viveiros de Castro (2002 a, p. 195). A passagem ao
ambiente urbano é pensada como uma lapidagéo relativa deste mdrmore-self,
cristalizando-se, assim estados ou situagdes, em modos de ser. (NUNES, 2010,

p. 18).

Visto que foram recorrentes nas falas dos Mebéngokre (Kayap6) as distingdes
entre “aqui na cidade” e “l4 na aldeia”, relacionadas, a0 modo de experienciar a alteridade,
os lugares, os diferentes seres, que diz respeito a sociocosmologia nativa, que implica sim
em diferenciacdo enquanto ser no mundo, e ndo na auséncia da coexisténcia de agentes
humanos e ndo - humanos em movimento, ¢ “deslocados” de um lugar a outro. As
distingdes desta ordem, feitas pelos Mebé&bgokre, mais cotidianas, ocorriam em relacio a

necessidade de pidkaprin em todas as experiéncias na cidade, visto que “ninguém ajuda

“Para entendermos as relagdes Mebéngodkre de forma simétrica precisamos ouvir e entender o que eles
estdo nos dizendo, a partir das categorias construidas, reconstruidas, transformadas dentro da sua
sociocosmologia.
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2 ¢

ninguém”, “muita gente punure”, e ainda a auséncia da floresta para prover qualquer tipo
de alimento. O que de certa forma evidencia um desejo e também necessidade de estar na
cidade um tanto quanto conflituosa, visto que adquirem bens e servicos, porém em um
lugar onde as pessoas vivem de uma forma, que Cohn (2005) chama de “asocial” — pois,
“ninguém ajuda ninguém”. A autora, ao analisar duas passagens descritas por um
Mebéngokre, as historias de Topy e Wagmekapra, enfatiza a produciao de uma identidade
social em transformacao, entre nés (Mebéngokre) e os outros, relacionada a mudanca de
kukradjd,

[...] No entanto, Topy e os seus decidem por uma marca corporal, o que, como
comentamos, € um meio eficaz de metamorfose e constru¢cdo de pessoa — a
diferenca aqui é que é uma auto-producgdo, deliberada e declarada, mas que
segue uma légica imediatamente reconhecivel. Wagmekapra, ao contrario, se
destaca e se distingue também por um comportamento asocial — briga muito,
bate na mulher —; por revelar uma capacidade igualmente asocial, porque além,
ou aquém, da sociedade, a de ressuscitar, ou a imortalidade; assim como por
uma diferenciacdo auto-produzida — desta feita, ndo nas marcas corporais, mas
por o que realiza, pelas coisas, os artefatos, que cria. COHN, 2005, p. 41).

Entendendo o “social” enquanto um agenciamento coletivo, uma rede, aberta a
novos atores e associagoes, a passagem de Cohn (2005), no ponto que tange a diferenca,
nos aponta para a mediagdo entre diferentes agentes, que se associam, se transformam,
sem perder, contudo, caracteristicas de diferencia¢do dentro do universo Mebéngdkre,
pois diz respeito as narrativas construidas pelos proprios. A diferenca ressaltada pelo
kukradjddos agentes, isto €, pelo modo como se relacionam entre si € com o mundo,
define as pessoas como “o Mesmo” e como “Outro”, por meio de impressdes corporais,
ou pelas coisas que produzem. (COHN, 2005).

Assim como fazem os meus interlocutores ao definirem a vida na aldeia e na
cidade, mostrando que a forma kubé de estar no mundo ndo € certa, porém ela € aceita,
enquanto elemento que simboliza a manutencio desta diferenca, visto que eles utilizam,
por exemplo, o pidkaprin para ter acesso aos bens e servicos, como alimentagcdo, mas nao
da mesma forma que nds, ou nao seria algo que os seus reproduziriam do mesmo modo.
Até mesmo porque, ndo se relacionam e nem valorizam igualmente as mercadorias, os
bens industrializados, as “coisas” (mdja?’) da cidade, como valorizam seus nékréjx.

Porém, os bens industrializados (mdja), conforme apresentado no capitulo dois, fazem

4 Segundo Gordon (2006) “ a desvinculagdo com o termo nékré&jx (parece coerente para o autor) com o
fato de as mercadorias participarem, hoje, de uma gama multivariada de atividades no cotidiano xikrin, e
também com o fato de os Xikrin consumirem mercadorias dos mais diferentes tipos (alimentos, roupas,
utensilios, equipamentos eletrdnicos e outras variedades de objeto) (Gordon, 2006, p. 297).
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parte da vida cotidiana dos Mebéngodkre (Kayap6s), sendo incorporados e fundamentais
na reproducdo da vida social, tanto “ao consumo doméstico” quanto ao consumo publico
cerimonial (producdo ritual de corpos e pessoas).

Assim como ressaltada por Gordon (2006) e Cohn (2005), a experiéncia
Mebéngdkre em Ourilandia do Norte nos remete as relacdes motivadas pela captura de
bens industrializados, conflituosas, devido as tendéncias associais relacionadas ao sentido
kubg de “pagamento”, pautadas nas trocas impessoais, enquanto o Mebéngdkre entendem
as trocas envolvendo o dinheiro (pidkaprin), como um presente, “ou seja, algo que deve
ser prestado a uma ‘troca’ 6 djaj — generosa. Desta forma, os agenciamentos Mebéngdkre
se voltam para a captura de dinheiro (piokaprin), e logo para a compra de alimentos e
mercadorias, que sdo reproduzidas também no ambito da aldeia, representando os
processos de captura, predagdo, e transformacdo que os mesmos estdo sujeitos enquanto
“ser no mundo”. Fato que se reflete no movimento constante aldeia-cidade.

Muito do que é consumido-comprado na cidade é também objeto de consumo™
(mesmo que em menor escala) na aldeia. Portanto, os Mebéngokre fazem expedi¢des
coletivas e sazonais até a cidade unicamente para comprar, o que significa dizer que
mesmo vivendo na aldeia a obten¢do de dinheiro € necessdria, € ndo somente na cidade,
(onde em suas falas, a necessidade € enfatizada). Os mantimentos que sdo consumidos no
cotidiano da aldeia, também sdo trocados entre os Mebéngokre, e circulam em redes de
parentesco locais e regionais: gasolina, sal, acucar, Oleo, café, acucar, utensilios
domésticos, mas também celulares, TVs, antenas parabdlicas e outras tantas mercadorias

e tecnologias incorporadas a partir do contato com o kubg.

A questdo € que boa parte desses objetos serve a um propdsito que, a primeira
vista, nos escapa totalmente. Eles sdo incorporados na dindmica social como
parte de um processo geral de fabricag¢do de pessoas ou, ainda, de producio de
‘corpos-afetos’ individuais e coletivos. E, assim, circulam entre as pessoas, sdo
oferecidos como presentes, sdo objetos de prestacdo a parentes e afins etc. Eles
estdo servindo para produzir o (s) corpo (s) dos parentes e a comunidade como
corpo, af nao apenas como organismo fisico, mas também como expressdo de
determinado modo de vida, uma forma de comportar-se, agir e sentir
socialmente e de ser ‘afetado’ de certa maneira; uma perspectiva especifica
(GORDON, 2006, p. 305)

E importante observarmos que ao colocarem as diferentes perspectivas sobre a
forma de deter as mercadorias, o que estdo evidenciando € o fato de que na aldeia, ou em

qualquer lugar que os Mebéngokre estejam, a circulacdo das mercadorias, independente

30 Ver capitulo dois.
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da maneira como buscam o pidkaprin necessario a obtencao destes bens industrializados,
ocorre pautado nas relagdes de parentesco, a partir das obrigacdes entre 0s membros
familiares, assim como nas trocas para a producao ritual (Gordon, 2006. p. 287). Uma
vez que, para os Mebéngdkre “ser sociavel ¢ comportar-se como parente” (Gordon, 2006.
p- 290). Assim, as relacdes que envolvem a aquisicio de mercadorias, mesmo que
conflituosa, ndo representa uma ameaca a vida social Mebéngdkre, inclusive estdo
coerentes com as narrativas Mebéngdkre a respeito do contato com os kubg. Entretanto,
0 que caracteriza um problema do ponto de vista Mebéngodkre é a forma como estas
relagdes ocorrem entre os kubg, e até mesmo entre kubé e Mebéngokre, e em alguns casos
entre Mebéngdkre e Mebéngdkre, pautadas no lucro e na impessoalidade, sobretudo que
o dinheiro (piokaprin) institui.

Na andlise de Gordon (2006), além de permitir o acesso as mercadorias (mdja), o
pidkaprin (dinheiro) também € visto como um poderoso dispositivo de transformacgao

entre os Xikrin:

A primeira vista, os xikrin demonstraram ter uma rela¢io pragmdtica com o
dinheiro. O dinheiro € visto como meio ou instrumento que permite adquirir
dos ndo indigenas os objetos desejados (bens e mercadorias). De sua
perspectiva, aqueles que gostam verdadeiramente do dinheiro pelo dinheiro
sd0 os ndo indigenas: “o kubé junta e guarda o dinheiro”. Para os Xikrin, a
l6gica da utiliza¢do do dinheiro segue outro caminho. Eles desejam os objetos
industrializados, produzidos e vendidos apenas pelos ndo indigenas,
impossiveis de obterem fora da negociagdo mercantil: “okubé ndo da nada, é &
djo (‘avaro’), s6 sabe vender, eles dizem. Para conseguir os objetos dos néo
indigenas, hoje, em tempos pacificos, € preciso, pois obter o meio. Por isso
afirmam, “todo mundo [os Xikrin] hoje quer dinheiro; para comprar as coisas”
(GORDON, 2006, p. 277 - 278).

Para o autor os Xikrin tém no¢do que eles ndo retinem técnicas amplas e
heterogéneas de “conhecimentos” (kukradja), peculiares do kubé, que promovem toda a
poténcia produtiva. Pois ndo ‘“dominam técnicas de producdo, ndo possuem
conhecimentos de engenharia e desconhecem os processos de fabricacdo industrial”.
(GORDON, 2006, p. 278). Fato também posto por Cohn (2005) em umas das versdes da

mesma histdria citada acima, como elemento diferenciador para os Mebéngokre.

Todavia, eles aprenderam que nenhum desses conhecimentos € tdo valioso
quanto a posse do dinheiro. O dinheiro é uma espécie de objeto mégico que
permite operar toda uma série de transformacdes e pdr em andamento os mais
diversos processos de produgdo, sem que seja preciso necessariamente ter o
conhecimento especifico inerente a tais processos. A capacidade de adquirir o
dinheiro assume, por conseguinte, uma posicdo elementar dentro de uma
cadeia de potencialidades transformativas. Na experiéncia histérica atual, obter
o dinheiro €, em certa medida, uma condi¢do para por em funcionamento a
maquinaria reprodutiva e transformacional Xikrin, de maneira andloga ao que
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foi (e é) a obtengdo da poténcia agentiva de Akti, personagem mitolégico
(GORDON, 2006, p. 278).

Desta forma, o dinheiro para os Xikrin funciona como uma espécie de mecanismo
semelhante aos saberes xamanicos, portanto de grande eficédcia, por aglutinar em si
mesmo, um vasto potencial de transformacdo, que pode também conter uma infinidade
de “outros conhecimentos, saberes e técnicas do mundo do kubé”, que confirma o
dominio sobre ela. O que segundo o autor justifica a falta de interesse dos Xikrin na busca
por conhecimentos técnicos especificos “e na sua relativa falta de engajamento em
empreendimentos “produtivos” que exijam treinamentos mais duradouros ou
“capacitagdo”, como ¢ o caso dos famosos “projetos economicos” implementados pelo
orgdo indigenista ou por ONGs.” (GORDON, 2006, p. 278 - 279). Portanto, todo o
esforco Xikrin estd em promover estratégias/técnicas de conseguir dinheiro, € como
resultado disso, objetos. “Por isso, o tipo de relagdo que desenvolvem com as atividades
extrativistas, madeireiras e de garimpo (no caso Kayapd), bem como, finalmente, com a
CVRD, ¢ um modelo que lhes convém nesses propositos.” (GORDON, 2006, p. 278/279).

O dinheiro no mundo xikrin ndo aparece como esséncia da coisa a ser possuida
porque, ao lado de ser visto como uma capacidade, no plano analitico ele é
menos importante como coisa do que como signo de relacdo. Um pouco

relevante é que os Xikrin, incluindo-se os chefes, ndo acumulam dinheiro
(GORDON, 2006, p. 279).

Fato que explica, a nivel coletivo e individual, que mesmo dispondo de
“mercadorias, automoveis, televisdes, roupas e eletrodomésticos, os Xikrin estdo sempre
devendo”. (GORDON, 2006, p. 279 - 280). Gordon (2006), em seu trabalho sobre os
Xikrin do Cateté’!, relata diversas situagdes em que os Mebéngdkre se deslocam para as
cidades. No caso dos Xikrin, as cidades mais procuradas sao Tucuma e Marab4, em visitas
periddicas, geralmente em grupo, com objetivos individuais ou coletivos especificos, para
a realizagdo de compras e/ou mobilizagdo politica e que, “quando inquiridos, por
exemplo, sobre o que vao fazer na cidade, as respostas em geral é: mdja na bakumonh ou

mojana bakuby — ‘vou buscar umas coisas’. (GORDON, 2006, p. 297)”.

S Em uma das minhas idas 2 Casai, apés tomar conhecimento de que eu era estudante de antropologia, um
Mebéngokre Kayédpd, me perguntou se eu conhecia o César Gordon do Rio de Janeiro, eu disse que ndo o
conhecia pessoalmente, mas havia lido uma obra dele, que me proporcionou muito conhecimento sobre o
kukradja mebengdkre, entdo a pessoa irritada, nervosa me disse que “ele fez a pesquisa dele, virou doutor
e nunca mais voltou... completando ainda “vocés antropdlogos sdo assim, vem aqui pega Nnosso
conhecimento vira doutor e depois ndo quer nem saber da gente. Tentei argumentar, mas ele saiu bravo e
ndo me deixou falar. Também nem sei se teria argumentacio, até mesmo porque ndo sei se realmente
ocorreu desta forma, mas € uma interpretacdo, que me fez refletir muito sobre a relevancia da minha
pesquisa, para eles — os Mebéngdkre (Kayapd), e logo nas linhas que virdo.
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Para o autor os Mebéngokre “desejaram os objetos dos nao indigenas desde muito
cedo, e esse desejo motivou uma intensa mobilizacdo guerreira e politica” (GORDON,
2006, p. 167) em que os Mebéngodkre alternadamente avangavam e recuavam. Conforme
assinala Gordon (2006), a partir de meados do século XX, os Xikrin do Cateté se
aproximavam cada vez mais das regides ocupadas pelos kubé com o objetivo de retomar
as relacdes pacificas e as trocas comerciais. Relatos dos préprios Xikrin indicam que os
Mebéngdkre observavam as fazendas dos arredores e o fluxo de transeuntes kubé para se
apropriar ou pedir objetos manufaturados. Na atualidade, as Terras Indigenas estdo
localizadas entre a floresta e os centros urbanos, fazendo com que os indios se desloquem
com maior frequéncia para as cidades.

Dessa forma, conforme a minha interpretacado, a cidade de Ourilandia do Norte se
configura como um lugar de permanéncia temporaria Mebéngokre (Kayapd), e em alguns
poucos casos, lugar de “passagem mais prolongada” (Mebéngokre “moradores”), onde as
relagdes estdo pautadas nos potenciais agenciativos dos Mebéngdkre. Pois, por mais que
a busca de pidkaprin, e aquisi¢ao de mercadorias (roupas, calgados, aparelhos eletronicos,
alimentacdo) pelos MebéngoOkre, passam pelas exigéncias dos coletivos inscritos na
maquina social “cidade”, os Mebéngokre se apropriam e reproduzem estes elementos
sobre seus proprios termos.

O pidkaprin possui a sua potencialidade “Mebéngokre”, o que explica o fato da
maioria dos Mebéngdkre ndo se inscreverem, pelo menos da mesma forma que nds, as
maneiras como ele deve ser adquirido e utilizado. Contudo, quando se inscrevem, nos
apresenta um movimento de transformacdo, incorporacdo, que resulta em perdas e
ganhos. Como por exemplo aceitando e cumprindo contrato de trabalho, como agente
indigena ou auxiliar indigena no Hospital Santa Licia, na SESAI na Associacdo Floresta
Protegida, Secretaria de Educagdo, etc. Espagos de luta Mebéngokre, pois € a maneira
que encontram para ajudar o seu povo com melhores condi¢des de vida, seja satde,
educagdo ou busca de recursos para melhoria da vida na aldeia, ou mesmo de melhores
condig¢des de vida. Entdo utilizam seus saldrios para adquirir bens industrializados, pagar
aluguel, dgua e luz, assim como prover alimentos, porém, nao deixam de lado as
responsabilidades relacionadas ao parentesco e estdo sempre retornando as aldeias para
participar das cerimOnias. Se possuem pidkaprin, € o pai, a mae, a irma, irmao, esposa,
esposo, filha ou filho necessita para adquirir bens industrializados necessdrios a
sobrevivéncia, ele ndo empresta o dinheiro ou deixa passar necessidade, entretanto ele

“da” o piokaprin ou o alimento necessdrio ao familiar. Assim como também, segundo o
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que eles intitulam fofoca, é comum os Mebéngdkre mais novos, comprometerem o
pidkaprinproveniente da aposentadoria dos pais, ou avés que permanecem na aldeia,
muitas vezes passando necessidade. O que justifica muitos destes jovens morarem na
cidade e estarem sempre consumindo nos comércios>2.

Desse modo, o desdobramento das relagcdes que sdo atravessadas e atravessam a
aquisicdo de mercadorias e busca de piokaprin na cidade perpassando os agentes
Mebéngdkre e kubé, de forma mais especifica, se deu em torno dos processos em busca
de médico de kubée, em torno das compras individuais e coletivas (fazer compras), estudos
e trabalho, e outros desejos que se cruzavam com a interna¢do no Hospital Santa Lucia,
permanéncia dos mesmos na CASAI, na Casa de Apoio, dos dilemas relacionados a busca
e prestacdo de servicos pelos kubé, da tentativa por aposentadoria no INSS, do processo
da habilitacdo, da procura por uma casa para alugar por um periodo, as contas de agua,
de luz, gastos com deslocamento, os projetos da Associacdo Floresta Protegida, residéncia
na cidade, entre outros. Movimentos complexos, carregados de conflito, poténcia e devir
Mebéngokre (Kayapo) em um lugar, que podemos chamar “cidade indigena”, ndo por
ocuparem um espaco “cidade” de forma permanente ou temporaria, mas por se tratar de
um mundo indigena, “isto €, ndo nosso, navegando por esta homologia conceitual. Uma
etnografia, enfim, de cidades indigenas” onde tudo ¢ pidkaprin (NUNES, 2010, p. 20,

grifo meu), enquanto mediacdo para a pratica de agenciamento.

1.3 A luta Mebéngokre, um processo de expansao da subjetividade

Em uma conversa com o Pat i Kayap6>, cinegrafista Mebéngdkre, atualmente
“morador” em Ourilandia do Norte, o mesmo relatou que ndo gosta da cidade e acredita,
que é um processo transitorio, apenas para estudar seus filhos e netos, visto que,‘“eles
precisam falar portugués mais que eu, escrever mais que eu, para defender a gente por

satude, por direitos. Estudar para defender, fazer documentos para ficar em paz” (Pat i

52 Uma situagfio muito comum € os Mebéngdkre deixarem os cartdes de pagamento (aposentadoria, auxilio
doenca, maternidade) nos estabelecimentos comerciais, para que o dono receba e quita as dividas. Dada a
dificuldade de deslocamentos nas datas que correspondam ao pagamento. O que reflete em dividas eternas.
33 Pat i e sua esposa Nrenhpra tém 31 anos, 5 filhos (19 nos, 17 anos, 16 anos e 12 anos) e 2 netos (4 anos
e 5 meses). Moram todos na casa, assim como o genro, que estd para a aldeia “dizendo ele que estd pegando
castanha”, nas palavras de Pat i. Seus filhos estudam na Escola Municipal de Ensino Fundamental Madre
Teresa. Seus filhos possuem dificuldade para falar portugués, ja a sua esposa ndo fala, mas consegue ir ao
supermercado e comprar o que precisa. Pat i € cineasta e trabalha frequentemente em Projetos audiovisuais,
principalmente relacionados a Associac@o Floresta Protegida. Possuem auxilio referente ao bolsa familia.
Foi o meu primeiro contato, ainda por telefone com o objetivo de organizar a pesquisa.
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Kayapd). Segundo a visao Mebéngokre, os seus filhos e netos precisam estudar, se formar
se tornando médicos, advogados por exemplo para defender e ajudar seu povo.
Constituindo assim, formas de resisténcia, de sobrevivéncia fisica e cultural. Isto é,
enquanto pessoas Mebéngdkre, se relacionam com os kubé, se apropriando do
conhecimento estrangeiro, por meio da captura da lingua, da luta pelo direito de viver em
suas terras, conforme as suas perspectivas de mundo, de modo a garantir a existéncia do
seu kukradjd.

Uma experiéncia que vem sendo reproduzida pelos povos nativos, desde que a
terra que viviam foi incorporada®* pelos colonizadores europeus em nome da civilizacio,
na constru¢cdo de um barbaro projeto de (des) humanidade, como muito bem nos aponta

Krenak (2019):

Como justificar que somos uma humanidade se mais de 70% estdo totalmente
alienados do minimo exercicio de ser? A modernizacdo jogou essa gente do
campo e da floresta para viver em favelas e em periferias, para virar mado de
obra em centros urbanos. Essas pessoas foram arrancadas de seus coletivos, de
seus lugares de origem, e jogadas nesse liquidificador chamado humanidade.
Se as pessoas ndo tiverem vinculos profundos com a sua memoria ancestral,
com referéncias que ddo sustentagdo a uma identidade, véo ficar loucas neste
mundo maluco que compartilhamos. (KRENAK, A, 2019, p. 14).

Embora tenham sido “arrancados de seus coletivos, os vinculos profundos com
seus ancestrais” ainda existem e resistem. Mesmo em condigdes precarias e dificeis, de
extrema violéncia, e imposicdo de outro kukradjd, os Mebéngokre (Kayapd)
(re)produzem seu préprio modo de viver e sobreviver. Cohn (2001) traz uma traducio de

Fisher (1996), a respeito da cultura e identidade Kayapd, que versa o seguinte:

"[...] A qualidade de ser Kayap6, no entanto, ndo se liga ao que ¢é fisicamente
compartilhado, mas a posse, 'dentro da cabeca’, de um conhecimento especifico
de tradi¢des culturais. O mais auténtico desses conhecimentos (kukradjd) €
centrado em cdédigos de conduta e em regras de saide, abrangendo também
conhecimento cerimonial, mitologia, etc." (FISHER, APUD COHN, 2001, p.
39).

Independentemente de estarem na aldeia de origem, na cidade, na floresta, em
outra aldeia, no rio, entre animais, plantas ou outras pessoas, os Mebéngdkre (Kayapd)
compartilham uma visdo de mundo comunitéria, fundamentada a partir das relacdes de

parentesco, dos conhecimentos sobre os processos cerimoniais que envolvem mitologia,

3 0 terra indigena vem sendo incorporada, por meio de um processo brutal de violéncia, guerras e lutas
instauradas entre os coletivos autdctones e kubé, que se prolongam até hoje, tudo em prol de uma ideia fixa
de ser humano e modo de estar no mundo (de existir), que ndo aceita a diversidade, a diferenca, além de
vislumbrar uma l6gica perversa, predatéria de sobrevivéncia, que tudo é mercadoria.
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a construgdo das pessoas Mebéngdkre (Kayapd), que se diferem da 16gica ocidental e
também de outros povos nativos (kubékakrit), e perpassam maneiras peculiares de
experienciar a vida no que concerne a alimentacdo, moradia, sadde, vestudrio, contato
com o outro (kubé / kubékakrit), com os bens industrializados (mdja), com o
pidkaprin,entre outras, por mais que estejam morando ou transitando temporariamente na

cidade.

A gente resistiu expandindo a nossa subjetividade, ndo aceitando essa ideia de
que nds somos todos iguais. Ainda existem aproximadamente 250 etnias que
querem ser diferentes umas das outras no Brasil, que falam mais de 150 linguas
e dialetos (KRENAK, A, 2019, p. 31).

Desta forma, Krenak (2019) enfatiza que somos seres plurais e vivemos na
diferenca, ou seja, torna o ser enquanto €. O que nos leva a pensar os processos de
construgdo e desconstrug¢do do ser. Para tanto, pensadores como Foucault e Deleuze e
Guattari (Deleuze, 1988; Deleuze &Guattari, 1980; Foucault, 1987) nos traz a analise da
subjetividade e da subjetivacdo, afirmando que o sujeito se d4 a partir das suas vivéncias,
isto €, ao longo da vida, adquirimos conhecimento, na relagdo com o outro nos
constituimos.

No tocante ao sujeito, a sua subjetividade € o que o torna diferente, “subjetividade
ndo ¢ passivel de totalizagdo ou de centralizagdo no individuo” (Guattari&Rolnik, 1996,

P. 31). Para Junior (2004) a subjetividade ganha um significado de busca:

[...] a subjetividade procura o signo de sua existéncia fora de si mesma, num
discurso a0 mesmo tempo dominante e indiferente. Como estas categorias
sociais sdo as que supostamente garantem a existéncia subjetiva, a submissao
parece ser o preco a pagar por elas. A medida que uma verdadeira escolha é
aparentemente impossivel, tendemos a perseguir a subordinagio como
promessa de existéncia a ser conferida por um outro diante do qual ja nos
sentimos primariamente vulneraveis [...]. (JUNIOR, 2004, p.25).

Haja vista a luta indigena, o que a legitima, por exemplo, € a diferenca. Diferenca
sob os componentes culturais: alimentacdo, vestimentas, religiosidade, a importancia
coletiva, que se fundem com os multiplos componentes da subjetividade de cada
individuo, tornando-se fluxos continuos daquele meio social. Foucault (1995) explicita

isso em uma entrevista sobre o sujeito e o poder:

[...] contra as formas de dominacao (étnica, social e religiosa); contra as formas
de explorag@o que separam os individuos daquilo que eles produzem; ou contra
aquilo que liga o individuo a si mesmo e o submete, deste modo, aos outros
(lutas contra sujei¢do, contra as formas de subjetivacdo e submissdo).
(FOUCAULT, in: Dreyfus &Rabinow, 1995, p. 235).
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Assim, entendemos que os Mebéngdkre travam esta mesma luta pela expansao da
subjetividade, enquanto processo, fluxo, movimento, tdo limitada pelas inscri¢des
. 55 . . . . .
manifestas *” inerentes aos coletivos ocidentais, enquanto modelo, ou modo fixo,

permanente de estar no mundo (tido, muitas vezes como Unico vidvel).

1.4 Lugar: movimento, deslocamento, transformacao, uma rede

Em suas cosmologias diversas, tem sido unanime o fato de os nativos ndo fazerem
distingdes de ordem natural e cultural, analiticamente assimétricas, que pressupdem a
centralidade da espécie humana em relacio ao universo (antropocentrismo). Em
contrapartida, apresentam um universo vivenciado em sua totalidade, dotado de forgas
(agentes “maquinas”) humanos, animais (ndo-humanos), que se diferenciam por meio dos
seus respectivos pontos de vista, onde as diferencas podem ser suprimidas, ou
intensificadas.

Segundo o perspectivismo amerindio cunhado por Viveiros de Castro (2002), os
diferentes povos amerindios (em sua maioria) entendem que existe uma diferenca na
forma como os seres humanos percebem a si mesmos, enxergam os outros animais € seres
dotados de subjetividades (deuses, espiritos, mortos, plantas, artefatos, uma floresta, um
rio), € também como esses outros animais € seres enxergam a si proprios € os seres
humanos. Ou seja, apresentam uma visdo cujo os seres percebem a realidade de forma
diferente. Quando falamos “enxergam” estamos dizendo como eles “enxergam como” um
animal, uma planta, um espirito, ou seja, uma visao dotada de perspectivas. Conforme

Viveiros de Castro:

As narrativas miticas sdo povoadas de seres cuja forma, nome e
comportamento misturam inextricavelmente atributos humanos e ndo-
humanos, em um contexto comum de intercomunicabilidade idéntico ao que
define o mundo intra-humano atual. O perspectivismo amerindio conhece
entdo no mito um lugar, geométrico por assim dizer, onde a diferenga entre os
pontos de vista é ao mesmo tempo anulada e exacerbada. Nesse discurso
absoluto, cada espécie de ser aparece aos outros seres como aparece para si
mesma — como humana —, e, entretanto, age como se j4 manifestando sua
natureza distintiva e definitiva de animal, planta ou espirito (VIVEIROS DE
CASTRO, 2014, p. 244).

Esta abordagem se diferencia do Multiculturalismo e do Relativismo, visto que

segundo Viveiros de Castro (2018) o multiculturalismo estd fundamentado na existéncia

35 Para Deleuze (2013), a maquina social capitalista no se constitui por meio da troca, mas pelas inscri¢des,
que sdo os modos de agir, escrever, falar, comer, pensar, compartilhados pelos seus coletivos, e que
oprimem o desejo.
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de diversidades representativas subjetivas e parciais, sobre uma natureza externa, unica e
absoluta, “indiferente a representacdo”, enquanto a visdo amerindia, propde o contrario:
de um lado, uma unidade representativa para os seres: ¢ humano quem ocupa
vicariamente a posi¢do de sujeito cosmoldgico; todo existente pode ser pensado como
pensante, ou ‘ativado’ ou ‘agenciado’ por um ponto de vista (que estd no corpo)”, e do
outro lado, “uma radical diversidade real ou objetiva.” (VIVEIROS DE CASTRO, 2018,
p. 65).

O multinaturalismo, por outro lado, parte do pressuposto de que todos os seres
compartilham uma unidade espiritual manifesta a partir de uma diversidade
corporal: uma unica cultura e uma diversidade de corpos que, por sua vez,
constituem multiplas naturezas. Ndo se trata, no entanto, de multiplos pontos
de vista (representacdes) sobre uma tnica natureza ou mundo:
“allbeingsperceive (‘represent’) the world in thesameway. What varies isthe
world thattheysee” (VIVEIROS DE CASTRO, 2004, P. 471, apud, SOARES
DA SILVEIRA 2012, P. 238)

De acordo com esta concep¢do, natureza e cultura ndo assinalam campos
ontolégicos, mas circunstancias relacionais (VIVEIROS DE CASTRO, 2018, p. 69). De
forma simplificada, esta abordagem entende que o pensamento amerindio percebe que
existe uma humanidade nos animais, € a maneira como esses se manifestam seria apenas
“envoltdérios” que escondem sua forma humana interna, idéntica a consciéncia humana,
um “esquema corporal humano oculto sob a méascara animal” (VIVEIROS DE CASTRO,
2002. p. 351). Porém nio ocorre, ou pelo menos nao suscita uma dimensdo de humano
versus ndo-humano, existe uma nog¢do factivel universal de estado de indiferenciacdo
entre 0os humanos e os animais: o enfoque original partilhado com todos os humanos e
animais ndo é a animalidade, mas a humanidade. Enquanto a antropologia (social)
entendia que a cultura ocultava a animalidade presente nos seres humanos, o pensamento
indigena entende que todos os seres do mundo sao humanos de forma ndo “evidente”. Os
amerindios percebem a humanidade como uma posi¢do comum a todos os seres e coisas.
(VIVEIROS DE CASTRO, 2002, P. 264). Desta forma, entendemos que 0s animais,
plantas ou espiritos na perspectiva nativa sdo agentes que se associam, nas narrativas
miticas, se misturando simetricamente, a medida que mantém a poténcia que o0s
diferenciam por meio dos seus “corpos-mundo” (Soares da Silveira, 2012, p. 238).

De acordo com Latour (2012), e a abordagem adotada nesta pesquisa, a partir da

Teoria Actor-Rede’®, o mundo, ou os diferentes mundos sio constituidos de atores, que

% A teoria ator-rede propor uma nova concepgdo de social, entendendo esta ideia de “social” como
consequéncia das relacdes, associacdes, do que uma estrutura, um sistema definido. Desta forma, os atores
sdo determinados por meio dos papéis que desenvolvem, pelos fluxos e intensidades promovem na sua rede,
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podem se associar a algo ou a alguém, construindo ou se transformando em uma rede.
Assim, o perspectivismo primeiramente, e em segundo lugar Latour (2012), nos dao
alicerce para ampliar a discussdo, visto que, a partir do pensamento, das falas dos nativos,
ao longo dos espacos e do tempo, entendemos que nao obrigatoriamente os atores devem
se restringir a humanos, entretanto, podem ser também objetos, mediadores de uma
associa¢do com uma ou mais de uma rede. Porém, estes atores estao postos em um mesmo
plano, apresentando simetria em termos analiticos e capacidades agenciativas, sem
perder, contudo, os seus elementos diferenciadores, principalmente no que tange a
construcdo de subjetividades, se movimentando de um ponto ao outro, quando o pajé, por
exemplo, captura o ponto de vista de um animal. Principalmente no que se refere ao modo
como os amerindios, sobretudo os pajés®’, se relacionam com os alimentos, o que podem
ou nao comer e da forma como deverdo fazer isso, para garantir que nao percam seus
pontos de vistas.

Segundo Soares da Silveira (2012), a relacdo entre corporalidade, conhecimento
e ingestdo (ou proibicdo) de determinadas substincias estd presente nas prescricoes
alimentares que os aprendizes de pajé precisam respeitar, incluindo o consumo de
substancias xamanicas”. O que nos atenta para a questdo da “transformacao corporal”,
pois “ao modificar o corpo através da alimentacdo, das mudancas de habitos ¢ do
estabelecimento de relagcdes sociais com outros sujeitos, torna-se possivel assumir outras
perspectivas e, desta forma, acessar novos conhecimentos - mundos.” (VILACA, 2002
APUD SOARES DA SILVEIRA, 2012, P. 237).

Por isso, sabe-se que as “coisas” (mdja) caracteristicas do mundo doskubé, mais
acentuados em Ourilandia do Norte, e tdo desejadas pelos Mebéngokre, como por
exemplo, os objetos fabricados, alimentacdo, cosméticos, conservam poderes
agenciativos para os Mebéngdkre, sobretudo transfigurativos, por mais que ndo
apresentem a poténcia diferenciante (o seu ponto de vista). O que se refor¢ca com a
percep¢ao de muitos Mebéngodkre em relagdo aos seus parentes que pintam as unhas e os
cabelos como os kubé, perdendo assim a esséncia Mebéngokre, construida a partir de seus
corpos. Do mesmo modo, a pintura corporal, o corte de cabelo, os adornos Mebéngokre,

durante a minha experiéncia enquanto “aparentamento”, ficiticio, me tornando um deles,

Independente se sdo atores humanos (pessoas), animais, coisas, objetos ou instituicdes.

57 A tnica pessoa que pode acessar a vida dos animais, peixes e plantas em um outro lugar, ou seja, em um
“outro mundo” € o pajé, que faz isso por meio do uso de plantas com capacidades de alteracdo dos sentidos
corpéreos. (Reichel — Dolmatoff, 1996, p. 39, apud Soares, 2012, p. 233 -234).
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eram muito cobrados, evidenciando a importancia da constru¢do ou transformagao de/em
um “corpo-mundo” Mebéngokre.

Ao passo que a cidade (todos os lugares da cidade) se apresentou como uma terra
(pyka) a ser explorada, vivida, juntamente com tudo e todos que a habitavam, pois

acreditam que “somos todos natureza”, multiplas naturezas-cultura.

Quando por vezes, me falam em imaginar outro mundo possivel, é no sentido
de reordenamento das relacdes e dos espacgos, de novos entendimentos sobre
como podemos nos relacionar com aquilo que se admite ser a natureza, como
se a gente nao fosse natureza. (KRENAK, 2019, p. 67).

Assim, para entendermos as relacdes dos Mebéngodkre com os diversos lugares da
cidade, além de olharmos para o0 modo como se relacionam com os nomes, as pessoas,
com as coisas, precisamos também entender os deslocamentos MebéngoOkree, as suas
relagdes no e com o espago. Neste sentindo, Moraes Passos (2018) desenvolveu um
trabalho a respeito dos movimentos Mebéngokre sobre a terra, discorrendo sobre a
categoria pika, dentre tantas categorias utilizadas pelos Mebéngokre para se referirem aos

lugares, por a considerar a mais “proeminente”.

A traducdo mais imediata para a lingua portuguesa seria justamente terra.
Assim como em nossa lingua, pyka possui uma polissemia que pode ser
interessante explorar. Um dos usos de pyka indica o “chdo”, o solo. Ha pelo
menos oito classificagdes de solo (Cooper et al., 2005), de acordo com cor e
textura, como pykajaka (terra branca), pykatyk (terra preta), pyka ti (areia), etc.
Nesse sentido, quando se quer dizer que algo estd no chio, diz-se que esta “na
terra” (pykabé). Dessa mesma forma, diz-se que os mortos estdo “deitados na
terra” (pykakamnd). Um wuso relativamente novo é a “nossa terra”
(m&banhodpyka) para se referir a Terra Indigena, ou ainda a terras distantes que
os Mébéngokre dizem ter habitado quando os Europeus viviam do outro lado
do oceano, como o Rio de Janeiro, Sdo Paulo e Brasilia (MORAES PASSOS,
2018, p. 11).

Segundo o autor, o termo € utilizado quando os MebéngoOkre fazem referéncia a
“fronteiras” entre as areas das aldeias. O que ¢ considerado um tanto recente, devido a
iminéncia entre as aldeias Mebéngokre. Este limite, geralmente, se apresenta somente na
possibilidade de exploracdo de recursos, que tenha por objetivo a realizacdo e trocas
“comerciais” com os kubé, e cultivo de rogas, sendo que o acesso para caga e pesca € livre

(MORAES PASSOS, 2018, p. 11).

O principal “operador” desses limites hoje é a coleta de castanha. Os castanhais
estdo em terra de tal ou tal aldeia, que desfruta exclusivamente do direito de
explord-lo e vender a produgdo para a Associacio Floresta Protegida ou para
qualquer outro comprador. Isso ocorria em partes nos primeiros anos pos-
pacificacdo, quando a coleta de castanha e caucho era imposta pelo SPI, e
posteriormente pela Funai, para a troca por bens manufaturados dos nado-
indigenas. Nessa época, todavia, ndo era tanto a terra, mas oS proprios
castanhais que eram de “posse” de um grupo ou de um chefe desse grupo. Apos
o arrefecimento do grande fluxo de bens promovidos pelos 6rgdos indigenistas
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como parte do “acordo” de “pacificagdo”, houve, nas décadas de 1980 e 1990,
no que hoje € a T.I. Kayapd, uma grande exploragdo madeireira, especialmente
de mogno, que ajudou a concretizar dreas de exploracdo exclusiva de diferentes
comunidades, que mantinham acordos ndo-oficiais com os madeireiros
(MORAES PASSOS, 2018, p. 12).

Ainda conforme Moraes Passos (2018) um rio, uma cachoeira, uma arvore
especifica na beira do rio, “como ¢ o caso do limite entre A’ukre e Mojkarakd, exercem
papel de “marcadores fronteiricos”. Desta forma, a ideia de “posse”, possui “um aspecto
fortemente contextual”, que abrange “um castanhal especifico por parte de uma familia
ou grupo ligado a um chefe, até toda terra Mebéngdkre”, que compreendem “todas as
terras demarcadas que habitam” (MORAES PASSOS, 2018, p. 12). H4 ainda um outro
uso de pyka, que se aproxima da ideia de lugar. Quando se quer saber a aldeia de alguém,
pergunta-se qual a sua pyka®®. Quando, assistindo a algum video, se quer saber em qual

aldeia se passa a cerimOnia em questdo, pergunta-se qual é aquela pyka.

Nas historias que Krwyt me contava sobre a nomeacdo dos lugares dizia que
as pessoas chamaram tal pyka por tal nome. Algo como “aqui cantou-se
djorodjo, entdo as pessoas chamaram essa pyka de Djorodjo”
(pykajamadjorodjojar€j). Desse modo, quando pensamos em uma teorizagdo
antropoldgica que trate de praticas de territorialidade, espacialidade, lugar,
paisagem ou O que quer que seja, temos que pensar, no caso referente aos
Mgebéngokre, em pyka, uma palavra polissémica cuja tradugdo mais imediata
seria justamente “terra”, nas suas mais variadas acep¢cdes (MORAES PASSOS,
2018, p. 12).

Segundo o autor, os Mebéngokre constroem os lugares, dando nome a eles, ao
passo que se deslocam de um lugar a outro. “Se andavam muito a pé, pela terra, pelo
mato, hoje tracam seus caminhos em grande parte pelos rios, e sobre o concreto das
calcadas das cidades”. (MORAES PASSOS, 2018, p. 1 - 2). Deste modo, ao utilizarem o
termo pyka(terra), os Mebé&ngokre abrangem universos amplos que habitam nela, que se
conectam, se associam, se encontram e se distanciam, e sobretudo se respeitam. Pois, para
os Mebéngdkre os seres humanos e ndao-humanos (rios, cachoeiras, pedras, florestas,
animais, espiritos) pertencem a terra (pyka) e ndo o contrario, por mais que fagcam uso de
termos como “‘o castanhal esta em terra de tal e tal aldeia” para definir fronteiras em certos

contextos>’.

38 Os mebéngodkre sempre me perguntavam qual era o meu nome “Myjneahidjikute”, e de onde eu era
“Ga nhopunka”.

% Esta concep¢do ndo torna ilegitima as lutas, em torno da reivindicagdo de territdrios, visto que os
territérios indigenas (a terra), dentro das concepgdes juridicas, € um direito, e para as comunidades nativas,
este direito estd relacionado com a manutencdo da vida, da forma como cada povo entende que deve viver.
Apesar dos diferentes modos de estar no mundo entre os diversos povos nativos, a relacdo de respeito e
cooperagao uns com os outros, com a terra, e com tudo que ela prospera, é despertada por todos.

52



A logica dos deslocamentos acarreta numa constante “feitura de lugares”, na
medida em que os M&béngokreinteragem com todos os agentes presentes na
grande rede que € a sua terra. Esses lugares-nomeados marcam presenga nas
narrativas mébéngodkre, dotando-as de um trajeto espacial a0 mesmo tempo
que temporal (MORAES PASSOS, 2018, p. 61).

Ou seja, o que estamos enfatizando aqui € o fato de os Mebéngdkre nao
distinguirem estruturalmente os espacos fisicos, como se uns e outros fossem distintos e
separados. H4, portanto, uma associacdo organica entre as relacdes sociais estabelecidas
pelos Mebéngodkre com os muiltiplos territdrios e seus elementos fisicos e simbdlicos de
representacio da natureza. Assim, a vivéncia nativa € estabelecida sem a separacdo formal
de categorias definidas sobretudo pela antropologia cldssica, que defini zonas e espagos
segregados, como aldeia versus cidade ou consci€éncia humana versus natureza. Porém,
de forma mais generalizada, enquanto povos autdctones, entendem que a garantia dos

seus territorios € fundamental para que o cultivo e as experiéncias na terra sejam

possiveis. Ja dizia Davi Kopenawa héd mais de trinta anos:

Quem ensinou a demarcar foi o homem branco. A demarcagdo, divisao de
terra, tragar fronteira é costume de branco, ndo do indio. Brasileiro ensinou a
demarcar terra indigena, entdo a gente passamos a lutar por isso. Nosso Brasil
¢ tao grande e a nossa terra é pequena. N6s, povos indigenas, somos moradores
daqui antes dos portugueses chegarem.

Lutei pela terra Yanomami para que o meu povo viva onde eles nasceram e
cresceram, mas o registro de demarcagdo da terra Yanomami ndo estd comigo,
estd nas maos do governo. Mesmo diante das dificuldades, o tamanho da nossa
terra € suficiente para nds, desde que seja somente para nds e ndo precisamos
dividir com garimpeiros e ruralistas. (Pontes, 2015, apud Kopenawa& Albert,
2015, p. 36).

Nesse sentido, Ourilandia, assim como todos os lugares, pode ser entendida para
além de uma infraestrutura (urbana), delimitada pelo seu espaco fisico, por onde pessoas
e coisas passam, ficam ou permanecem, para entdo ser compreendida em seu movimento
intenso e associativo, configurando uma “territorialidade em rede®””. Ourilandia do Norte
€ constituida por fluxos, por dindmicas que vao além de uma a¢do do micro no macro e
vice-versa. Em vez de micro e macro temos a rede, onde vamos de um a outro (o micro
se torna macro e vice-versa). Uma forma de ultrapassar a abordagem individuo e
sociedade, natureza e cultura, humanos e animais, sujeitos e objetos. Sem desconsiderar,
entretanto, os agenciamentos coletivos de enunciacdo, que a subjetividade evidente
isolada (do nativo) carrega, ou seja, o devir revoluciondrio politizado do desejo de

multiplas vozes.

% Ver Soares, 2012, P. 175.
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O principio de simetria conforme Latour (2012) implica conferir a mesma
relevancia a diversidade de elementos que participam de um mesmo agrupamento social,
assim, os humanos e ndo-humanos, os sujeitos e objetos possuem igual relevancia. Uma
visdo em torno das nogdes de espaco e lugar, de maneira a nos livrar de
proporcdes/escalas. Visto que, para o autor s6 existem as conexdes e associagdes entre
actantes em um espaco relacional de mesma estirpe. Os lugares sdo assim, redes de atores
conectados sempre a outros lugares e temporalidades, em movimento que vao do global
ao local, ou vice-versa.

Ourilandia do Norte é, portanto, uma rede, conceito dinAmico, pois ndo € algo que
conecta, mas o que € construido pelas associagdes. A rede ndo pressupde algo acabado,
pronto, atravessado pelas “coisas”, mas algo (lugar) que é gerado/construido pela
associacdo de atores humanos e ndo-humanos (que atravessam a medida que sdo
atravessados). Longe de ser estrutura, a rede (a cidade) € resultado de uma associagdo, e
implica em mobilidade, o mundo se constitui “no” e “pelo” movimento, se fazem e
desfazem a todo tempo, pois 0 mundo percebido “em redes”, ¢ pulsante, se constitui e se
desintegra de um ponto a outro por meio do movimento das relagdes (LATOUR 2012, p.
129), assim como os lugares, assim como a cidade.

Desta forma, o meu empenho neste estudo foi no sentido de analisar as relagdes
Mebéngokre “na” cidade a partir de situagdes diversas (movimentos), nas suas
especificidades®', que se apresentaram durante a etnografia em diferentes lugares %
(pontos de encontros, de chegada, de partida) percorridos e nomeados pelos Mebéngokre,
assim como os dilemas apresentados a partir da alteridade, e agéncia Mebé&ngokre, que
carregam consigo elementos constituintes de um coletivo.

Nao nos restam duvidas que a presenca dos Mebéngokre em Ourilandia do Norte
percorre territorios que vao além das suas aldeias, e muitas vezes vdo além da cidade,
estado e do Pais, pois muitos partem de Ourilandia para outros lugares. Os Mebéngdkre
estdo presentes na aldeia, na floresta, na cidade e no mundo, visto que o fluxo ndo cessa,

muito menos as trocas aldeia — cidade, que abrangem os artesanatos, castanhas,

61 Mediante a necessidade de recorte e um trabalho etnogréfico rdpido, me detive a algumas situagdes
especificas, sendo elas, as que se relacionavam a busca por médico de kubé, fazer as compras, estudos e
trabalho e outros desejos. Todas elas serdo desdobradas no capitulo trés.

62 A maioria dos lugares percorridos pelos Mebéngokre, eram nomeados pelos mesmos conforme os nomes
ja constituidos pelos kubé, até mesmo porque é algo que facilita o entendimento e deslocamento dos
mesmos até os respectivos locais, no que diz respeito as relagdes mebéngokre — kubé. No capitulo trés
apresento o itinerdrio destes lugares, alguns que mereceram desdobramentos outros nem tanto. Ressaltando
que o itinerdrio foi construido a2 medida que eles iam se deslocando pela cidade.
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conhecimentos, que se misturam aos servigos publicos e privados, bens industrializados
(agentes humanos e nao-humanos). E esta presenca ndo ocorre de forma permanente ou
tempordria, pois quando questionados sobre o local onde moram, mesmo morando em
Ourilandia, muitos Mebéngokre afirmavam morar em determinada aldeia®. O que nao
pareceu estar relacionado com a questao do direito ao territério, atribuido a permanéncia
dos mesmos em suas respectivas aldeias, e também relacionado com as lutas pelas
demarcacdes de terra (ndo que isto ndo ocorra), mas os didlogos estabelecidos me levaram
a entender que eles estdo vivendo em movimento, ou seja, moram um periodo na cidade
e outro em determinada aldeia, ou aldeias, ou em ambos ao mesmo tempo. Visto que
alguns passam também um tempo vivendo em outra aldeia, onde possuem algum parente,
ou por motivos especificos, como esperar a esposa que foi para a cidade como
acompanhante da mae para consultar com médico de kubé, ou aguardar uma consulta em
uma aldeia mais préxima da cidade que nio seja a sua®*.

Os Mebéngdkre que trabalham em Ourilandia ou Tucuma, inscritos nos regimes
celetistas de trabalho, também, mesmo que de forma menos intensa, ndo deixam de se
deslocarem para as aldeias, uma vez que as férias sdo momentos muito esperados, de
retorno, assim como os feriados, e os dias de festas, cerimonias Mebéngokre, motivos
para solicitacdo de folgas, sendo inclusive negociado também entre empregador e
empregado o custeio de transporte dos mesmos para as aldeias nestas situacdes. Ja os
estudantes das redes municipais e estaduais, segundo a Secretara de Educagao,
geralmente faltam as aulas, em comum acordo com as escolas, também para participarem
das cerimdnias nas aldeias, o que a secretaria considera um problema, devido a grade
curricular do ensino (pois na cidade ndo € diferenciado), porém entende que € algo
fundamental para os coletivos. Como ja mencionado, este “transito constante” também
foi constatado por Soares da Silveira (2012) em comunidades nativas, na cidade de Sao

Gabriel da Cachoeira em sua abordagem sobre agrobiodiversidade, urbanizacio e redes

sociais, quando observou que:

As pessoas estdo em transito constante, vivem e produzem em mais de um
lugar a0 mesmo tempo. No lugar da urbanizacio e do é€xodo rural definitivo
surgem fendmenos de transi¢do: no lugar da migracdo definitiva o que existe
¢ uma “territorialidade em rede”. Os deslocamentos populacionais ocorrem de
maneira progressiva, oscilando entre a migracdo definitiva e tempordria
combinada com movimentos sazonais entre a floresta e cidade. (SOARES DA
SILVEIRA, 2012. p. 175).

63 Este fato reflete inclusive na falta de dados sobre a popula¢do nativa nas cidades, abordada nas pdginas
introdutorias deste trabalho, ja que configuram processos de “territorialidades em redes”.
64 Estas situacdes serdo melhor analisadas no capitulo trés.
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Tomando como referéncia esta observacdo de Soares da Silveira (2012) e a nocao
de terra (pyka) como elucidada anteriormente, a ideia de estar em um lugar fixo,
deslocado de um todo, ndo faz sentido para os Mebébgdkre, pelo menos mediante os
relatos dos Mebéngdkre que se encontram de forma “mais permanente”, na nossa
concepgdo, “morando” na cidade por algum motivo tais como: estudar os filhos, cumprir
um contrato de trabalho, tratamento com médico de kubé. Enfim, para ter acesso a alguma
coisa, que faga sentido para a vida na aldeia, para a reprodug¢do da socialidade
Mebéngdkre, visto que mesmo vivendo na cidade, ndo perdiam de vista o0 modo de vida
na aldeia, o seu lugar (pyka) no mundo, ou melhor, de estar no mundo, portanto se
mantinham sempre em movimento aldeia-cidade.

Apontando para outros elementos da mesma questao, “territorialidade em rede”,
o contato com as familias que permaneciam nas aldeias ocorria constantemente. Os
Mebéngdkre ficavam por horas no rddio da CASAI ou nas casas de parentes que tinham
a posse do aparelho eletronico. Em dois momentos especificos, caracterizados por um
acidente ocorrido na aldeia A’ukre com uma pessoa da minha familia, e pela enfermidade
do Kupatd, ancido, ex-cacique, e figura importante da aldeia A’ukre, que se encontrava
muito punure, irereke, em tratamento no hospital de kubg, e veio a falecer®. Nas duas
situagdes os contatos pelo radio ocorriam tanto Aldeia — CASAI, quanto CASAI — Aldeia,
tomados por grande comocao, sentimento de tristeza e aflicao, representados pelos gritos
e choros das familias desejosas de noticias. As situacdes se conectavam como pontos®®,
ao passo que se desconectavam, em meio aos agentes humanos e nao humanos (radio,

aparelho telefonico, avides, carros) em rede, em Ourilandia.

1.5 Incorporacao, mudanca e resisténcia

Desde a invasdo e posterior incorporacdo desta terra ironicamente chamada
Brasil®’, pelos portugueses, o seu povo origindrio foi tomado de um bombardeio de

cultura estrangeira, que ao contrario dos diferentes povos que viviam aqui (kubékakrit)

% Irei desdobrar esta passagem no capitulo trés, quando da andlise das questdes relacionadas a busca por
médico de kubé.

66 Para Deleuze um ponto de um rizoma pode ser conectado a qualquer outro e deve sé-lo, portanto nio se
tratam de pontos fixados.

67 Relacionado a uma espécie de 4rvore nativa desta terra, vulgarmente conhecido como “pau-brasil” que
foi devastado e comercializado pelos colonizadores. Hoje se encontra ameacado de exting¢do.
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ndo respeitaram e ainda ndo respeitam a diferenca. A cidade veio incorporando aos
poucos, mas ferozmente o espaco dos povos autdctones®® | trazendo “urbanidade”,
desqualificando-os, e, ou identificando-os como nativos citadinos, desaldeados, aculturados.
Sobre o projeto civilizatério e humano desenvolvido desde entdo, Krenak (2020) versa
que:

[...] Esse pacote chamado de humanidade vai sendo descolado de maneira
absoluta desse organismo que € a Terra, vivendo numa abstracdo civilizatdria
que suprime a diversidade, nega a pluralidade das formas de vida, de existéncia
e de habitos. (KRENAK, 2020, p. 38-39).

Nao precisei andar muito pelas ruas de Ourildndia para perceber a negacdo da
diferenca, do Outro, responsdvel por um ambiente frio e hostil, onde ainda querem atribuir
aos Mebéngdkre um sentimento de ndo pertencenga, criando um lugar de convivio e
conflito, que os kubé insistem em ndo enxergar, desconsiderando a alteridade que se faz
todo tempo presente, tentando posiciond-los como estrangeiros de sua propria terra.

Quando fui alugar uma casa para morar com o casal, Katongri e Nhakanga, que
vieram da Aldeia A’ukre para me auxiliar na pesquisa, passamos por situagdes bem
dificeis, desde o proprietdrio que aumentava o preco do aluguel quando eu dizia que iria
morar com o casal Mebéngdkre, até proprietdrio que verbalizava abertamente que nao
gostava de “indio”, que “indio” era ladrdo e sem vergonha, que se fosse para “indio”
morar comigo ndo alugaria.Assim como falas que remetiam que a cidade ndo era lugar
deles, que eles tinham que decidir se eram “indios ou ndo”, “que cidade ndo era para
indio”.

Okubéacima ndo fez questdo alguma de esconder a sua posicdo em relacdo a
presenca do Mebéngdkre em Ourildndia do Norte, assim como o modo de se apropriar de
determinados objetos produzidos pelos coletivos inscritos na maquina social capitalista®®,
que segundo o mesmo, abstrai os Mebéngdkre da sua esséncia indigena, relacionada,

segundo as suas ideias, 2 posse ancestral da terra’® e 4 vida na aldeia. Essa ideia tem como

%8 Diante deste contexto os nativos permaneciam no local ou fugiam, se deslocavam para dreas mais
remotas, como apresentado por exemplo por Andrello (2006) e Lasmar (2005). Em Ourildndia do Norte,
existem muitas aldeias bem proximas a cidade, em alguns momentos ouvia das pessoas da A’Ukre que a
vida 14 era igual na cidade, ndo enquanto oposicao (aldeia versus cidade), mas pela forma como vivia o e
no lugar, como as relagdes eram estabelecidas, por exemplo, tendo que pagar por comida na casa de um
parente, o que remetia a necessidade de pidkaprin.

®Deleuze &Guattari ao tecer sua critica ao sistema capitalista, afirma que este regime onde opera as
madquinas sociais, além de provocar a destruicao das maquinas origindrias (maquinas de troca), propicia o
processo de opressio dos desejos. Sobre as maquinas sociais ver “O Anti-Edipo, Capitalismo e
Esquizofrénia”, Deleuze & Guattari, 2010, p. 187.

70 A posse da Terra Indigena é inegavelmente importante para a autodeterminagio cultural, cosmologia,
regime de subjetivacdo, biodiversidade e autonomia das tribos, mas ndo é fator determinante nos processos
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fundamento a imagem idilica do “bom selvagem”, vivendo em plena conexdao com a
natureza, extraindo da sua experiéncia cotidiana todos os bens necessdrios a sua
sobrevivéncia, e o mais importante, separado de todas as coisas desnecessdrias que
acumulamos aos montes nas cidades.

Essa concepcdo, como dito anteriormente, descende de uma interpretacao
indigenista, generalizante. Contraditoriamente a essa perspectiva de enrijecimento
cultural, a desagregacio do nativo em relacdo aos seus modos de ser também seria levada
ao paroxismo por algumas teorias e agentes, ao conceberem a possibilidade de
desaparecimento gradual e a necessdria assimilacdo dessas comunidades no Estado. Os
coletivos autdctones teriam enfrentado durante muito tempo a expectativa do seu
completo desaparecimento em meio as posicdes desenvolvimentistas, assimilacionistas,
derivadas de posig¢des politicas civilizatorias, conflitos ambientais e territoriais que teriam
“dominado” a maquina social capitalista desde a colonizagao.

A ideia de desaparecimento das comunidades nativas condensava diferentes
proposic¢des tedricas e percepcoes de cultura e fundamentaram o conceito de assimilagdo
e aculturagdo. De maneira geral, o desaparecimento dos povos autdctones se daria por
meio da transformacao gradual desses povos indigenas em trabalhadores civilizados, ndao
indigenas, por meio dos processos de subsun¢do cultural e abandono da identidade
indigena. Dessa forma, as mudancas culturais e a aproximagao dos nativos ao mundo do
ndo indigena poderiam sinalizar o advento de um processo de “pacifica¢do, evolugdo,
assimilagdo/aculturacdo e integragdo”, expressas na aquisicdo de mercadorias, mudanca
da lingua, adocdo dos hédbitos comerciais e prolongamento das experiéncias no ambito
das cidades. Entretanto, essa percepcdo desconsidera a importancia do agenciamento
indigena nas situacdes de contato, anteriores ao advento da sociedade nacional, bem como
a relevancia de determinados eventos do passado para a conformacdo da cultura,
atualizacdo do ser autdctone, vida cerimonial, cosmologia, processos de interacao com os
kubé, captura e predagdo de objetos e bens culturais.

De todo modo, ao perceber o cariter diferencial da apropriacdo simbdlica e
cultural dos nativos em relacdo aos objetos e modos de ser do ndo-nativo e os coletivos
capitalistas como um todo, passariam a se preocupar com 0s processos de integracao, e
os limites de incorporacdo do nativo em uma “rede” civilizada. Notadamente, para o kubé,

o nativo deveria, ao longo do tempo, se transformar em civilizado (ndo nativo), no entanto

de subjetivacdo e constru¢do da identidade, tanto que temos a interlocugdo e circulagdo de povos autocténes
nas cidades ou ainda a migragdo destes para estas.
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eles ainda “sdao nativos”, e a0 mesmo tempo ja “ndo sdo mais”. De maneira complexa, a
dessemelhanca dos nativos em relacdo a ideia de civilizacdo do kubé corroboraria para o
fortalecimento das perspectivas etnocéntricas, separatistas, que compreendem a presenca
autéctone na cidade como estranha ou sindénimo de deterioracao cultural.

O deslocamento dos povos autdctones para a cidade de maneira intermitente ou
em situagdo de migracdo ndo € um fendmeno homogéneo, podendo ser avaliado de
inimeras formas. A pacificacdo e a abertura dos nativos para os objetos do ndo indigena
sdo compreendidas como assinalacdes de uma ruptura cultural e possivel integracdo ao
ndo nativo desconsiderando a dindmica de uma integracdo paulatina, delimitada por
fronteiras culturais e cosmoldgicas importantes. De maneira relevante, a nossa
perspectiva (ndo nativa) tende a suplantar a cosmologia, a dindmica do contato e as formas
de interacdo e integracdo dos agrupamentos indigenas a outros povos (por meio da guerra
e do estabelecimento de relagdes comerciais com outros povos nativos) em periodos
anteriores a sociedade nacional, bem como o fato de que essas aproximacdes seriam
incapazes, ao longo da histéria, de suplantar a perspectiva do conflito e da predacao, tal
como demonstrado pelos Mebéngokre (inclusive na atualidade). No que diz respeito aos
Mebéngokre compreendemos que a possibilidade de realizagdo de guerras sequenciais ao
longo de territdrios circundantes, influenciava no estabelecimento de relagdes comerciais
e aliangas ao longo do tempo, provocando ao mesmo tempo, uma dindmica de aliangas
potenciais para a guerra, situagdo parecida com as estratégias estabelecidas na
pacificacdo, das quais o nativo se desloca para as cidades, utilizando as vestimentas do
kubé, demonstrando o seu estado particularmente uabd (manso), pacifico, mas que de
tempos em tempos estabelece relagdes comerciais assimétricas no ambito da cidade, em
alguns casos acompanhadas de butim, além de se organizarem politicamente e de modo
agressivo (eminentemente akré) para negociar com os 6rgdos da sociedade nacional
(executivo, municipal, estadual e federal) e instituicdes privadas com os quais
frequentemente comercializam. De acordo com Lévi-Strauss, “as trocas comerciais
representam guerras potenciais, pacificamente resolvidas; e as guerras sdo o resultado de

transacdes mal-sucedidas” (STRAUSS, 1936, p. 143).

[..] Estes fatos mostram bem que as relagdes positivas entre os grupos, tais
como a colaboragdo no plano da vida social como fim de assegurar o
funcionamento regular das instituicbes, e as trocas econdOmicas,
contrabalancavam em grande escala os conflitos, mais espetaculares e que, por
esta razdo foram os tnicos notados no comeco. (STRAUSS, 1936, p. 143).
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Desta forma, o autor considerava que as guerras constituiam oportunidades para a
renovacdo de utensilios e especialidades técnicas importantes que transformavam e
renovavam a “estrutura” interna da sociedade, aberta para o estabelecimento da diferenca.
Obviamente, esta visdo estruturalista como um todo nfo se vincula a nossa abordagem,
porém rompendo com a ideia de estrutura, podemos entender, assim, tal como define

Cohn (2005, p. 18), com base em Fausto (1999), que a guerra € a troca.

O lugar de operagdes de uma complexa dialética entre exterioridade e
interioridade, alteridade e identidade, especialmente em um mundo que opera
“economias que predam e se apropriam de algo de fora dos limites do grupo
para produzir pessoas dentro dele” (COHN, 2005, p. 18).

A ideia de assimilacdo expressava de maneira ou de outra o desaparecimento das
sociedades nativas e da sua cultura, mas, principalmente, o surgimento de anti-pessoas,
grupos inteiros desculturalizados e des-substancializados (caboclo, bugre, selvagem), na
tentativa de superelevacdo de uma identidade ocidentalizada. Para a perspectiva
autéctone, a troca e a guerra correspondentes ao contato com 0s estrangeiros
possibilitavam a introdu¢@o de novas riquezas cerimoniais e a fabricacdo de pessoas, ou
seja, engendrava um novo devir- nativo, diferente, assim como constituem importantes

instrumentos de territorializagdo. Assim,

[...] componentes indigenas e estrangeiros ‘intermediados’ por ‘objetos com
poderes sociais’ fazem parte do modo de reprodugdo geral dos Mebéngdkre
desde sempre, sendo o ritual o mecanismo de sua ‘integragdo’. (GORDON,
2006, p. 389).

Desta forma, o entendimento do constructo social Mebéngokre € fundamental para
a descolonizacdo das relagdes entre os coletivos, sobretudo para entendermos que se os
kubé tem uma imagem do MebéngOkre, os Mebéngokre também possui uma
representacao sobre os kubé, e esta imagem dos kubé nas suas falas cotidianas, segundo
Gordon (2006 p. 278), ¢ a de que “kubé ndo da nada, € 6 djo (avaro), s6 sabe vender”, e
ainda ““ ‘mentem em demasia’ (kubéénhire), ou como costumam descrever jocosamente,
tém ‘duas bocas’ (japékre ame): ‘falam uma coisa aqui, outra ali’, ‘esquecem o que
dizem’, ‘ndo tem palavra’, ‘prometem e ndo cumprem’”. (GORDON, 2006, p. 212). Os
Mebéngokre ndo acreditam na capacidade dos ndo indigenas de produzirem pessoas
“belas”, ndo obstante admirem a capacidade produtiva dos kubé (produtos belos e bons).
Os Mebéngokre também enfatizam a “falta de parentesco” dos ndo indigenas ao ressaltar

o abandono de pessoas em situa¢do de esmola ou vivendo nas ruas. Afirmam também que
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os kubé possuem muitos conhecimentos, mas “tem péssimos modos ¢ uma forma de vida

moralmente ruim (kubékukradja na punure)” (GORDON, 2006, p. 299).

O ndo indigena ndo é gente (aitsainyaunkajaipa) ... ndo € como nds. Ele
demonstra tanta habilidade para fabricar objetos que nem parece humano.
Como ele aprendeu a fazer tantas coisas? Ele nos supera completamente. Nés
ndo temos essa capacidade. Mas mesmo sendo tdo esperto, o ndo indigena é
muito ignorante também. Porque ele ndo vive como gente. Eu j4 estive nas
cidades do ndo indigena e vi criangas famintas sentadas na rua, implorando por
comida. As pessoas passam por elas e ndo sentem pena. Talvez pensem que
sejam cdes. E com os cdes que o ndo indigena se parece. Ele ndo tem
vergonha...ndo € desse jeito que os seres humanos se comportam. (IRELAND
apud GORDON, p. 300).

Segundo Coelho de Souza (2002) os povos J€ possuem uma concepg¢ao conceitual
sobre a humanidade, perpendicular a dindmica do parentesco, ou seja, a humanidade seria
constituida através das normas de constru¢do do parentesco (e constru¢do da pessoa),
capaz de determinar um conjunto especifico de elementos e regras cerimOnias que
postulam progressivamente o surgimento e a fixacdo de uma identidade corporal
especifica. A designacdo do que pode ser compreendido como humanidade estd no
morfema m€ ‘“um pluralizador ou coletivizador que figura proeminentemente no
vocabulario de classificacdo social, e ocorre em algumas das expressdes etnonimicas:
assim, os Kayapo se dizem todos Mebéngokre” (COELHO DE SOUZA, 2002, p. 192).
O emprego do mg, implica necessariamente a uma referéncia de humanidade e
pertencimento, assim como entendimento da lingua, disposi¢do cerimonial e morfologia
das aldeias, ou seja, homens do mesmo grupo, e mais especificadamente autocténes. O
sentido de humanidade se circunscreve ao uso do mé, tal como afirma Nimuendajd (apud
COELHO DE SOUZA, 2002, p. 193): m¢& s6 se emprega diante de substantivos que se
relacionam ao homem. (COELHO DE SOUZA, 2002, p. 193).

O termo mépossui conotagdo antropocéntrica, delimitada aos habitantes da aldeia;
cuja defini¢do € antagonica ao termo kubé. Os kubé, entendidos como estranhos, inimigos,
outros, expressa a alteridade de animais, mortos e outros espiritos, com os quais nao se
pode estabelecer uma relagcao de parentesco. Os kubé estdo situados nesta categoria, para
a autora, os Mebéngdkre definem os limites do aparentamento na comunidade, através da
palavra (m€) ombikwa, um indicativo de proximidade e ou intensidade que localiza as
relagdes sociais em uma escala de proximidade, utilizada dentro da comunidade, outras
tribos e etnias. A palavra (m¢€) estd presente em quase todos os povos Jé e nos Kayapo e
apresentaria um sentido concéntrico, circunscrita unicamente aos habitantes da aldeia,

embora o termo possa apresentar elasticidade substantiva, podendo se estender para
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outros grupos, dependendo do contexto. Para a autora, os Kayapé diferenciariam os
humanos (m€) dos kubé, “estrangeiros, seres estranhos”, “um termo que designa, em
geral, o individuo estranho a tribo e o habitante de outra aldeia Caiap6”. Concepgdo que
seria aplicada até mesmo a outros segmentos Mebéngokre (fracdes dos Mebéngokre) e
nas categorias de outros a que eles se contrapdem. Conforme Coelho de Souza, a
flexibilidade dos termos de autodesignagdo se relacionam a sua propriedade substantiva
enquanto pessoa, gente, mas nao especialmente etnonimica. Segundo a autora (COELHO

DE SOUZA, 2002, p. 5):

Mebéngodkre pode pois ser usado mais ou menos inclusivamente, ora
distinguindo os habitantes de uma dnica comunidade, ora incluindo outras
aldeias ou mesmo todos os Kayapd, ao passo que kubé, que designa antes de
mais nada, os ndo-indios, além de aplicar-se a outros povos, pode ser estendido
a quaisquer comunidades que ndo a do falante — inclusive aquelas reconhecidas
(em outros contextos) como mebéngokre (Turner, 1966, pp. 3-4; Lukesh, 1976
[1969], pp. 13-14; Vidal, 1977, pp. 46 e 51). (COELHO DE SOUZA, 2002, p.
5):

No que diz respeito ao carater concéntrico da designacdo Mebéngokre, entendida
como uma “disposi¢do etnocéntrica” para o tratamento com o outro estrangeiro, Gordon

declara:

Realmente os Xikrin me diziam, repetidas vezes e em contextos varios, que
Mebéngokrenémejxkumréx (‘Mebéngokre é bom-belo de verdade’), e que
kub&népunure (‘estrangeiros sdo ruins-feios’). Mesmo que nessas falas haja
sempre algo de chiste e provocag@o a um interlocutor, justamente, estrangeiro,
elas ndo deixam de exprimir um sentimento e uma moralidade Xikrin muito
pronunciados. (GORDON, 2006, p. 87)

Segundo Coelho de Souza a autodesignagdo das populagdes indigenas J& ndo
expressa de per se uma etnicidade objetiva, ou melhor conscientemente elaborada, ja que
a ideia de uma palavra que os definissem como comunidade étnica ndo fazia sentido
durante as primeiras indagacoes dos etndlogos, entretanto, diversos elementos culturais
especificos, seriam citados como caracterizadores de uma identidade, tais como, lingua,
adornos, ornamentacdo, corte de cabelo, batoques auriculares e formas diferencias de
organiza¢do econdmica, social e politica.

Esses “tragos” constituem mais que signos convencionais de uma identidade
etnicamente (contrastiva e politicamente) definida, remetendo intrinsecamente
a processos e relacdes efetivamente responsaveis pela producdo dos coletivos
em questao enquanto coletivos humanos. Alguns deles — uma habilidade como
a fala inteligivel, uma certa maneira de modificar a superficie do corpo e
modelar os o6rgdos dos sentidos — sugerem que esta producdo incida
diretamente sobre a “carne” e o “jeito”, isto €, os corpos € os modos de vida.
outros, podemos especular, como a organizacdo do espago da aldeia e o motivo
ritual da corrida de toras (intimamente ligados, alids), remetem justamente as
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condic¢des da produgdo coletiva desses corpos, bem como da produgdo desses
‘corpos’ como coletivos. (COELHO DE SOUZA, 2002, p. 194).

Nesse sentido, a “humanidade” Mebéngokre estd diretamente relacionada a um
processo gradual e continuo de constituicdo das pessoas no ambito da aldeia, responsdvel
pela formagdo dos corpos (adornos), distribui¢do das prerrogativas e inser¢do na vida
ritual, inserida em um campo de relagdes sociais especificas que demarcam e
circunscrevem continuamente no corpo € nos modos de ser uma identidade étnica e
humana, ou seja, o parentesco. Para Coelho de Souza (2002, p. 194), essa humanidade é
marcada pela diferenciacdo, contextualidade e perspectiva, visto que este seria um
processo continuo, factivel de avangos e retrocessos; associado ainda as categorias mais
importantes da producdo dos povos J€, “a captura” da diferenga nos modos de ser
estrangeiros por meio da guerra ou da troca intercomunitdria. Os processos de cisdao
intercomunitdria, poderiam, segundo Coelho de Souza, resultar de divergéncias internas,
associados a uma profunda disposicdo para a diferenca ’' e diferenciagio.
Complexificadamente, as cisoes poderiam determinar a existéncia de concepcdes diversas
entre os grupos, expressas em autodeclaracdoes de autenticidade étnica e cultural,
caracteristica do que poderia ser considerado como uma verdadeira humanidade
Mebéngokre, passivel entdo, de rupturas internas.

A importancia da “captura” dos objetos e riquezas estrangeiras colaboraria para o
surgimento de novas classificacdes etnograficas do modo de reproducdo social Jé (regime
de subjetivacdo), inspiradas em oposi¢do ao regime de subjetivacdo dos povos Tupi, e
expressas nas seguintes dicotomias: sociedades metaforicas/sociedades metonimicas,
sociedades totémicas/sociedades sacrificiais, sistemas onomasticos dialéticos/ sistemas
onomadsticos canibais; perspectivas essencialmente antagdnicas e limitadas, dado que ndo
compreendem a totalidade dessas sociedades e as formas de intersec¢do existentes entre
as formas de predacao ontoldgica e canibal. De todo modo, o regime de reprodugdo social
nas duas sociedades (J& e Tupi) impde “a producdo de pessoas como mecanismo de

reprodugdo generalizado da sociedade” (FAUSTO apud COELHO DE SOUZA, 2002, p.

"l Dentro da perspectiva pds-estruturalista de Deleuze (2018), a diferenca é compreendida como
pressuposto ontologico (diferenca em si), e deveria balizar a perspectiva metodoldgica e filoséfica do
trabalho cientifico; além de tudo, possuiria como fundamento e génese, a multiplicidade e a repeticao
enquanto poténcia. Dessa forma, a realidade € compreendida como caos e complexidade, e projeta as ideias,
as coisas e os individuos para um continuum devir, em que a mudanga e a diferenca ontolégica funcionariam
como processo, transbordamento, interseccdo e transversalidade; de tal modo que a ideia de cultura deveria
ser percebida entdo, ndo apenas como culturas no plural, mas como culturas em movimento. Assim, a
liminaridade entendida como situag@o de fronteira e incompletude, nada mais € do que a diferenca.
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198) e poderia de acordo com Fausto, ser subdivididas em dois regimes
sociocosmologicos particulares: centripetos e centrifugos. “De um lado, aquele fundado
na acumulagdo e transmissdo interna de capacidades e riquezas simbdlicas; de outro,
aquele erguido sobre a apropriagdo externa de capacidades agentivas.” (FAUSTO apud
COELHO DE SOUZA, 2002, p. 198).

Dessa maneira, dentre os Mebéngdkre, as pessoas belas e bonitas, tidas como ideal
de humanidade, sdo consideradas como mémejx, portadoras de nomes bonitos (idjimejx)
confirmados em rituais, enquanto as pessoas normais seriam consideradas me kakhrit e
portadoras de nomes comuns (idjkkakrit). O termo mé&ka khrit também € utilizado para
designar povos sem valor, estranhos, animais ou inimigos, demonstrando também certa
flexibilidade relacional e contextual. As cerimOnias de nominac¢do e a perpetuacao de um
nome familiar (doado por um tabdjuo = de tios e avOs para sobrinhos e netos; tias e avos
para sobrinhas e netas ) ndo representaria apenas uma forma de diferenciagdo social
importante para a construcdo de individuos unicos, mas influenciaria diretamente na
constituicdo de relagdes sociais relevantes, capazes de substituir relacdes prévias,
interrompidas pela morte dos outros familiares, circunscrevendo no ambito do corpo a
alteridade capturada (nékréjx, fonte de criatividade, poténcia diferencial), transformacgao
que o torna-pessoa humana Mebéngokre e pessoa humana singular. A esse respeito,
Coelho de Souza ressalta que “a terminologia empregada entre nominadores e nominados
expressa frequentemente a identidade e substituigdo em questdo. Turner (s/d-a:19) analisa
o termo Kayapotabdjuo (“GC”) em ta = “thus”, thesame” e djo = “also”” (COELHO DE
SOUZA, 2002, p. 481).

Segundo Lea (2012) as Casas sdao pessoas juridicas, cujo acervo de nomes e
nekretx sdo repassados via descendéncia uterina, através da construcao do parentesco e,
por meio das cerimOnias. Para a autora, os nomes e nekretx “circulam como aspectos
partiveis de pessoas” (LEA, 2012, p. 410), de tal modo que a transmissdo das
propriedades da casa, singular para cada individuo, se expressam como compdsito de
relagdes, responsaveis pela producdo de pessoas bonitas e prerrogativas especificas,
quantitativamente e qualitativamente diferentes umas das outras. Assim, diferentemente
da predacdo canibal dos povos Amazodnicos, os Mebéngdkre se interessariam pelas
propriedades “ndo imediatamente corpdreas, mas relacionadas ao corpo” (GORDON,
2006, p. 98) ou seja, aliadas a sua produgdo técnica e a sua dimensdo estética
(conhecimentos especificos, ferramentas e acessorios diversos) categorias que

conformariam a alteridade.
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Coelho de Souza (2002) destaca a importancia das relacdes de parentesco para o
estabelecimento da “humanidade” Mebéngdkre, o processo de constru¢do da pessoa
humana, é perpendicular ao processo de constru¢do do parentesco (construcao do corpo
Mebéngdkre), pressuposto para a constituicdo de uma corporalidade especifica e modos

de ser particulares.

Estd em jogo uma atividade real de aparentamento, uma constru¢iio corporal.
A “humanidade” apresenta-se, da mesma maneira, como objeto de um
processo de fabricagdo que incide sobre o corpo: 0 que vemos como atributos
culturais definidores de suas identidades coletivas especificas (lingua,
ornamentagdo, etc) constitui, para os indios, um conjunto de aptitudes e
afeccdes a serem deliberada e ativamente desenvolvidas no bojo daquilo que
chamamos “constru¢do da pessoa”, e que, envolvendo a criagio e
transformagcdo de relagcdes determinadas entre pessoas (vistas como
relacionamentos de parentesco ou definidas em relagdo a estes), confunde-se
com o préprio processo do parentesco. Inscrevendo-se na ordem do feito, e ndo
do fato, parentesco e humanidade tornariam-se quantificiveis (pode-se ser
mais ou menos humano, mais ou menos parente), e isso lhes conferiria a
flexibilidade que o regime semantico dos conceitos que analisamos viria a
manifestar (COELHO DE SOUZA, 2002, p. 372).

Para a autora, a relacdo de contiguidade existente entre a identidade humana e o
parentesco pode ser identificada através do uso de modificadores linguisticos que
funcionam como complemento para a classificacdo dos individuos e suas relacdes
(verdadeiro, legitimo, bom, puros) e que ensejam certa mobilidade relacional, ou
gradiente para a constituicdo do aparentamento em termos de conduta, ja que as relacdes
de parentesco demandam determinadas agdes reciprocas, legitimadas tradicionalmente,
tal como a partilha alimentar, a heranca dos nékréjx, as cerimOnias e os rituais de
nominagdo. outros cognatos também seriam utilizados para definir a amplitude do campo
relacional do parentesco e relacionamentos com os outros, (aliados, inimigos, humanos,
estranhos) em que a sua relacdo de proximidade/gradacdo seria definida pelos seguintes
termos: (m&) dOmbikwa (pedago ou fatia), utilizado para designar todos os habitantes da
mesma tribo mas que funcionaria como um grupo de a¢do parental ou grupo recrutado; e
meébaytem (as pessoas ao lado do meu povo, situadas ao lado do meu povo) ou ainda
meékatab (o resto das pessoas), sendo este ultimo utilizado apenas pelos Kayapd
ocidentais. M&katab seria designado para se referir ao que € deixado de fora, embora
Banner apud Coelho de Souza (2002) associe m&katab a me-ka-tam “pessoas comuns sem
nomes cerimoniais”, ou seja, o mesmo que kakrit. Tal como assinala Coelho de Souza

(2002, p. 376):

Tomados em conjunto, mekatab e mekakrit permitem estabelecer uma
associagd@o entre: a) ndo-parentes, b) “gente comum”, e ¢) ndo-Kayapo (“povos
sem valor”), os primeiros e os segundos referidos por mekatab (nao-parentes
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= pessoas sem valor), os segundos e os terceiros por mekakrit (pessoas sem
valor = povos sem valor). (COELHO DE SOUZA, 2002, p. 376).

Desta forma, as relagdes Mebéngokre (Kayapd), em Ourilandia do Norte, passam
por construcdes coletivas que implicam em sentimentos de pertencimento fundamentadas
em entendimentos diversos sobre o mundo do outro. Albert Camus (2005), em sua obra
O estrangeiro, nos mostra exatamente o sentimento de ndo pertencenca no ambiente que
lhe era inerente: “[...] num universo repentinamente privado de ilusdes e de luzes o
homem se sente um estrangeiro [...]. Esse divorcio entre o homem e sua vida, o ator e seu
cendrio ¢ propriamente o sentimento do absurdo” (CAMUS, 2005, p. 20).

A ideia apresentada por Albert Camus (2005) podemos inferir que os Mebéngdkre
passaram e ainda passam pelo constrangimento gerado pelo desejo da nossa sociedade de
tornéd-los estrangeiros no seu proprio lar (pika), sobretudo na cidade, espaco em que os
conflitos se afunilam. Enquanto, para os Mebéngdkre, o convivio’? com os outros, desde
sempre, esteve situado na sociocosmologia destes coletivos, principalmente, como ja dito
anteriormente, nos mitos que remetem a existéncia do estrangeiro “ocidentalizado”
(kubé). E, € esta abordagem que iremos percorrer, entendendo este processo enquanto
movimento maquinico (DELEUZE & GUATTARI, 1980, p. 527). Pois, os Mebé&ngokre,
desestabilizados, se valendo em suas proprias poténcias, e “faz valer suas proprias
poténcias de desterritorializacdo, suas linhas de fuga, seus espagos lisos que vivem e que
cavam seu caminho por uma nova terra” (Deleuze &Guattari, 1980, p. 527). Em uma
relac@o entre a desterritorializacdo e reterritorializacdo, partindo do territério a terra que
lhe € inerente, para outro lugar, refazendo seu territério, como explanado por Turner
(1992):

As equipes de pacificagdo que se aproximaram dos Mekragnoti com os
presentes de hébito - panelas, machados e redes - ndo estavam nem instaurando
0 seu contato com a sociedade nacional nem instituindo novas necessidades
entre os Kayapd. Para os Kayapd, a pacificagdo era, antes de tudo, um meio
mais conveniente de suprir as necessidades que ja tinham. Era vista,
basicamente, como uma continuagdo da guerra por outros meios. A guerra
significava dependéncia em relacio a sociedade nacional por seus bens. Porém,
a pacificacdo ndo marcou o inicio da dependéncia politico-econdmica dos
Kayap6 em relagdo a sociedade nacional, antes uma modificagdo na forma
politica dessa dependéncia. Os grupos que reagiram com entusiasmo aos
primeiros gestos de funciondrios portadores de panelas, ndo o fizeram porque
lhes faltassem panelas, muito pelo contrdrio, porque ji as tinham e, tendo

72Nio podemos desconsiderar, que desde a chegada dos portugueses a esta terra, o convivio entre nativos e
kubé, ocorreu mediante violéncia, imposicdo, resisténcia (diga-se luta/guerra), e exterminio de muitos
grupos nativos, porém, ndo podemos dizer que foi de todo modo forcado, visto que os nativos em um
primeiro momento entenderam a experiéncia conforme os seus préprios termos, mostrando por meio de
suas historias que a alteridade, os estrangeiros sempre estiveram presentes. Tanto que se relacionaram,
lutaram e morreram por isso. Assim como também optaram pela pacificagdo.
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aprendido a precisar delas, estavam dispostos a adotar um meio mais fécil de
conseguir mais (TURNER, 1992, p. 329-330).

Diante disso, o histérico de ocupagdo de Ourilandia do Norte nos aponta para uma
ética de guerra e resisténcia dos Mebéngdkre (Kayapd) que se viram mais uma vez
“invadidos” pelos kubé. Segundo dados da Fiocruz (1991) Os Mebéngokre (Kayapd)
ocupam 88,64% do territério de Ourilandia do Norte. Em contato com a Secretaria de
Educa¢do do municipio de Ourilandia do Norte, contrastando com a informacao obtida
acima, nos foi informado que 85% das Terras do municipio de Ourildndia do Norte sido
Terras Indigenas, enquanto 15% sao terras privadas. Estes dados, segundo a secretéria de
educagdo, sdo os mais atuais, e condizem com os registros realizados pela Funai, em
parceria com o municipio, de acordo com as aldeias existentes até o momento, visto que

7z

¢ recorrente o surgimento de novas aldeias e a extin¢gdo de outras pelos préprios
Mebéngokre (Kayapd)’®. Estas informagdes podem ser confirmadas junto ao MEC em
Brasilia™, que exigem do municipio, atualizacdes anuais do nimero de aldeias e
populacdo indigena, para liberagdo de recursos federais, cujo municipio se encarrega de
administrar. Mesmo diante deste cendrio, a exploracdo dos recursos territoriais, cComo
garimpos, madereiras, fazem a expropriacdo fundidria de grileiros e posseiros serem cada
vez mais presente nesta regido, fazendo assim permanecer a relacdo de violéncia,
desrespeito e genocidio, que desde a colonizagdo se faz presente nas relacdes

Mebéngdkre— kubé.

73 Segundo Gordon (2014) “uma das caracteristicas reconhecidas nos grupos mebéngokre é aquilo que
alguns antrop6logos apontaram como seu pronunciado "faccionalismo" (Bamberger 1979). Desde os
primeiros relatos acerca desses indios, ainda no século XIX, as dissensdes internas, os conflitos e as disputas
faccionais, as divisdes violentas das comunidades, as inimizades e os 6dios fratricidas foram uma constante.
Os Mebéngokre viveram periodos de intensas rivalidades que, em geral, comegaram no interior das aldeias,
causaram cisdes, e se perpetuaram em guerras intercomunitarias (Turner 1966; Vidal 1977; Verswjiver
1992; Fisher 2000). Entre meados do século XIX e inicio do XX, até o periodo imediatamente anterior ao
processo de "pacifica¢do” por 6rgaos do Estado brasileiro, que ocorreu na década de 1950, diversos grupos
mebéngdkre experimentaram guerras do tipo blood feud.” (GORDON, 2014, P. 101).

74 Nio foi feito esta confirmagdo, haja vista que néo sdo divulgadas nos sites oficiais. Para ter acesso seria
necessdrio solicitacdes formais ao 6rgdo. Segundo o INEP - Instituto Nacional de Estudos e Pesquisas
Educacionais Anisio Teixeira, o Censo Escolar Indigena foi realizado em 1999 e o MEC levou dois anos
para publicé-lo, ou seja, no final de 2001. Foi o primeiro e tnico levantamento estatistico de carater nacional
sobre as escolas indigenas, que permitiu pela primeira vez conhecer as caracteristicas das escolas
localizadas em terras indigenas, coletando informacdes gerais sobre escolas, professores e estudantes
indigenas em todo o pais. A partir deste levantamento foi possivel tracar um primeiro panorama da situacao
da educagdo escolar indigena no Brasil. A partir dai o INEP/MEC responsavel pelo levantamento de dados
e indicadores da educagdo no Brasil, incluiu duas perguntas no censo escolar, que € realizado anualmente
em todas as escolas do Brasil, sejam elas publicas ou privadas. Perguntava-se se a escola era indigena. O
ultimo censo “escolar indigena de 1999” pode ser visualizado a partir do seguinte link:
http://inep.gov.br/documents/186968/484154/Censo+escolar+ind%C3%ADgena+1999/62515913-8723-
43f6-al11-272feae4355b?version=1.2. Acessado dia 18 de Abr de 2020.
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Evidenciando os agenciamentos MebéngoOkre para além de demarcagdes de
territérios declarados em documentos federais, eles também se fazem presentes em
manifestacoes e lutas didrias contra essa expropriacao de terras e da vida autéctone. O 1°
Encontro dos Povos Indigenas do Xingu, realizado, em fevereiro de 1989, em Altamira —
PA € um exemplo disso, ele reuniu mais de 3 mil pessoas que pediam a paralisacdo da
constru¢do de hidrelétricas que usariam o Rio Xingid, além disso o reclamante pelos
direitos indigenas de Mebéngdkré (Kayapd) foram mote dessas manifestacdes, com o
facdo no rosto do engenheiro da estatal, José Antdnio Muniz Lopes, como forma de
adverténcia, em simbolo de resisténcia.

Em fevereiro de 2019, houve uma ocupagdo em frente a prefeitura de Ourilandia
do Norte em favor de restabelecer os seus recursos sem tamanho impacto que a Vale esta
causando com a mineragdo de ferro-niquel da regido, apesar de suspensas as atividades
da mineradora, ainda € impossivel mensurar os danos ambientais e de satide causados por
tal exploracdo. Os laudos apontam que os fons de metais pesados jogados as margens do
rio da regido, tem causado diminui¢do da disponibilidade de alimentos, bem como
doencas graves provenientes do consumo de resquicios desses metais € também por
deformacdes fetais. Em conversas com Mebéngokre e kubé, os Mebéngokre falam que a
contaminagdo existe, enquanto os kubéalegam que os Kayapd inventaram isso para
receber dinheiro da Vale. Até mesmo o coordenador da SESAI, compartilha da mesma
opinido, remetendo aos laudos técnicos, que segundo ele deram negativo para tais
alegacdes dos Mebéngdkre, o que refuta esta informacdo. Porém o conflito existe, e no
momento que eu me encontrava na cidade, as atividades da empresa permaneciam
paralisadas.

Outro momento importante € mais recente ocorreu em marco de 2020, onde
indigenas da etnia Xikrin bloquearam o projeto da Vale intitulado Onca Puma, que
poluem o rio que tiram seu sustento. Segundo a Vale, os Mebéngdkre sdo
“recompensados” por recursos financeiros para garantir o seu sustento, o que nao vale
como justificativa para quem convive com a polui¢do e privacdo de uso dos recursos
naturais que sempre utilizaram. O dinheiro jamais compensard os danos morais, culturais
e ambientais que a mineradora e grileiros estdo fazendo ao longo da histéria com o povo

indigena, e isso justifica toda luta.

O valor de nossa floresta é muito alto e muito pesado. Todas as mercadorias
dos brancos jamais serdo suficientes em troca de todas as suas drvores, frutos,
animais e peixes. [...] Tudo o que cresce e se desloca na floresta ou sob as
dguas e também todos os xapiri e 0s humanos tém um valor importante demais
para todas as mercadorias e o dinheiro dos brancos. Nada é forte o bastante
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para poder restituir o valor da floresta doente. Nenhuma mercadoria poderd
comprar todos os Yanomami devorados pelas fumacas de epidemia. Nenhum
dinheiro poderd devolver aos espiritos o valor de seus pais mortos!
(KOPENAWA & ALBERT, 2015, p. 355).

Ainda sobre constrangimentos, uma vida boa ou bela, Felipe Kroti, um senhor,
com seus quase cinquenta e um anos, cacique na aldeia Kakumre’®, estava em Ourilandia
do Norte acompanhando a sua esposa, que apresentava quadro clinico para gastrite,
segundo diagndstico de médico de kubé. No periodo que eu fiquei na cidade, foi uma das
pessoas que esteve o tempo todo presente, seja na CASAI ou no Hospital Santa Lucia,
visto que sua mulher ora ou outra se internava. Desta forma, conversdvamos quando eu
ia a CASAI’®, isto quando ele niio me ignorava alegando que ndo podia conversar com
mulheres, que ndo fosse a esposa, a filha, ou comadre dele (uma espécie de amiga formal
(nhobikwakaak). Ele falava bem portugués, o que me deixava bem confortavel para
questionamentos, pois podiamos conversar sem traducdo instantanea. Felipdo, como
todos o chamam, mora na cidade de Sdo Félix do Xingu e trabalha como secretdrio da
cultura, porém a familia mora na aldeia Kakumre. Felipdo possui um problema no pé, ma
formacdo, segundo ele, nasceu assim. Portanto nunca usa chinelo, ou qualquer outro
calgado, s6 anda descal¢o. O formato do seu pé ndo permite o uso de sapato, mas ele se
desloca para qualquer lugar. Critico da “politica de pao e circo”, que segundo ele, se

configura pelo fato de politicos darem as coisas para Mebéngokre votarem neles.

Nao gosto da cidade, gosto da aldeia, pois na aldeia o mercado é o mato (pode
cacgar, pescar). O Mebéngodkre novo precisa aprender com o velho, o povo
Mebéngokre precisa se unir”. (Felipdo Kroti).
Reclamou que os Mebéngdkre ndo votam nos candidatos Mebéngokre, para votar
em Kubé. Felipao ja foi candidato pelo PDT — Partido Democratico Trabalhista, disse que

Kayapé se vende. Teve 132 votos e precisava de 300 para ser eleito. Ainda contemplou

em sua fala, a falta de consciéncia dos Mebéngdkre que arrendam suas terras para

75 A aldeia que Felipdo é cacique é uma aldeia pequena, onde moram somente a familia dele. E comum
aldeias assim, sobretudo para recebimento de verbas, direitos.

76 A maioria das conversas que tive foram conversas rdpidas, era dificil até mesmo parar, sentar para
conversar. Elas aconteciam nos quartos e corredores do Hospital Santa Liicia, nas dependéncias da CASAL,
geralmente entre as redes que estavam sempre ocupadas por alguém, nas ruas enquanto caminhava com
eles. Porém tive momentos que almocei, jantei, tomei sorvete com eles, sentei na praca. O que serd descrito
mais detalhadamente ao longo da dissertacdo, quando for abordar as relagdes por meio dos seguintes
cruzamentos: em busca de médico de kubé, fazer as compras, estudos e trabalho e outros desejos. Visto
que foi a maneira que eu encontrei de estar aprofundando mais as relagdes, a partir de situacdes vivenciadas
e relatadas pelos Mebéngdkre que estavam envolvidos em alguns desses cruzamentos.
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garimp077, citando as aldeias: Turedjan, Kankro, Potikre, Kikretum, Modjam. Disse que
€ possivel viver na aldeia apenas de caga e pesca, existem muitos aposentados e bolsa
familia e também da venda da castanha. Felipdao ja morou em Redenc¢do, Tucuma e agora
em Sao Félix do Xingu. Ele ndo vé problema algum em se mudar de cidade, pois “eu
moro onde tiver trabalho”. Ele mesmo paga o aluguel da sua casa, com o seu salario.
Disse que esta sofrendo muito, porque hd 3 meses sua mulher apresentou problemas no
estdmago e ele fica como acompanhante, junto com a filha Ngonho, em Ourilandia do
Norte, entre a CASAI e o Hospital Santa Lucia. Isto apds a passagem de sua esposa em
uma consulta com o pajé de aldeia A’Ukre’®. E muito raro eles procurarem o médico de
Kubésem antes consultar o pajé, mesmo que isso implique se deslocar de uma aldeia a
outra. Quando ndo consultam com mais de um pajé. Em quase todos os casos abordados,
os Mebéngokre precisaram ter a constatacdo (por meio do pajé) que ndo se tratava de
doenca de Mebéngokre, e sim doenca de kubé. “Apenas o médico de “kub&” consegue
tratar doenca de kubé, pajé s6 consegue tratar doenca de Mebéngokre”.O problema surgia
quando da constatagdo de uma doenca de kubé, que na verdade era doenca de Mebéngokre
e vice-versa, sobretudo, quando sofriam intervencdes relacionadas a aplicacdo de soro na
veia, que logo se misturavam ao sangue.”

Felipao ndo € favoravel que Mebéngdkre case com kubé, pois isto vai contra o
kukradjd deles. Segundo ele quem faz isso deixa de ser Mebéngodkre, ele nem considera
como um parente. Porém para aqueles que casam com kubé, a linha que se segue € ignorar
as conversas e aqueles que os excluem, tentando participar da vida social Mebéngdkre na
medida em que conseguem, visitando a familia, e participando dos rituais. Alguns
continuam até mesmo morando nas aldeias de origem ou na casa junto com a familia. E
comum, entre a familia, ndo falarem sobre a unido. Todos sabem que causam
constrangimento, € um dia o fato pode ser colocado em questdo, como em uma reunido
onde a decisdo de algum membro Mebéngdkre da familia (principalmente no caso de
liderangas) precise ser respeitada, no entanto, a curto prazo, para manter a coesao familiar
nada se comenta no ambito familiar, porém as fofocas veladas existem. Nenhum
Mebéngodkre casado (a) com kubé se considera menos Mebéngdkre, pelo contrdrio se

afirmam enquanto tal, e acreditam que um dia esta visdo vai mudar.

77 Apesar de entendermos que o garimpo pode se apresentar também como uma maneira de obtengdo, de
pidkaprin, relacionando a captura das coisas dos kubé.

78 O pai de Felipdo também é pajé.

7 Ser4 desdobrado no capitulo trés.
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Deste modo, encontramos um cendrio muito amplo em Ourilandia do Norte, pois
além do conflito entre Mebéngdkre e Kubé, em relacdo a direitos e territérios, a questao
das trocas monetdrias, que exigem a constante presenca do dinheiro (pidkaprin), os
dilemas em torno de tratamento médico, temos também diversas questdes envolvendo os
proprios parentes Mebéngokre em relacido a forma como vivem em suas terras, em torno
dos arrendamentos para a exploragcdo de garimpeiros, escolhas politicas, e também no que
se refere aos casamentos entre homens Mebéngdkre e mulheres kubé, ou vice-versa.
Porém estas questdes foram pouco exploradas por eles. O que eu pude entender a partir
de conversas, principalmente com BepnhotiAtydjare (Amauri), é que estas questdes
existem sim (Felipdo evidenciou isso), contudo sdo polemizadas, debatidas apenas entre
eles, em certas situacdes que levam a isso, ou em momentos de conflitos, que um
Mebéngokre pode tentar desmoralizar a figura de um lider, por exemplo, apontando para
certas atitudes que pressupde incompatibilidade sociocosmoldgicas. Acredito que por ser
uma pesquisadora, kubé, problemas desta ordem ndo foram tao explicitados a mim, apesar
de existirem. Penso que se tivesse acompanhado por um periodo mais prolongado,
poderia ter capturado mais sobre isso, visto que ao perguntar sobre estes conflitos, as
pessoas se esquivavam. Além, € claro, de entender que em relacdo a atividade mineradora,
o problema maior se dd na relacdo kubé-Mebéngdkre, pois os garimpos sdo produtos da
nossa sociedade, que na maioria das vezes invadem estes territorios, sendo a negociacao
uma forma de sobrevivéncia. Portanto, é possivel perceber o distanciamento, o respeito
entre os Mebéngokre, sobretudo ao ndo comentarem.

O fato de ndo explorarem o conflito entre os seus, apesar de sabermos das relagdes
de guerras com os estrangeiros, nativos ou nio, nos remeteu a nocdo de “bem viver®?”,
relacionada a “convivialidade” (Gordon, 2014, p. 97). O que nos leva a tecer uma anélise
em torno da palavra e da representagdo, pois, embora os Mebéngokre tenham a no¢do do
que seja uma vida boa, ela ndo estd relacionada somente a convivéncia, mas
principalmente aos mecanismos de diferenciacdo social. (Gordon, 2014, 98). Gordon
(2014) concorda que “a nocdo de bem viver tem forte ressonancia com a ideia de
“convivialidade” como formulada por Joanna Overing”, principalmente em conjunto com

Alan Passes (Overing& Passes, 2000). (Gordon, 2014. p. 97).

80 Gordon (2014) sugere os seguintes autores, que “nos ajuda a situar o problema do conceito de bem viver
e da diferenciacdo entre os mebéngdkre desde a perspectiva da etnologia indigena amazonica”:Luisa Elvira
Belainde (2001), Vanessa Grotti (2007), Eduardo Viveiros de Castro (1996) — “economia moral da
intimidade”.
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Rejeitando as chamadas “grandes narrativas modernistas sobre a sociedade”
(2000:1), Overing e Passes sugerem que o mundo indigena amazdnico deve
ser compreendido a partir do idioma da convivialidade, o qual, segundo eles,
“define um modo de socialidade amazoénico” (2000:xiii). A convivialidade
amazOnica consiste, para os autores, em elementos que podem ser encontrados
na tradi¢@o ocidental cristd tomista (amizade, liberdade nas relagdes pessoais,
auséncia de coercio, igualitarismo), somados a elementos mais propriamente
nativos (mas que certamente se encontram também em variantes do
romantismo ocidental), como a busca por tranquilidade, “moral alta,
afetividade desenvolvida, uma metafisica da conexdo entre humanos e nfo
humanos, énfase no parentesco, na partilha e na dddiva [...] uma propensao
para a informalidade [...] € uma intensa valorizacdo ética e estética da
sociabilidade” (2000:xiii-xiv). (GORDON, 2014. p. 97).

Porém, para o autor estas afirma¢des ndo se sustentam, pois, “apontam, além
disso, para uma suposta incompatibilidade entre o desejo de viver bem e os mecanismos
de estruturagdo e diferenciacdo social”. (Gordon, 2014, p. 98). Todavia, durante as suas
pesquisas com os Xikrin, Gordon (2014) ndo evidenciou qualquer antagonismo entre o
desejo de viver bem e dispositivos “socioldgicos (“estruturais”) de diferenciagdo social,

visto que “os ultimos sdo a condi¢ao de possibilidade do primeiro. (Gordon, 2014, p. 98).

O discurso dos Xikrin sobre o que é ou deveria ser uma boa vida apresenta uma
série de elementos comuns aos de outros povos indigenas (e nao indigenas),
evocando as figuras da socialidade amazdnica desenhadas por Overing e
Passes. Aqui também, como em qualquer lugar, enfatiza-se a importancia da
harmonia e da paz no interior das aldeias e entre as diferentes aldeias
mebéngdkre como um fator para o bem-estar. Os Xikrin costumam dizer que
viver bem € viver sem brigas, sem violéncia, com fartura, sem doencas,
fazendo muitas festas grandes, contando com a participacao de todos, enfim,
em uma situacdo harmonica, equilibrada e estruturada que agrada e deixa as
pessoas felizes (me makinh, kam me kunikinh). Na situacdo de insularidade
dentro do Estado nacional brasileiro, viver bem também estd relacionado a
autonomia comunitiria e a uma certa seguranca juridico-institucional, que
envolve a demarcagdo e a protecdo do territério indigena, minimo controle
sobre os processos politicos decisérios que afetam a vida na aldeia, entre
outros. Porém, essas aprecia¢des iniciais, muito gerais, apenas aparentemente
ecoam a visdo projetada por Overing e Passes. Na realidade, elas ndo esgotam
o problema e ndo delimitam completamente o campo do “bem viver” entre os
Xikrin. E preciso, portanto, analisar mais detidamente os dados etnograficos,
enfocando a questdo a partir de algumas categorias chave pelas quais os Xikrin
a expressam. (GORDON, 2014. p. 99).

Desta forma, ndo havendo uma palavra especifica para representar os conceitos
de bem viver, os Xikrin, segundo Gordon (2014) geralmente utilizam em suas falas a
palavra “me-béngdkremejx, como nas expressdes kammejx, mejx o ariba, mejxkumrenx,
com o significado proximo de “ficar bem”, “estar bem”, “muito bom/bem”,

respectivamente. Ainda, conforme o autor:

O campo semantico desta palavra recobre uma série de atributos que
poderiamos traduzir por “bom, bem, belo, bonito, correto, perfeito, 6timo”. A
palavra tem larguissimo uso no discurso indigena cotidiano, qualificando
desde coisas fisicas (objetos e corpos) a coisas mais abstratas (nomes, pessoas,
situacdes), € exprimindo tanto valores estéticos quanto éticos e morais. Em

72



sintese, mejx designa valores essenciais para os Xikrin. Produzir ou obter
coisas, pessoas, comunidades e, enfim, uma vida mejx parece ser a finalidade
dltima da ac¢do xikrin, manifestando-se nas esferas individual e coletiva. Um
ponto importante a observar, e eu voltarei a isto adiante, € que a obtencdo
(individual ou coletiva) desta qualidade ou deste estado mejxestd, em certo
plano, intrinsecamente relacionada ao dominio ritual, e depende de maneira
fundamental da propriedade e do controle sobre determinados objetos e
direitos cerimoniais, dentre os quais nomes, adornos, papéis rituais e
prerrogativas. (GORDON, 2014. p. 99-100).

Por mais que a categoria mejx evidencie os valores essenciais para os Xikrin, nao
nos fornece elementos claros a respeito das nogdes do bem viver, que segundo Gordon
(2014) foram representadas por este termo (mejx). Deste modo o autor propde uma anélise
contrédria do termo, em busca de uma associacdo que explique melhor o que seria uma
vida boa, a partir do entendimento do que significaria uma vida ruim (punure). O que
remete significativamente a questdo da diferenciacdo. Assim, uma vida punure, esta
relacionada a uma soma de ‘“elementos negativos, destrutivos e limitadores do bem
viver.” Sendo, segundo Gordon (2014), sem duvida, a violéncia em primeiro plano. Esta
violéncia é compreendida pelo autor, como forca exterior, que pode surgir de maneira
inesperada, “como nos casos de ataques e agressdes cometidos contra eles por inimigos”.
Fato que j4 ndo vem ocorrendo ha muito tempo, visto que as relacdes com os estrangeiros,
tem ocorrido cada vez mais, por meio de relacdes pacificas, politicas, e ndo mais
belicosas. E também enquanto ‘“violéncia interna, surgida das tensdes no seio da

comunidade.” (Gordon, 2014, p. 101). Motivo de grande preocupacdo entre eles.

Em todo caso, invariavelmente, os conflitos sdo entendidos pelos Xikrin como
efeito de fatores tais como a avareza (6 djo), o ciime e a inveja (djapnhin) e as
rivalidades (aben o kuré, abenmdakré, isto é, “odiar-se mutuamente”, “ser
tomado de ira mutua”). Tanto a avareza quanto o ciume e a inveja podem ser
pensados como fendmenos resultantes de processos de indiferenciacdo, no
sentido de instaurarem uma relacdo de tipo mimético (Girard 1972) entre os
envolvidos, fazendo desaparecer a distancia que garantia a complementaridade
entre os termos. Sem a distincia, os termos passam a se chocar uns com os
outros na disputa pela mesma posicdo, substituindo assim a
complementaridade pela rivalidade, a semelhanca das narrativas dos gémeos
Sol (myt) e Lua (myturwa). No mito, a separacdo de sol e lua garante o
equilibrio césmico, ao passo que seu encontro acarreta rivalidades miméticas
cujo resultado é violéncia, luta ou assassinato (Lukesch 1976:27-33). A
reducdo da distancia entre os astros simboliza o processo de indiferenciacao
instaurado pelo mimetismo de apropriacdo: passa-se a desejar as mesmas
coisas que o outro; passa-se a desejar ocupar o lugar do outro. E a perda da
diferenca leva a uma espécie de relagdo especular, com emergéncia de duplos
idénticos. Talvez seja por esta razdo que a gemelaridade possui conotagdes
negativas entre os Xikrin. Para eles, os gémeos idénticos sdo sinais de mau
agouro, associados a animais como cachorro, cobra e larvas de inseto.
(GORDON, 2014, p. 102-103)
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Ou seja, para Gordon (2014) a ideia de bem viver “carrega, a0 mesmo tempo,
dimensdes éticas e estéticas: o conceito de belo ou bom (mejx), termo que ja foi descrito
por diferentes etndgrafos. (Turner, 1984; Lea 1986, 2012). (Gordon, 2012, p. 95-96).

Pretendo sustentar que nocdes de bem viver devem ser articuladas com um
problema indigena filoséfico e existencial de magnitude, a saber, a questdo da
diferenciacdo. Colocado de maneira brusca, e como argumento polémico a
defender no restante do artigo, eu diria que uma das defini¢des do viver bem
no mundo social mebéngdkre é manter, em todos os niveis da vida social, um
determinado quociente de diferenciagdo, ou ainda, o que é a mesma coisa, nao
cair em um estado geral de indiferenciagdo. (GORDON, 2014, p. 96).

Deste modo, analise contempla esta situacao de “distanciamento” em relacao as
divergéncias na forma de conduzir a vida em diferentes aldeias, onde uns permitem a
entrada do garimpo, outros participam de projetos sustentdveis por meio do terceiro setor.
Porém, percebemos a manutengdo essencial ao “sucesso ou o fracasso da coletividade”,
do povo Mebéngdkre: os processos de diferenciacdo, “associados aqui as rivalidades, a

violéncia e a morte. Ou melhor, como sao mantidas as diferencas mediante situagdo.

A distancia € fundamental, tanto no plano das relacdes de pessoa a pessoa,
quanto nas relagdes entre grupos ou unidades coletivas, como associacdes
masculinas. Note-se en passant que quando os Xikrin tecem avaliagdes morais
negativas a respeito dos brancos, ou de estrangeiros em geral, costumam
destacar que seu cardter monstruoso deriva, em boa parte, da falta de vergonha.
(GORDON, 2014, p. 103)

Portanto, as aldeias Mebéngodkre que estdo envolvidas com o garimpo, por mais
que estejam se afastando dos valores do seu povo, ndo sdo famigeradas pelos seus (ao
menos pela maioria abertamente), o que pode ocorrer, em situacdes, onde possam ser
colocados frente a frente. Foram poucas as situagdes, que eu consegui conversar € ouvir
deles, sobre o que ndo acham certo no comportamento de outro Mebéngokre®!. Porém,
cada um entende quanta vergonha e quio distantes devem se sentir em relagdo a

coletividade.

Diferenca e distancia sdo, portanto, correlativas. Neste ponto, devemos entrar
em considerag¢des sobre o bem viver, que se articulam com outro conjunto de
categorias cruciais, notadamente as nocdes que implicam distdncia, como
“vergonha”, “respeito”, “juizo” e “entendimento”. De fato, ¢ consenso entre os
Xikrin que ndo se pode viver bem quando ndo hd o devido respeito e ndo se
cumprem as regras minimas de convivéncia social, expressas pelo termo
pia’am. A palavra, normalmente glosada por “vergonha” ou “respeito”, tem
uma importancia fundamental na socialidade mebéngdkre, definindo o que é
proprio das relagdes sociais entre humanos e sendo o operador por exceléncia
de distincia social (veja-se a boa andlise comparativa de Coelho de Souza
2002:497-513). (GORDON, 2014, p. 103).

81 E quando isto ocorria, as queixas estavam relacionadas a outros elementos de diferenciagio.

74



Logo, podemos observar diante deste capitulo a constru¢do dos coletivos
Mebéngokre, bem como a luta por suas terras, permanéncia de seu kukradjde defesa das
suas subjetividades. Embora percorremos uma abordagem em rede®?, quando pensamos
na defesa e constituicdo de coletivos e direitos, nos remetemos as questdes de
macropoliticae micropolitica, ou seja, aos sujeitos que vivenciam material e
simbolicamente o cotidiano, pois eles participam de sua elaboragcdo e do exercicio dos
efeitos das relagdes de poder (FOUCAULT, 2006); e que t€ém o poder, apoiado na
producdo de espaco e tempo, constitui o cotidiano, bem como a emergéncia de saberes
(FOUCAULT, 2010). Essas posi¢cdes ocupadas em cada lugar, hierarquiza e classifica
cada membro de tal comunidade para que o ambiente funcione, e isso também estd sendo
tirado pouco a pouco dos povos nativos, visto que o ndo-nativo toma conta do ambiente
destes a cada dia, como ocorre por exemplo com os garimpos. Na macropoliticatemos
uma visao geral do que nos € exposto, ou seja, a situacio de exploracio, o jogo de poder
entre 0 ndo nativo sob o nativo, e isso se reverbera na micropolitica dos grupos, o que
pode gerar como consequéncia na sua molécula cultural, econdmica e das relacdes de
poder interna que se aplicam. Em Cartografias do Desejo, Guattari € Rolnik (1996)

explanam essa anélise da micropolitica,

A andlise micropolitica se situaria exatamente no cruzamento entre esses
diferentes modos de apreensdo de uma problemitica. E claro que os modos ndo
sdo apenas dois: sempre hd uma multiplicidade, pois ndo existe uma
subjetividade de um lado e, do outro, a realidade social material. Sempre
havera “n" processos de subjetivacdo, que flutuam constantemente segundo os
dados, segundo a composi¢do dos agenciamentos, segundo os momentos que
vdo e vem. (GUATTARI & ROLNIK, 1996, p. 132).

Haja vista esta andlise, podemos afirmar que na subjetividade e na multiplicidade
sdo onde os conflitos ocorrem, pois enquanto coletivos precisam manter seus proprios
modos de viver, seu kukradjd, que passa, sobretudo pela relacdo com a natureza e com o0s
outros. Engolidos pela médquina desejante capitalista que tenta a todo custo, produzir
individuos idénticos, massificados e padronizados, de forma que aqueles que ndo adotam
os modelos os povos nativos teriam trés destinos: a culpabilizacdo, a segregacdo e a
infantilizacao, assim como afirmam Guattari e Rolnik (1996). Entretanto, nao podemos
perder de vista que o poder € onipresente na medida em que atravessa todos os espagos e

relagdes, portanto, ndo se trata de definir de forma maniqueista quem domina e quem ¢é

82 O fato de entendermos as configuragdes que ocorrem no Ambito da macro e da micropolitica ndo implica
em analisarmos uma em detrimento de outra, € sim em colocar em evidéncia como as duas se associam, em
rede, vamos do micro ao macro € vice-versa.
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dominado. Afinal, onde ha poder hd resisténcia, portanto, essa deve ser analisada,
também, no campo das correlagdes de forcas (FOUCAULT, 1976, apud HELSINGER,
2014, P.1583-1596).

Assim,Guattari e Rolnik (1996) afirma que a resisténcia consiste em embarcar os
processos de diferenciacio de todos esses modelos, pois com isso, é o préprio
falocratismoque estariamos desinvestindo, ou seja, sdo esses processos, como do "devir
mulher": devir mulher do homem, devir mulher da mulher, enfim, devir mulher de nossa
sociedade. A vista disso, pensemos em um devir do indio: devir indio do indio, o devir
indio do ndo indio e por fim, o devir do indio na nossa sociedade.

E nesse sentido que podemos pensar em uma subjetividade volatil, onde as forcas
surgem como fora de todo e qualquer dentro, como por exemplo, o fora do Mebéngdkre
€ um dentro do ndo Mebéngdkre, como um devir extenso que faz a forca e o conflito

serem mote em toda histdria,

O dentro é uma desintensificacio do movimento das forcas do fora,
cristalizadas temporariamente num determinado diagrama que ganha corpo
numa figura com seu microcosmo; o fora € uma permanente agitacao de forgas
que acaba desfazendo a dobra e seu dentro, diluindo a figura atual da
subjetividade até que outra se perfile. (ROLNIK, 1997, p. 2)

Desta forma, podemos perceber que a revolugdo molecular dos povos nativos,
sobretudo a Mebéngdkre estd acontecendo desde os tempos primérdios. Visto que, os
nativos se reinventam, reagem e se fazem presentes diante dos acontecimentos, no que
tange a luta autdctone na defesa de seuskukradjd, territorio e identidade enquanto seres
pertencentes a esta terra, ndo se deixando capturar, delineando [...] “cartografias que o
desejo vai tragando, diferentes micropoliticas, que correspondem a diferentes modos de
insercdo social [...] (GUATTARI & ROLNIK, 1996, p. 11), ou seja, tampouco se tornam

objetos de controle do ndo autdctone.

[...] Guattari propde uma revolucio molecular, a cria¢cdo de maquinas de guerra
autogestivas que viabilizem e potencializem os devires minoritarios e os
micromovimentos que subvertem os regimes molares ja estratificados. Trata-
se da afirmagdo de um plano instituinte em contraposi¢@o ao regime instituido;
da possibilidade de se investir na propria subjetividade como estratégia de
resisténcia a0 modo de funcionamento do capitalismol...]. (SOARES, 2016,
P.120)

Sob uma revolugdo diaria, € importante ressaltar a organiza¢dao dos nativos para
que a luta se legitime. Pensemos aqui nos inimeros movimentos nativos que evidenciam
a preocupagdo com a mineragdo desenfreada, com apoio do governo, produzindo assim,
novos fluxos de desejo e ag¢des, tomando para si, novas possibilidades de ser, sentir,

pensar e agir. Assim como a fala de Felipao a respeito da necessidade de unido do seu
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povo Mebéngdkre em torno de um modo singular de estar no mundo, de se relacionar
com a terra e as pessoas, que significa abrir mao dos processos que envolvem o
arrendamento de terras Mebéngdkre para o garimpo, a importancia de ter um Mebéngdkre
eleito como representante, da valorizacdo do conhecimento absorvido pelos jovens, a
partir das pessoas mais velhas que os transmite, a importancia de manter os casamentos
apenas com Mebéngdkre, para garantir sobretudo a vida cerimonial, os rituais
responsaveis pela diferenciagdo dos seus.

Deste modo, neste capitulo pude situar melhor a pesquisa em torno do lugar, dos
coletivos e da abordagem adotada. Agora, nos deteremos de forma mais aprofundada, ao
modo como os Mebéngdkre estdo no mundo, por meio de autores que experienciaram a
vida na aldeia, mas que ndo hesitaram em considerar as relacdes para além deste mundo

Mebéngokre, principalmente, sem perder a visdo, que nos interessa, a visdo Mebéngokre.
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CAPITULO DOIS
DA ALDEIA A CIDADE: REVISITANDO A ETNOLOGIA MEBENGOKRE

2.1 Etnografia Mebéngokre

Os povos Mebéngdkre compdem a familia linguistica Jé, que por sua vez
conforma o tronco linguistico macro-J€ e sdo encontrados especificamente no Brasil. Os
povos que pertencem a familia macro-Jé habitavam originalmente o planalto, entre as
bacias do rio Sdo Francisco e Tocantins no nordeste brasileiro, migrando posteriormente
para o oeste. Segundo Lea a relagdo entre os grupos macro-Jé e os Jé data de mais ou
menos cinco mil anos atrds e teria originado, por meio de diversas cisdes, os grupos Jé
setentrionais, meridionais e centrais. Os povos Jé eram conhecidos pela heterodesignacao
“Tapuya”, categoria que se refere a todos os povos que ndo se comunicavam na lingua
Tupi.

Lea (2012), em seu livro Riquezas Intangiveis de Pessoas Partiveis, construiu um

diagrama, apresentado a seguir, contendo o histérico das cisdes dos grupos Mebéngokre.

Figura 7. Diagrama do processo da cisdo das Aldeias desde 1800.
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Fonte: (Lea, 2012, p. 62).

A etnografia dos grupos Jé apresenta de maneira particular, uma série de “questdes

comuns a etnologia ‘classica’ dos Mebéngdkre” (GORDON, 2006, p. 83), tais como a
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riqueza, a diferenca entre pessoas, a hierarquia, as casas das mulheres e a casa dos
homens, as cerimdnias de nominagdo, os objetos e as prerrogativas cerimoniais. Os
Mebéngdkre sdo também conhecidos como os povos Jé setentrionais nos relatos
histéricos e literatura especializada, que todos apresentam similaridades linguisticas

importantes. De acordo com Lea (2012) conformam este grupo:

[...] os Timbiras orientais que, por sua vez, incluem os Apanjekra e
Ramkokamekra (conhecidos coletivamente como os canela); os Kraho;
Parakatéjé (ou Gavido); Pukobje e krikati do Maranhdo (que ndo devem ser
confundidos com os Mebéngdkre-krikati, mencionados anteriormente); e
krenje (um grupo muito reduzido). Os Apinayé sdao conhecidos como os
Timbira ocidentais (uma designagcdo que se deve a sua localizagc@o a oeste do
rio Tocantins). Tais classificagdes sdo bastante enganadoras porque os
Apinayé sdo mais proximos em termos linguisticos aos Mebéngdkre do que
dos Timbiras orientais. Os J€ setentrionais incluem os Kisédjé (ou Suya
orientais) e os Tapayuna (Beicos de Pau ou Suya ocidentais), que falam
dialetos préximos entre si e a0 Mebéngodkre (embora ambos os dialetos sejam
mais distantes do que a lingua apinayé). Ha ainda os Panara (ou Krenakore)
cuja lingua é bem distinta de Mebéngokre. (LEA, 2012, p. 56-57)

Os Mebéngokre, mais frequentemente conhecidos como Kayapé compreendem o
ponto “mais inclusivo de designa¢ao”, pois € 0 nome que muitos subgrupos utilizam como
“etnonimoautoestabelecido” (Lea, 2012, p. 59 - 60). A palavra Mebéngokre significa
“povo do buraco d’agua”, mas ndo explicita nenhuma caracteristica especifica e néo
foram encontradas explicagdes para este nome. Segundo Turner (1992), os Kayap6
setentrionais habitavam os territdrios localizados entre os rios Araguaia e Tocantins, e se
distinguiam de outros grupos j€ setentrionais, tais como o Apinayé, Suya e Timbira,
migrando posteriormente para as regides a oeste do Araguaia. Diferentemente de Lea
(2012) e Gordon (2006), Turner (1992) estabelece uma possivel correlacdo entre a
autodenominacdo dos Kayapd e a localizagdo de suas tribos indigenas, situadas
primordialmente entre os rios Araguaia e Tocantins; e em alusdo ao que parecia ser a
palavra de autodesignacao “Mebéngdkre”, traduzida por ele por “espaco entre as aguas”.
Essa informacao ¢ questionada por Gordon e Lea, no qual “a expressao Mebéngdkre pode
ser glosada por ‘gente do buraco d’4gua’, ‘os [que vém] do olho d’4gua’” (GORDON,
2006, p. 115), ou seja, Turner ter-se-ia equivocado, ja que os Xikrin e os M&tyktire ndo
reconhecem essa traducdo e demonstrar-se-iam indissoliveis quanto ao fato que
realmente se “trata de um buraco dentro d’agua”. (GORDON, 2006, p. 15, grifos do

autor).
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Conforme os estudos realizados por Lea (2012) a expressdao Kayapé teria sido
utilizada para designar, primeiramente, o povo denominado Panard. Assim que os colonos
tiveram conhecimento sobre a existéncia dos Mebéngdkre, passaram a utilizar a mesma
denominag¢do, chamando-os por Kayap6 setentrionais em oposi¢cao aos Panara, que mais
tarde ficaram conhecidos como os Kayapd meridionais. Presume-se que, no passado,
ambos tenham se estabelecidos em terras vizinhas. Segundo Lea o nome Kayapé pode
ser enganador, visto que em relacdo a lingua, os Mebéngdkre se distanciam mais dos
Panaré do que dos Apinayé. Conforme a autora, por muito tempo os Kayapds meridionais
foram considerados extintos, até que foi comprovado que os Panard, na verdade, sdo os
seus “sobreviventes contemporaneos” (Lea, 2012, p. 59).

A organizagdo social Mebéngokre se caracteriza pela residéncia matriuxorilocal,
e pode ser definida em termos de parentesco, como mais proxima da matrilinearidade, ja
que as pessoas pertencem de forma irrevogavel a Casa materna. Conforme Lea (2012), a
uxorilocalidade € o arranjo residencial mais comum nos Jé do Brasil Central, mas ndo
estd presente em todas as organizagdes sociais J&. Lea (2012) também definiu as relacdes
de parentesco dos Métyktire como cognaticas na medida que “evoca descendéncia dupla”,
pois os filhos também herdam os amigos formais do pai. A relagdo entre a mae e os seus
filhos € muito importante, assim como a relacdo entre as irmas e os irmaos, gerando
obrigacdes especificas de nominacdo e distribuicao de alimentos por esses lacos. A
formacao social Mebéngdkre também se caracterizaria pela intermiténcia das expedicdes
de caga, cada vez menos duradouras e menos frequentes na contemporaneidade, mas que
compreendiam pequenas temporadas de deslocamento no passado, fazendo com que
diversos autores os considerassem como semindmades.

Outra caracteristica importante da organizacdo social Mebéngokre € a existéncia
de institui¢Oes de metades, divididas por sexo e associagdes por idade. Para Turner (1992)
as necessidades econOmicas nao justificam a dindmica de seminomadismo,
“considerando seu aspecto social mais importante do que qualquer necessidade
econdmica, como a falta de proteina” (LEA, 2012, p. 77) ja que a alimenta¢do nos
periodos de expedicdo eram essencialmente as mesmas dos periodos de fixagdo nas
aldeias. Da mesma forma, quando as expedi¢des ocorriam nas “proximidades”, alguns
dos Mebéngdkre retornavam frequentemente para a aldeia para colherem os produtos de
suas rogas. As mulheres também se deslocavam em algumas expedi¢des (nas mais

longas), e eram responsdveis pela montagem e desmontagem do acampamento, cuidar
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das criancas, cortar lenha e preparar comida. De acordo com Lea (2012, p. 77), o

seminomadismo possui diversos elementos significativos:

[...] desempenha papel importante no reconhecimento de um novo territério,
seja para aldeias, rocas ou para cacar. A propor¢ao de pessoas por quildmetro
quadrado vem aumentando gradativamente desde a chegada dos portugueses
em 1500, e aumentou de forma significativa a partir do inicio do século XIX
na drea do Brasil central ocupada pelos Mebéngokre. Isso provocou o
deslocamento incessante de povos indigenas, além da invasdo de colonos,
tornando vital a célebre mobilidade dos Mebéngbkre para fiscalizar seu
territério regularmente, para estar de prontiddo no caso de ataques e para
planejar quem e onde eles deviam atacar. (LEA, 2012, p. 77).

As aldeias Mebéngdkre estdo dispostas de maneira circular, ou semicircular
composta por casas segmentadas ao redor de um espaco central, “nos arredores de uma
praca ou patio”, onde se realizam as cerimonias e as atividades publicas. A praca conta
ainda com uma casa comunal no centro, denominada especificamente como “a casa dos
homens”, local de estadia durante o dia para os homens na atualidade e de moradia nos
tempos remotos, quando eram transferidos de sua casa familiar para o “alojamento
comunal masculino” em uma idade especifica (cerca de oito anos de idade), segundo
Turner (1992) e da qual so se retiravam para o casamento e “moradia’ na casa das esposas.

A casa dos homens®?

€ compreendida pela maioria dos etn6logos como o espago politico
institucional, responsdvel pelas decisdes que envolvem os aspectos publicos e
comunitérios da aldeia, inclusive no que diz respeito aos processos de articulacdo politica
e reivindicagOes, elaboracdo de demandas e resisténcias frente aos diversos agentes
privados e publicos da sociedade nacional, cuja participagdo dos homens nas atividades
e cerimOnias € organizada por uma hierarquia etaria. Segundo Turner, a entrada dos
homens nesse universo (da casa dos homens), garantiria a constitui¢ao de uma identidade
social publica, mediada pela separacdo fisica das moradias dos pais e conseguinte

aproximacao as diversas faixas etdrias masculinas (categorias de idade), impedindo que

as relacdes domésticas se sobrepusessem aos lagcos comunitérios.

83 Na Aldeia A’Ukre uma mulher se tornou “cacica” “bénjadjwyry” (foi preparada pelo pai, desde crianga,
que também € cacique para assumir esta posi¢do), assim como vem ocorrendo em muitas outras aldeias. A
bénjadjwyry (“cacica”), Ngrejkamoro, mde de Nhakanga, esposa de Katogri, que me auxiliaram durante a
pesquisa em Ourilandia do Norte. A “cacica” Ngrejkamoro participa das reunides e decisdes na casa dos
homens (apenas ela de mulher). Segundo relatos ela é muito respeitada, quando fala todo mundo fica quieto.
Muitos se referem a ela como “Dilmae”, em alusao a figura da ex-presidenta do Brasil, Dilma Rosself. Fato
que nos mostra os agenciamentos em torno de mudangas que alteram as formas de sociabilidade, das
representacdes sociais, porém, nos revela uma identidade capaz de absorver as transformagdes, sem,
contudo, deixar de ser o que sdo, ou seja mudam para permanecerem os mesmos. Sobre as transformagdes
e agenciamentos Mebéngdkre em torno do género ver Lea (2012).
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Os Mebéngodkre sao estimulados desde pequenos a interagir com 0s seus grupos
de sexo e idade, cujas diferencas a nivel de associacdo ou categoria sdo marcadas por
diferentes tipos de adornos, papeis sociais no cotidiano, pinturas corporais e pelo espaco
ocupado nas cerimOnias. Apds a maturacdo sexual, os homens passam a visitar as
mulheres durante a noite, adquirindo, de acordo com a frequéncia das visitas, dividas
sociais para com esta mulher e sua familia. Dormir com alguma mulher a noite sem levar
peixe ou carne e oferecer servigos especificos é considerado como roubo da mulher; a
palavra roubo (enquanto roubo da mulher) € utilizada para expressar uma relacao de
injustica, md intencdo e falta de reciprocidade, mas também ¢ utilizada para expressar
furtos e apropriagdes indevidas de objetos. As mocas puberes recebem uma cama em
posicdo mais alta do que a cama de seus pais, onde passa a receber o rapaz para os seus
encontros noturnos. Apds determinada regularidade de encontros sexuais, a relacdo e o
casamento sO podem ser consolidados com o nascimento de um filho®*. (LEA, 2012).

Segundo Lea (2012), na atualidade os homens estdo se casando mais cedo, e
existem uma quantidade maior de mulheres solteiras com filhos. O homem casado (genro)
passa a viver com a sua esposa (sogros) e em caso de divorcio o homem pode ficar

temporariamente na casa dos homens®

, mas esse arranjo é considerado inadequado e
suportado apenas temporariamente. Na casa dos homens a temperatura ndo € tdo
confortavel quanto nas habitacdes e o espaco ndo dispde de objetos para a organizacdo de
pertences individuais, ou seja, o homem sé faz parte da organizacdo social quando estd
casado. Turner aponta para o fato do homem ser incorporado gradativamente em sua

familia de procriagdo através de um ciclo de desenvolvimento que o levaria a se tornar

sogro no futuro, e portanto, chefe da unidade doméstica, da qual os genros deveriam se

8 Aspecto que teve seus movimentos, seus fluxos, pois segundo Nhakanga e Katongri, nio funciona mais
desta forma. Katongri me descreveu que quando ele se casou com Nhakanga: “a mae dela escolheu ele para
ser o marido da sua filha, entdo eles foram apresentados, e gostaram um do outro. Desta forma, ele foi
morar com Nhakanga na casa da mae dela. Eles estdo juntos hd 3 anos e ainda ndo possuem filhos, porém
sdo considerados casados.

85 Segundo Katongri nio ocorre mais. Quando se separam, os homens retornam para a casa dos seus pais.
Inclusive, geralmente perdem o contato com os filhos, que ficam com a mae e sua familia. Em alguns casos
(especificos) o contato entre pai e filho permanece, com muita dificuldade. Casos que envolvem casamento
com “kubé”, e o pai ndo querendo perder o contato com os filhos, insistem e conseguem ver os filhos. Eu
pude conviver um pouco com Nhakbjere Kayap6 da aldeia Turedjan, casada com Paulinho (kubé), ambos
foram casados anteriormente com Mebéngdkre. Paulinho teve dois filhos com uma Kayapd, e alega que
nao foi facil conseguir que a mae o deixasse ter contato com os filhos. Enquanto Nhakbjere teve trés filhos,
que ela ndo os deixa ter contato com o pai, e também porque o pai ndo os procura. Paulinho acredita que
estdo mudando este pensamento, pelo menos as mulheres que casam com kubé, e se mudam para a cidade,
necessitando de pidkaprin para tudo. Nhakbjere Kayap6 ndo acha certo o pai ter contato, que ela mesma
cuida das criancgas, e ndo acha certo seu marido ter contato com os filhos, o que implica contato com a ex-
esposa. Fato que estd relacionado com a abordagem sobre as Casas, a producao de homens, mulheres e
matrimOnio, que veremos a seguir.
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“submeter” e ofertar os produtos do seu trabalho, entretanto, Lea (2012) discorda dessa
observacao, alegando que um homem jamais seria incorporado a familia de sua esposa,
pertencendo ao mesmo tempo a duas unidades domésticas, embora os lagcos com a familia
da mae sejam mais fortes; além do mais, devido as altas taxas de divércio, muitos dos
homens quando se tornam sogros j4 ndo vivem com as maes de suas filhas, e muito
provavelmente moram com a sua nova esposa € os filhos que ela ja tinha de outros
casamentos.

De acordo com Lea (2012), no que diz respeito a construgdo social de género, “as
mulheres sdo consideradas ‘mansas’ (uabore). Os homens se tornam bravos (akre) por
seu treinamento para tornarem-se guerreiros, como os ataques que fazem a ninhos de
maribondos”. (LEA, 2012, p. 30). Os meninos brincam de cagar insetos e animais
menores desde tenra idade e aos poucos se distanciam mais da aldeia nessas brincadeiras,
adentrando a floresta; ja as meninas ajudam a sua mae desde cedo a cuidar dos irmaos
mais novos, além de acompanharem o trabalho na roga auxiliando-a na colheita. Tanto os
meninos quanto as meninas dedicam grande parte do seu tempo em brincadeiras no rio,
no entanto, no intervalo dessas brincadeiras as meninas também lavariam as roupas, a
louca e se encarregariam do transporte da d4gua do rio para a casa. Para os homens a tarefa
de buscar a dgua e lenha é das mulheres ja que eles ndo cozinham®. As mulheres sio
responsaveis pelo cuidado das criangas, animais e plantas e desempenham essa tarefa por
geracdes, auxiliando no cuidado dos netos. Se as maes nao possuem alguém para cuidar
das criangas mais novas, efetuam as suas tarefas com o bebé do lado esquerdo do quadril.

Determinado tipo de pintura corporal é tarefa das mulheres e constitui uma das
acoes mais importantes a nivel cerimonial. De acordo com Lea, (2012, p. 149) “¢ evidente
que a pintura corporal constitui um dominio feminino da perspectiva Mebéngdkre. As
meninas comegam a ensaiar em seus germanos mais novos, além de observar quando suas
proprias maes as pintam” praticando nas outras mogas quando mais velhas. Elas também
sdo as responsaveis pelo plantio, cuidado e colheita dos produtos das rocgas, embora os
homens limpem o terreno da floresta (derrubam as drvores altas) para o plantio; entre os

Xicrin, os homens ja auxiliam as suas esposas na roca (GORDON, 2006).

8 Segundo Katogri, atualmente os homens Mebéngokre também cozinham, evidenciando um revezamento
dentro do circulo familiar em torno das atividades da cozinha, que nido ficam somente em torno das
mulheres. Enquanto estdvamos morando juntos, eu, Katongri, Nhakanga em Ourilandia do Norte, Katogri
revezava conosco as tarefas de almogo e jantar. Nas visitas que fiz aos Meb&ngokre, que moram em
Ourilandia do Norte, experienciei momentos em que os homens também eram os responsaveis por fazer a
comida “ipej kukren”, assim como ajudavam nas tarefas da casa e nos cuidados com os filhos.
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As reunides mais importantes na casa dos homens acontecem a noite. As
expedicOes para a cacga e a pesca que demandam maior tempo de deslocamento tendem a
se desenrolar nos finais de semana, pois nos outros dias os homens trabalham na
construgao de casas e confeccdo de adornos para as cerimonias ou vendas na cidade. Os
homens passam a maior parte do tempo na casa dos homens, ou nas florestas e expedigdes,
ja que € desaconselhdvel que se mantenham nas habita¢des das mulheres durante o dia, a
fim de evitarem comentarios acerca da sua sexualidade. (LEA, 2012). Da mesma forma
a mulher também evita a casa dos homens, contornando o pétio para a execugao das suas
tarefas. Os homens sdo os Unicos a fabricar o artesanato, os tiracolos para os bebés e as
cestas, e enfeitam esses objetos com o algoddo vermelho, de producdo exclusivamente
feminina. Durante as expedi¢cdes de caca os homens transportam a carne por periodos
longos e sdo responsaveis pela coleta e transporte das madeiras das casas. Diversas
restricdes alimentares e sexuais se aplicariam a ambos os sexos. Turner (1992) afirma que
a tipologia das tarefas femininas em relacdo as masculinas reflete a necessidade de
adequacdo do trabalho ao cuidado com as criancas, e aos homens estariam reservadas as
tarefas que exigiriam siléncio e maior concentragdo, proposicao confrontada por Lea, ao
afirmar que o artesanato conforma uma das tantas tarefas das quais as mulheres poderiam
desempenhar e, ocasionalmente parar, dando prosseguimento ao cuidado das criangas
sem causar prejuizo ao trabalho ja executado.

Lea se fundamenta em Lévi-Strauss para refutar a percepc¢ao de Turner em relagao
a divisdao do trabalho, compreendido pelo primeiro como um artificio sociocultural,
utilizado para provocar dependéncia mutua entre os sexos. Segundo Lea a relacdo entre
homem e a mulher é significativamente complementar. Nas palavras da autora, ao se
referir a Lévi-Strauss (LEA, 2012, p. 142): “[...] a divisdo sexual de trabalho é sempre
uma criagdo arbitraria para produzir dependéncia mutua. Ele nega que pode ser explicada
em termos fisioldgicos; ao contrario, as incapacidades sao criadas artificialmente.” (LEA,
2012, p. 142).

A distribuicdo de alimentos na aldeia depende de uma rede de integracdo familiar,
da qual os produtos da roca e da caga sdo ofertados através do principio da reciprocidade.
Os produtos das rocas tendem a amadurecer sazonalmente permitindo que as mulheres
fornecam o excedente de produgdo para os seus familiares “que por sua vez, fornecem
alimentos a ela, incluindo seus irmaos, € a mae e as irmas de seu marido”. (LEA, 2012,
p- 150). A mulher limpa e cozinha a carne das cagas do esposo, e s6 distribui quando o

montante € suficiente para a sua familia nuclear; ademais, as restricdes alimentares (de
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acordo com a idade, nomes pessoais, género) colaboram para proporcionar determinada
redistribui¢cdo. Os homens devem oferecer carne para a sua familia através da esposa,
assim, um irmao que ndo fornece alimentos a sua irmd ndo é considerado um irmado

verdadeiro, pois ndo cumpre com as suas obrigacdes sociais®’.

2.2 Organizacao social e sociedade de Casas

Para Turner, a organizacdo social Kayap6 pode ser descrita como uma ordem
politica que se baseia em “uma estrutura hierarquica de relagdes de exploracdo da
produgdo social, gerando uma distribuicdo assimétrica dos valores sociais” (TURNER,
1992, p. 318), ou seja, uma economia politica voltada para a reproducdo da propria
sociedade capaz de replicar esses valores diferenciais no ambito das personalidades e no
ambito das unidades domésticas segmentares, fundamentada ainda na “exploragdo de
jovens por velhos (e de mulheres por homens), cuja resultante seria uma apropria¢ao
desigual do valor social, expresso nos conceitos de ‘beleza’ (mejx) e preeminéncia ou
dominancia”. (GORDON, 2006, p. 84). Segundo Gordon (2006, p. 84), Turner descreve
“a estrutura social Kayapo tradicional como uma economia politica voltada para sua
propria reproducio - por meio da producdo de pessoas sociais e instituicdes comunais,
dialética e recursivamente articuladas”. Para Gordon (2006), a ideia de uma producao
social de pessoas pretende ressaltar a dimensao social da produgdo de seres humanos e
personalidades, e ndo se refere isoladamente a producao da subsisténcia ou ao ambito da

economia. Segundo Turner (1992, p.319):

Mas o sistema ndo produz quantidades homogéneas de valor para todos os
Kayapé que cooperam em sua reproducgdo. As propriedades hierdrquicas e de
exploracdo do sistema foram reproduzidas porque produzem incrementos
diferenciados de valor para grupos dominantes de Kayapd, definidos por sexo,
geracdo e posi¢do social dentro da estrutura doméstica e comunitdria: as
mulheres obtém menos do que os homens, ¢ os mais novos menos do que 0s
mais velhos. (TURNER, 1992, p. 319)

De acordo com Lea (2012), a heterogeneidade social dos Mebéngokre expressa
nas oposicdes masculino/feminino, velhos/jovens atravessa a organiza¢do social, a

cosmologia e o cotidiano dos Métyktire. Essa oposi¢do seria compreendida por Turner

87 Sobre as responsabilidades sociais, eu, enquanto um deles, por meio do aparentamento, pude evidenciar
bem a importancia da familia, dos papeis sociais no aprovisionamento de alimentos, assim como da
producdo da pessoa, ja que me pintavam, queriam que eu raspasse o cabelo, colocasse brincos e tirasse a
sobrancelha. Assim como ir para a aldeia participar dos rituais. Era comum a minha familia solicitar
frangos, paes e refrigerantes. Além é claro de toda questdo envolvendo a minha presenca enquanto
estrangeira, kubé, alvo de captura Mebéngdkre. Abordarei isto no capitulo trés.
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(1992) como niveis estruturais distintos, que as habitagcdes situadas na “periferia” da
aldeia conformam o nivel inferior da producido material e social das pessoas, do mesmo
modo que a casa dos homens integraria o nivel superior constituido por instituicdes
publicas ou comunais, mediados pelas associacdes de idade e sistemas de metades, ou
seja, “uma estrutura hierarquicamente segmentada”, capaz de fundamentar inclusive a
disposi¢cdo morfoldgica e arquitetonica da aldeia. Os sistemas cerimoniais também fariam
parte da esfera comunal e haveria também um nivel c6smico, extra-social e mitico.

Para Turner, a divisao do trabalho entre os sexos, que as mulheres seriam
responsaveis pela produc¢ao intrafamiliar e doméstica e os homens pela producao no nivel
interfamiliar e comunal, garantiria o controle dos homens na aldeia, legitimando a
assimetria de género e de poder, expressa na dominincia dos pais sobre as filhas e
consequentemente na dos sogros sobre os seus genros, tendo como marco a residéncia
uxorilocal.

Diferentemente dessa perspectiva, Lea (2012) compreende que as Casas
conformam um sentido de totalidade particular que ultrapassam a dimensdao da

8 remetem

habitacdo/unidade doméstica em seu sentido fisico, de tal modo que as Casas®
a uma existéncia ancestral e mitica, compondo um arsenal especifico de valores
(nekretx®) riquezas e nomes bonitos que sdo repassados para os descendentes uterinos.
Para Lea, as Casas integram uma parte importante da totalidade cultural, estética e

material histérica que compdem a identidade dos Mebéngokre.

Para os Mebéngokre, estética é associada com a ideia de totalidade. Isso fica
patente no mapeamento das diversas por¢cdes de carne que, somadas,
caracterizam uma anta inteira, sendo que cortes especificos pertencem a cada
Casa. A palavra traduzida como cultura: Kukradja, poderia ser glosada como
“as partes que compdem a totalidade”. E usada para descrever a soma das
sequéncias das grandes cerimonias e as partes do corpo. Falaram-me que uma
mulher trouxe o esqueleto (krukradja) da filha de uma aldeia antiga, para
enterra-lo na aldeia nova. (LEA, 2012, p. 121)

Lea assinala que “qualquer aldeia Mebéngokre especifica ¢ uma versao parcial de
uma aldeia ideal onde a totalidade das matricasas forma um tUnico circulo” (LEA, 2012,
p- 121), ou seja, as casas seriam denominadas por determinados fatos miticos e o conjunto
das suas riquezas culturais e nomes (legado) conformariam uma identidade especifica. O

tempo mitico revela as origens dos Mebéngokre e das Casas, expressas em determinados

eventos da mitologia. Lea percebeu que a localizagdo das Casas estd diretamente

8 Casa escrita em maitisculo para se diferenciar de casa enquanto espaco fisico.
8 Os Mebéngodkre que pude acompanhar em Ourilandia se referiam a estas prerrogativas como “nekrei” e
soletravam e escreviam da mesma forma.
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relacionada com os eventos miticos, ja que as pessoas da aldeia ndo se referem as Casas
por meio dos critérios de geolocalizag@o territorial mais comuns e usuais da nossa
sociedade (situada a esquerda daquela ou a direita desta, por exemplo) ou ainda por
caracteristicas distintivas e mais aparentes (cor, dimensdo ou estado de preservagao), mas
pelos eventos miticos que originaram ou que definiram a Casa. Os Mebéngdkre se
referem a uma Casa como “o lugar onde a ave foi morta”. (LEA, 2012, p. 382).

Notadamente, em outras aldeias Mebéngokre a ordenacdo das Casas obedeceria,
“relativamente”, aos mesmos padrdes de defini¢do e localizagdo do circulo, compondo a
totalidade do universo histérico e cultural dos Mebéngdkre. Embora as Casas estejam
predispostas de acordo com a temporalidade dos supostos eventos miticos, (dado o
desconhecimento de tal ordem), a totalidade das casas oferece uma temporalidade as
Casas “e a sua localizag¢do no circulo da aldeia - enraizando-as no tempo mitico”. (LEA,
2012, p. 207). Os mitos atualizam temporalmente (sincronia) e estruturalmente
(diacronia) a origem da sociedade e os cddigos sociais mais importantes, tais como a
interseccdo da vida social no cosmos, a introjecao das normas, a finitude da vida, as regras
de parentesco, a relagdo com os estrangeiros e a relagdo com os mortos.

De todo modo, os filhos das mulheres de uma determinada Casa, pertencerdo a
essa mesma Casa. As Casas também seriam responsaveis por produzir homens e mulheres

distintas, capazes de estabelecerem matrimonio entre si. Assim:

Os parentes uterinos se consideram como pertencendo 4 mesma Casa. E o fato
de ser proveniente de um ttero especifico que implica uma nogdo de tempo e
de temporalidade com uma heranca de esséncia ancestral partivel (na forma de
nomes e nékréjx) que estdo em primeiro plano, e ndo descendéncia de um
ancestral fundador. (LEA, 2012, p. 136).

Segundo Lea (2012, p. 207):

A nocdo de descendéncia uterina € implicita na relacdo entre as Casas
Mebéngodkre e o passado mitico. A origem do legado distintivo dos nomes e
nekretxque caracterizam cada Casa se estende ao passado longinquo. Muitos
dos nomes pessoais usados pelos Mé&tyktire atuais podem ser encontrados em
sua mitologia. O tempo mitico lida com as origens (kraj; raiz/comeco) da
sociedade Mebéngokre e das Casas que a compdem. (LEA, 2012, p. 207).

A etnografia de Lea (2012) busca se diferenciar da concepc¢ao de Turner (1992)
a0 negar a oposi¢do entre as instituicdes comunais e as unidades domésticas e estabelecer
as Casas como uma totalidade Mebéngokre, que as mulheres deixariam de compor uma
relagcdo de exploracao para se tornarem as agenciadoras dos recursos simbodlicos. De todo

modo, Gordon ressalta que a grande contribui¢cdo de Vanessa Lea,
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[...] estd no fato de ter permitido pensar a propriedade de tais bens, e o direito
de transmiti-los ndo como definidores de grupos corporados perpétuos, mas
como marcadores de prestigio e distintividade pessoal e coletiva. (GORDON,
2006, p. 93).

Lea (2012) também estabelece que tanto as Casas, quanto os nekretx devem ser
compreendidos como agentes potencializadores da sociabilidade e da aliang¢a, compondo
a objetificacdo de uma relacdo de parentela em constante movimento. Dessa forma, a
circulacao dos nomes e a relacdo com o seu ancestral, ndo teria como objetivo permitir a
continuidade do nome, mas a reprodug@o e a permanéncia de uma relagao especifica no
ambito da parentela. Assim as pessoas, 0s nomes € 0s nekretx estariam diretamente

conectados, e seriam compdsitos/componentes de relacdes.

2.3 Nomes e Nékréjx - Riquezas Partiveis

A distribuicdo de valores entre os Mebéngokre seria “expressa nos conceitos de
beleza mejx(completude), ou nome bonito”. (GORDON, 2006, p. 84). As pessoas que
possuiriam o (mejx) nome bonito se distinguiriam daquelas que seriam tidas como
comuns (kakrit) no ambito cerimonial. Além dos nomes bonitos, Lea (2012) também teria
chamado a aten¢@o para um conjunto de objetos, adornos ou prerrogativas cerimoniais
entre os Mebéngdkre (nekretx entre os Métyktire ou nékréjx entre os Xikrin) que seriam
descritos pelos nativos como “riquezas”. Essas reliquias culturais (assim como os nomes)
permaneceriam conectadas as Casas dos Mebéngdkre enquanto pessoas juridicas, mas
ndo seriam meros emblemas, concederiam destaque e valor para aqueles que os possuem.

Assim:

[...] cada casa tem um estoque de nomes, papéis e prerrogativas que, segundo
a concep¢cdo Mebéngdkre, tém sido transmitidos por vias uterinas desde o
comecgo (kraj). Ha um paralelo com genes (mencionado no inicio do livro) no
sentido de que, numa gera¢do um tnico individuo da Casa X, na aldeia Y, tem
a prerrogativa Z; na geragdo seguinte pode haver cinco pessoas com esta
prerrogativa e assim por diante. As possiveis combina¢des de nomes e de
nekretx sdo tantas que cada individuo € dnico. (LEA, 2012, p. 400)

De acordo com o chefe de Kretire, denominado Ngyjre-my, os “nekretx” podem
ser definidos como “tudo aquilo que as pessoas amontoam”, todas as coisas que as pessoas
adquirem e que podem ser consideradas como seus pertences, incluindo coisas comuns,
como “cabacas, bordunas, arcos e flechas, que todos tém em todas as habitagdes” (LEA,
2012, p. 307). Entretanto, nem todos esses itens sdo considerados “nekretx”, mas “a

propriedade pertencente a cada Casa, e ndo a todo mundo, ¢ considerada “bonita” (LEA,
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2012, p. 307). Segundo Lea, “os nomes, papéis e prerrogativas parecem uma segunda pele
que os individuos vestem durante a sua vida, e que transmitem a seus sucessores €
herdeiros, geracdo apds geracdo”. (LEA, 2012, p. 400). Essa transmiss@o ndo se explicita
como uma devogao direta aos antepassados, mas como um envoltério da qual a sociedade
necessita para se reproduzir. De fato, os antepassados s6 sdo recordados quando alguém
o conheceu em vida, ou ainda quando as suas acdes sdo imortalizadas nos mitos. (LEA,

2012, p. 401).

[...] seus nomes e nekretx sdo embaralhados e redistribuidos de geracdo em
geracdo. Dada a complexidade dos nomes, € uma facanha o fato de os velhos
conseguirem lembrar quem tem ou tinha determinados nomes, no decorrer de

cinco a sete geragoes. (LEA, 2012, p. 401).

Os nomes ¢ “nékréjx”’, enquanto parte imperecivel e perene do individuo seriam
recuperados e reintegrados a sociedade apds a morte dos mesmos. Os “nékréjx”
conformam o legado de uma casa e uma riqueza herdavel, significativamente importante
para promover a distin¢do dos individuos na sociedade, capazes inclusive de promover
disputas, atentados e homicidios. As cerimonias de nominacao seriam demarcadas pelos
adornos e “nékréjx”’, além das distingdes entre os grupos de idade e sexo que atravessam
a sociabilidade dos MebéngoOkre em todos os momentos. Os homens dancam separados
das mulheres, e ha troca de alimentos. Os “nékréjx” estdo vinculados a determinadas
prerrogativas e posi¢des, inclui muitos cantos, adornos, papéis cerimoniais, € quanto mais
raro e particular, maior serd o seu valor. Os “nékréjx” de uma determinada casa podem
ser emprestados, mas devem ser devolvidos, assim como 0s seus nomes.

Segundo Lea apud Gordon (2006) as mercadorias do mundo ocidental também

seriam denominadas de ‘“nekretx/nékréjx” *’

, compondo uma importante questao
relacionada ao carater ontolégico da relagdo do indio com o consumo. Dessa maneira, o
autor destaca que “os nékréjx sdo concebidos como importacdes do exterior. Foram

roubados, conquistados ou adquiridos, no passado mitolégico e no recente, de outros

% Gordon (2006) afirma que os Xikrin ndo costumam definir as mercadorias pelo termo “nékréjx”, e
constata uma diferenciacdo na forma como estas mercadorias circulam, evidenciando a importincia das
mesmas, assim como os “nékréjx”, no processo de diferencia¢do das pessoas, e logo na reproducdo da
socialidade. Como ja mencionado, os Kayap6 que pude acompanhar em Ourilandia se referiam a estas
prerrogativas como “nekrei” e escreviam da mesma forma. Porém as mercadorias, bens industrializados,
se referiam como “mdja”, coisas. Conforme a abordagem do autor, nada impede que no futuro uma ou
outra “mdja” se torne “nekrei”, pensando no carater da captura e incorporacdo Meb&ngdkre ao longo do
tempo. Sobretudo, no que se refere a inovagao, que nunca € vista como criag¢do cultural, mas sim como algo
que vem de fora, origindrios de outras tribos, outros povos. (Fisher apud Gordon, 2006, p. 352).

89



sujeitos ndo — Mebéngdkre — coletivos humanos ou seres da natureza”. (GORDON, 2006,
p. 95, grifos do autor). A relacdo dos Xikrin com as mercadorias do ocidente poderia ser
explicada por uma relacdo dos Mebéngokre com a guerra e a alteridade. Onde a predagdo
ontolégica do outro compde parte importante da dimensao sociocosmoldgica do universo
dos Mebéngodkre, incidindo sobre “outros coletivos estrangeiros ou inimigos (kubé),
humanos, nativos ou nio nativos, mas também seres da natureza e com diversos outros
dos tempos miticos”. (GORDON, 2006, p. 97, grifos do autor). De acordo com Gordon
a relacdo dos Mebéngdkre com as mercadorias do mundo do ndo indigena se insere
diretamente na especificidade do contato e do contidgio desse grupo nativo com a
alteridade. Assim, a incorporacdo do mundo do ndo Mebéngokre por meio da posse das
mercadorias teria significado ontolégico e faria parte do regime de subjetivacdo dos
Mebéngokre.

Os nekretx ndo sdo meros emblemas das Casas. Sdo também uma fonte de
prestigio para os seus detentores. Alguém que desempenha papéis cerimoniais
destaca-se pessoalmente. Uma pessoa sem enfeites é considerada pobre,
enquanto alguém que tem muitos enfeites atesta, através deste fato, que ele tem
o respaldo de uma parentela numerosa, dotada de nekretx bonitos. As casas
Kayapé sdo pessoas juridicas, mas internamente seus membros diferenciam-se
bastante um dos outros, pela quantidade e qualidade dos nekretx que t&€m.
Algumas pessoas compartilham suas prerrogativas com varios outros
detentores simultaneamente. As pessoas mais prestigiosas, em termos de
nekretx (e ndo em termos absolutos), sdo os detentores simultaneamente. As
pessoas mais prestigiosas, em termos de nekretx (e ndo em termos absolutos),
sdo os detentores exclusivos. (LEA apud GORDON, 2012, p. 93).

Entretanto, aspectos politicos e econdmicos interferem na realizacdo da cerimonia
de nomeacdo (responsavel pela conformagao simbdlica do valor da pessoa), ja que para a
cerimOnia ocorrer, os parentes devem atuar diretamente na festa e no custeio dos
alimentos. Segundo Gordon (2006) a compra de alimentos para estas cerimOnias estd
intimamente relacionada com as “mercadorias” acessadas a partir das relagdes com o
kubé, e logo com a cidade “Os objetos industrializados sdo ubiquos e relacionados com
todas as atividades do cotidiano xikrin”. (GORDON, 2006, p. 49).

Cohn (2005) ressalta que, embora os estudos comparativos introduzidos pelo
Harvard-Central Brazil Project (HCBP)®! entre sociedades do tronco linguistico J&,
propondo um modelo analitico que contemple o conjunto dessas sociedades, permitindo
a elucidacao dessas constitui¢cdes sociais, tenham fundado “uma base comparativa que

toma o modelo j& como contraponto a andlises e descobertas de outras paisagens

! Sobre 0 modelo dualista jé e suas implicacdes nos estudos relacionados aos povos J& ver Marcela Coelho
de Souza (2002).
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etnograficas na América do Sul, também “estabelecem uma tendéncia de limitar a
possibilidade de estabelecimento de relacdes sociais as fronteiras daaldeia, como que

tomando literalmente o concentrismo espacial” (COHN, 2005, p. 21 - 22).

Cria-se assim uma tradi¢do analitica que posiciona cada uma das andlises em
um ponto que olha “para fora” ou “para dentro” da aldeia, tomando-a como
limite e fronteira da socialidade, e de modo a tornd-las cegas as conjugacdes
entre as diversas relagdes de diferenga. Sugere-se que, ao refutar o fechamento
j& e a dicotomia interior/exterior, possa-se tratar a Alteridade como fundante
de relacdes propriamente sociais, e produtiva em diversos niveis, conforme o
que tem sido demonstrado para outras populacdes, e a partir de proposta que

diz respeito aos Amerindios como um todo. (COHN, 2005, p. 21 - 22).
Desta forma, interessa-nos o olhar que possibilite o entendimento da vida
Mebéngdkre (Kayapd) a partir das dindmicas sociais e culturais, mas que ndo exclua a
poténcia desta sociedade, enquanto agentes em busca ou suficientemente “capazes” de
absorver as inovacdes, mudancas, que estdo relacionadas ao exterior, ao outro — nativos
de outras etnias/estrangeiros, kubékakrit, os nao-nativos/estrangeiros, kubé, e, ainda
estabelecer pensamentos, dentro da l6gica Mebéngdkre (Kayapd), que deem conta de
todo este movimento para além das aldeias. Mostrando que a (re)producdo social no

interior das sociedades Mebéngokre (Kayapd) nédo reflete um formato fechado:
[...] Ao contrdrio, ele mantém uma abertura para o exterior que realimenta
continuamente as diferencas (sejam voltadas para o exterior, de uma identidade
coletiva de humanidade e etnicidade, sejam as internas, prerrogativas de certas
categorias de pessoas) que o conformam, dando continuidade ao processo de
sua interiorizacdo iniciado nos tempos miticos (COHN, 2001, p. 40).

Desta forma, a visao de uma “sociedade” de Casas, como uma totalidade
Mebéngdkre, na visdo de Lea (2012), demonstrando a poténcia agenciadora das mulheres,
nos auxiliard na compreensdo das relacdes dos Mebéngokre na cidade de Ourilandia do
Norte, por privilegiar a simetria na andlise, além, € claro, de nos transportar a aldeia, nos
iluminando quanto ao modo peculiar de estar no mundo destas pessoas. Do mesmo modo,
a visdo apesentada por Gordon (2006) em torno da circulacdo de bens industrializados
entre os Mebéngokre, entendendo que na aldeia, os nékréjx sdo compreendidos como
agentes fundamentais para a producio da diferenca, afirmada®?, em qualquer lugar. Visto
que, o fato de usarem um ténis adidas, uma camisa polo, um chinelo havaiana, dirigirem
suas camionetes, comer com garfo e faca em um restaurante, receber tratamento na

CASALI e no hospital etc, ndo fazem com que eles percam de vista os vinculos, as

prerrogativas, os rituais, as reciprocidades, fundadas nas obrigagdes ligadas a cada Casa

2 Longe de querer criar uma oposi¢io aldeia x cidade, a ideia aqui é mostrar que a perspectiva Mebéngdkre
enquanto coletivos € inica em qualquer lugar.
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ou pessoas, que os tornam outros sejam entre eles, ou entre eles e nés (kubé). Mas, pelo
contrério, estes agenciamentos evidenciam o processo de descolonizacdo, ao passo que
os Mebéngokre (Kayapd), sdo posicionados como agenciadores dos recursos simbdlicos
para além da aldeia, em contextos, que ndo tendem a estabilizagcdo, pelo contrdrio, estd
em constante movimento.

Assim, consideramos nesta pesquisa, o entendimento da organizacdo social, das
cerimOnias, rituais, a partir dos agenciamentos coletivos de enuncia¢do, dos processos de
subjetivacdo e produgdo da etnicidade Mebéngdkre (Kayapd), levando em consideracio
as prerrogativas de certas categorias de pessoas, que sempre ocorreram e ainda ocorrem
além das fronteiras da aldeia. Mostrando que no “espaco” urbano estudado, estes
elementos em algum momento também ressaltam as diferencas (entre eles e entre eles e

nos) e reafirmam a identidade Mebéngokre (Kayapo).

2.3 Povos Jé - as primeiras impressoes

De acordo com Marcela Coelho de Souza (2002), com base na glotocronologia a
subdivisdo das linguas Jé centrais e setentrionais ter-se-ia dado a cerca de mil anos,
associada a um possivel deslocamento dos Mebéngdkre para o norte. Por conseguinte, a
diferenciacdo interna dos dialetos Timbira e Kayapd ter-se-ia ocorrido nos ultimos
quinhentos anos. Para os Mebéngokre a cultura pode ser traduzida pela palavra Kukradjd,
substantivo que significa, segundo Gordon (2006), conhecimentos, saberes e também
seria utilizado entre os Xikrin para indicar, de maneira geral, determinadas riquezas
(nékréjx); por outro lado nem todo nékréjx é um Kukradjd, e nem todo kukradjd € um
nékréjx. A cultura para os Mebéngokre € compreendida como totalidade, partes de um
todo, e ou complemento da totalidade; e ¢ exteriorizada pela “tradi¢do, praticas,
conhecimentos, modo de vida. Assim, a expressdo mebéngokrekukradjd pode ser glosada
como a ‘cultura Xikrin ou a cultura Kayap6. (GORDON, 2006, p. 91). Notadamente, as
primeiras caracterizacdes dos povos Jé se fundamentavam por oposi¢ao aos povos Tupi.
Os Jé eram genericamente denominados de tapuya, designacio que se referia a todos as
comunidades indigenas que ndo falavam o tupi, englobando nessa defini¢do, diversas
etnias.

Segundo Coelho de Souza (2002) os povos J€, pertencentes ao tronco linguistico
Macro-Jé foram classificados como povos de culturas marginais, associados a uma

geografia e cultura particular, negativamente definida em contraposi¢@o as civilizacdes
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andinas e aos povos de terras baixas, ocupantes de terras férteis e conhecedores da

agricultura.

A designacdo “J&” continuara evocando antes de mais nada a natureza in6spita
do cerrado, assim como a caréncia dos elementos tipicos das culturas indigenas
tal como representadas no imagindrio nacional: a mandioca, a rede, a canoa, a
ceramica. (COELHO DE SOUZA, 2002, p. 23).

Comparado aos Tupi-guarani da costa Atlantica, os povos das terras baixas eram
tidos como rudimentares, apresentando agricultura incipiente e nomadismo, marcados
ideologicamente pela reputacdo de selvageria, primitivismo e marginalidade, dada a
classificacdo equivocada de von Martius. Ulteriormente, a obra de von Martius seria
revisada, considerando apenas os critérios linguisticos como fonte para a classificacdo
dos povos Jé. De certa forma, as andlises sobre o J€ estariam impregnadas de concepcdes
evolucionistas que tinham como objetivo localizar a sua cultura material em uma
escala/grau de evolucao especifica; assim, a natureza pouco fértil do cerrado e a suposta
caréncia de provimentos acarretaria (escalonadamente) diversas outras privacdes e

deficiéncias (mandioca, rede, canoa, ceramica etc.).

Uma expressdo tipica desta “imagem tradicional” dos J€, contra a qual se
insurge especificamente Nimuendaji, se encontra na Ethnologia Sul
Americana de W. Schmidt ([1913]1942), uma anélise dos “circulos culturaes e
estratos culturaes na América do Sul”, que, como veremos, parte de uma
classificagdo dos povos sul-americanos ndo muito diferente daquela que
orientard mais tarde a organizag¢do dos materiais do HSAI Schmidt divide os
indios sul-americanos em trés grandes categorias, baseadas em diferentes
“graus de evolugdo econdmica™: a) grupos na “fase de coleta”; b) grupos na
“fase da lavorou de cavouco”, e c) “povos de cultura superior” (:14).
(COELHO DE SOUZA, 2002, p. 23).

Os trés grupos de evolugcdo socioecondmica de Scmidt compreende essas
diferencas como o resultado da migragao histérica de povos etnicamente distintos (raga e
lingua). Essa imagem etnocéntrica em relacdo aos Jé se fundamentaria em um conjunto
incipiente de informagdes sobre as comunidades, confrontada posteriormente pela
pesquisa de Nimuendaji, ao demonstrar o equivoco em considerar os J&é como cacadores-
coletores, o que “revela um tanto espetacularmente, uma organizagdo social de
complexidade insuspeitada” (COELHO DE SOUZA, 2002, p. 23). O trabalho de
Nimuendaju, demonstra a complexidade das instituicdes J€ a nivel de organizacdo social
(relagdes de parentesco, onomdsticas e cerimoniais) e a originalidade da sua horticultura,
especializada na producdo da batata-doce e inhame, embora também produzissem
mandioca e milho (este ultimo principalmente para os cerimoniais). De todo modo,

verificou-se que era através dos cultivos da roca e da caca que os Jé garantiam a sua
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producdo de alimentos. O evolucionismo expresso nos diferentes graus de
desenvolvimento, selvageria, barbdrie e civilizacdo seria facilmente associado a um
discurso cientifico; o positivista, capaz de sobrepor os graus de desenvolvimento a uma
dimensdo ontoldgica e epistemoldgica correspondente: a religiosa, a metafisica e a
cientifica, compreendendo essas comunidades como arcaicas e a civilizagdo ocidental
europeia branca como civilizada. Essa perspectiva corrobora para o fortalecimento da
ideia de que determinadas dreas seriam correlatas a particulares niveis culturais de
desenvolvimento, incrementando a importancia das concepgdes comparativas, a nivel
econdmico e geogrifico.

Da mesma forma, a elaboracdo de subdivisdes em cada estigio de
desenvolvimento, permitiria a conexao de diferentes técnicas de produgdo econdOmica,
artistica ou de fontes de subsisténcia a cada uma delas, promovendo a unido das
perspectivas evolucionistas e difusionistas. De acordo com Coelho de Souza, a versao
mais influente deste registro tedrico € a obra de Morgan Ancient Society, visto que os sete
periodos étnicos que resultaram da fragmentacdo dos dois primeiros estdgios da
selvageria e do barbarismo, sdo de ordem exclusivamente econdmica, e desencadeariam
outras proposic¢oes, com base na ideia de que “mudancas culturais normalmente envolvem
o aumento da complexidade” (COELHO DE SOUZA, 2002, p. 36, tradu¢dao nossa).
Conforme assinala a autora, a ideia de complexidade ‘“se apoia no controle crescente do
ser humano sobre a natureza, epitomizado pela figura da domesticacdo e medido em
termos termodinamicos (a ‘lei basica da evolugdo’ de White). Nesse sentido, a escassez
dos recursos ambientais nas dreas das tribos marginais impossibilitaria o aumento da
producdo econdmica, impedindo a fixa¢do das populacdes nos territérios, assim como o
seu aumento populacional e concomitante desenvolvimento da agricultura; da mesma
forma, a simplicidade da estrutura econdmica delimitaria a variabilidade das formas
sociopoliticas. Contraditoriamente, ao que se percebia quando nos defrontivamos com a
enorme estrutura das tribos J&s, demograficamente superiores a maioria das tribos semi-
agricolas e semi-ndmades da floresta tropical e em confronto a comprovada relevancia da

horticultura nas aldeias.

2.4 Como os Mebéngokre pensam o contato

A presenca e o deslocamento dos Mebéngodkre para as cidades, situadas nos

territérios limitrofes ao seu territério pode ser relacionada a diversas motivagdes
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especificas, que abrangem desde o tratamento a sadde, a aquisi¢do de mercadorias, a
explicitacdo de demandas politicas e ao acesso ao ensino publico e a beneficios sociais
como aposentadoria e bolsa familia (entre outros). De todo modo, a enunciacdo mais
aparente do que pode ser considerado um contato mais estreito com a sociedade nacional,
se expressa, fundamentalmente pela presenca Mebéngdkre nas cidades, mesmo que em
deslocamentos tempordrios, € pela aquisicdo dos bens industrializados; que Mebéngdkre
(homens e mulheres) de shorts, vestidos, cal¢a jeans, 6culos e relégio de pulso, munidos
de celular, redes sociais, bicicletas e caminhonetes também saem para cagar, cuidar das
suas rogas, pintar os seus corpos e organizar cerimonias. O processo de predacio de bens
materiais que atravessa a histéria dos Mebéngdkre desde o primeiro contato com a
sociedade nacional e com os objetos industrializados conforma parte importante da
historia mitica dos Mebéngdkre, cuja aquisicdo de objetos estrangeiros - que eram
incorporados significativamente na vida cerimonial € no universo mitico enquanto
riqueza - garantia aos seus donos prerrogativas especificas, beleza e potencial de
diferenciagdo perante os outros individuos da sociedade.

O estabelecimento de fazer as compras com a sociedade nacional através de
negociagdes pontuais ou por meio da emergéncia de acdes empreendedoras no ambito das
comunidades Mebéngokre, principalmente a partir da década de 70, corrobora para um
processo crescente de aquisicdo de bens industrializados e circulagdo de dinheiro,
associado ainda a uma enorme profusido de agentes publicos e privados no ambito das
comunidades; tal como no caso dos Xicrin e Gorotire. A assinatura de convénios no
ambito das TI propicia um enorme fluxo de dinheiro, aumentando significativamente o
volume de mercadorias nas aldeias. Através da resolucdo 0331, de 5/12/1986, do Senado
Federal (Didrio Oficial da Unido, 11/12/1986, p. 1861) a Companhia Vale do Rio Doce
(CVRD) adquire o direito de explorar uma area de 411.948 ha, vizinha a Provincia
Mineral dos Carajés e a localizacdo das tribos dos Xikrin do Cateté. Essa resolucao institui
como obrigacdo para a CVRD “o amparo das populacdes indigenas existentes as
proximidades da drea concedida e na forma do que dispuser convénio com a Fundagdo
Nacional do Indio — Funai ou quem suas vezes fizer” (GORDON, 2006, p. 162). Essas
modificagdes (empreendidas no ambito da Amazonia a partir da década de 70)
determinariam um conjunto de alteracdes significativas que aumentariam o contato com
as cidades, “mercados locais, nacionais e internacionais, ou com o que se convencionou
definir por ‘sistema capitalista mundial’” (GORDON, 2006, p. 52), intensificando

relativamente a importancia dos bens materiais e dinheiro.
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Entretanto, os povos autdctones ndo se encontravam isolados nos periodos que
antecederam essas mudangas, ao contrdrio, sabe-se que desde meados do século XIX os
Mebéngokre mantinham relagdes de contato (belicosas e pacificas) com diversos agentes
da sociedade nacional, ndo Mebéngdkre/colonos, “sobretudo apds o desenvolvimento das
inddstrias  extrativistas, inicialmente a borracha e, depois, a castanha-do-
para”’(GORDON, 2006, p. 52); relacdes pelas quais pdde se comprovar, por meio de
acurada investigacao histdrica, o enorme interesse dos Xikrin na aquisi¢cdo dos objetos
manufaturados do mundo dos ndo Mebéngdkre, compondo estratégias politicas de avanco
e recuo em relacdo a sociedade nacional nos ultimos 150 anos. (GORDON, 2006). Para
Gordon, “a questao ja estava posta desde cedo e, do ponto de vista Xikrin, é antes causa
que efeito do contato”. (2006, p. 52, grifos do autor).

Lea também apresenta subsidios importantes que sustentam essa perspectiva em
relagcao aos Métyktire, pois a “incorporagdo de bens de fora de sua sociedade sempre fez
parte da cultura Mebéngokre” e cita como exemplo o fato que os Métyktire teriam
aprendido a construir suas canoas com os Yudjid (LEA, 2012, p. 38). Apoiando-se em
relato historico de Verswijver, Lea afirma que o surgimento dos seringueiros na regiao
dos Ird’amrajre e Gorotire, no principio do século XIX, influenciaria diretamente o
processo de migracao dos Mé&kragnodti 50 anos depois, o que pode ser confirmado pela
histéria oral desses Mebéngdkre, cujo conteido se refere a indmeras expedicoes
guerreiras e ataques a seringueiros solitrios, cagadores de peles e colonos com o objetivo
de se apropriar de ferramentas e cativos. A chegada dos seringueiros conduziu os nativos
a uma série de ataques para a aquisicao de armas de fogo e que tinham como objetivo
potencializar as acdes de guerra e as possibilidades de defesa contra os inimigos kubé,
que € como os nativos nos chamam e também denominam os membros de outras
sociedades. Para Lea, os Mebéngdkre sempre perceberam o nao-Mebéngdkre como
estrangeiro e inimigo (kubékakrit), entendimento que engloba todos os outros kubé, tais
como os “homens — morcegos” presentes na mitologia, ou ainda os iyudja e os Panara
(krajakara) com os quais guerreavam (LEA, 2012). Segunda a autora, desde os tempos
remotos os Mebéngokre se apropriavam da riqueza (né€kréjx) de outros agrupamentos
indigenas com o objetivo de incrementar a riqueza e o legado das suas casas. “Isso
esclarece porque os bens industrializados sdo designados nekretx, embora, hoje em dia,
tais bens circulem entre os Mebéngokre de uma maneira distinta das riquezas

tradicionais.” (LEA, 2012, p.376)

96



Conforme Turner (1992), o primeiro relato de contato dos Mebéngokre (Kayapd)
com o ser ndo-nativo (kubé) “deu-se com cacgadores de escravos portugueses, que 0s
atacaram juntamente com outros grupos jé nas dreas entre-rios, em 1810” (TURNER,
1992, p. 314); confronto que os levaria a migrar para o oeste, nos arredores do rio Xingu
e para além da fronteira da ocupagdo nacional; entretanto, diversas mengdes historicas
corroboram para a existéncia de grupos J€ em situacdo de migracado desde o século XVIII.
A descrigdo fisica e cultural dos nativos apresentada nestes relatos destaca caracteristicas
distintivas dos grupos Jé e dos Mebéngodkre (Kayapd), tal como o fato dos Mebéngdkre
(Kayapd) serem mais altos em relagdo a outros grupos étnicos e o cardter violento dos
encontros.

De acordo com Turner, a organizagdo social e cultural dos Mebéngokre (Kayapo)
corresponderiam na atualidade a um longo processo historico de interacdo com a

sociedade nacional. Conforme Turner (1992, p. 317):

A organizagdo social e cultural Kayap6 tal como existem atualmente sdo o
produto de um longo processo histérico de interacdo com a sociedade
brasileira, e interacdo entre diversos grupos Kayap6 indiretamente motivada
pelo contato com a sociedade brasileira (como os ataques e enfrentamentos
entre as comunidades para a obtencdo de armas de fogo). Antes de a interacdo
hostil com a sociedade brasileira e a correlata intensificacdo dos ataques entre
as comunidades Kayapé assumirem o papel importante que passaram a ter, a
organizacdo e cultura Kayap6 baseavam-se num sistema de comunidades
grandes que eram totalmente auto-suficientes e autonomas. Turner (1992, p.
317)

Assim, conforme Turner (1992), a perda de autonomia social, politica e cultural
dos grupos Mebéngdkre (Kayapd) data de periodos anteriores a pacificacdo com a
sociedade nacional e estd relacionada diretamente com o aumento das guerras interinas e
a necessidade de defesa das fronteiras a0 mesmo tempo em que 0s povos se tornariam
mais dependentes do ndo-nativo no que concerne a aquisi¢do de bens essenciais, tais
como armas e ferramentas, além de artigos “de luxo” como panos e migangas. A perda
dessa relativa auto-sufici€éncia transformaria totalmente a sociedade Kayaps e
influenciaria a dindmica do contato interétnico, a disposic@o regional e relacional dos
Mebéngdkre consigo mesmos e com a sociedade nacional, em termos politicos sociais e
culturais. Para Gordon (2006), a retérica da dependéncia desconsidera a visdo dos
proprios Mebéngdkre no processo e compreende o contato entre os Mebéngdkre e a
sociedade nacional como uma forma simples de dependéncia tecnoldgica, razdo pela qual

os Mebéngokre ter-se-iam decidido pela pacificacdo e manutengao do contato.
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Nessa perspectiva, podemos considerar como paradigmético a nogao de friccao
interétnica® elaborada por Cardoso de Oliveira (1996), que pretende compreender a
relacdo entre diferentes grupos étnicos em convergéncia, nao apenas como um conjunto
de aspectos culturais selecionados e transmitidos ao longo da interacdo, mas como um
processo conflituoso, que envolve valores contraditérios e interesses antagdnicos. O autor
também se distancia de uma abordagem essencialmente cultural ao estabelecer como
relevante o estudo das populagdes e das relacdes que intermediam essas sociedades sobre
o ponto de vista socioldgico.

De certa forma, os sistemas sociais (grupos interétnicos) em convergéncia
passariam a compor o sistema interétnico, “que come¢a a se constituir a partir do
momento que se cria uma certa interdependéncia entre os grupos étnicos em contacto e
se cristaliza quando tal interdependéncia se torna irreversivel” (CARDOSO DE
OLIVEIRA, 1972, p. 3). Essa consolidagdao, ndo implica em estabilidade, ja que as
condi¢Oes que propiciaram a emergéncia do conflito continuariam a existir, ou seja, o
conflito se encontrard em estado de laténcia, devido a permanéncia dos interesses
antagdnicos.

De acordo com Cardoso de Oliveira, “a no¢do que o contacto entre duas ou mais
etnias assume um cardter sist€émico a partir de um certo momento, estruturalmente
determinado, constitui a base do modelo.” (CARDOSO DE OLIVEIRA,1972, p. 3).
Estabelecidas as relacdes de contato e interdependéncia, que o ser ndo-nativo ofereceria
produtos manufaturados e servicos (educagdo e atendimento a saude) aos nativos e 0s
nativos ofereceriam os seus recursos naturais, matérias primas e/ou ainda forca de
trabalho ao ndo nativo, a tendéncia é a permanéncia das relacdes e da dependéncia tal
como previamente consolidada. Para o autor a ideia de “potencial de integracdo”
decompde o modelo em trés dimensodes: a econdmica, a social e a politica. Na econdmica
estariam situadas as relacdes de interdependéncia; ja a dimensao social se caracterizaria
pela capacidade dos nativos se organizarem defronte a situagao de fric¢do interétnica, e a
dimensdo politica, expressa no conjunto de estratégias adotadas pelos nativos e pela

sociedade nacional em relag@o ao poder e a autoridade.

% Em seu livro O indio e o mundo dos brancos, o autor nos apresenta o conceito de fric¢do interétnica,
como o contato entre comunidades indigenas e segmentos da sociedade brasileira, predominantemente
propensos a competicao e “no mais das vezes, conflituais. Para mais informacdes ver Cardoso de Oliveira
(1996).
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De acordo com Gordon (2006), a situacdo dos Xikrin na atualidade pode ser
descrita “como um processo cada vez mais abrangente e complexo de interacdo com
outros agentes nao nativos, incluindo o Estado Brasileiro e os mercados, em virtude de
transformagdes contemporaneas em larga escala que se costuma chamar globalizacao”.
(2006, p. 45). O autor ressalta ainda a complexidade das transformagdes que teriam
ocorrido no &mbito da Amazodnia e se acumularam significativamente nos ultimos dez
anos; interim que compreendia, no periodo assinalado, os anos finais de 1980 até meados

de 1990. Naquele periodo os Xikrin se relacionavam:

[...] direta e indiretamente com diversos 6rgaos da burocracia estatal, setores
da sociedade civil, empreendedores locais, nacionais e internacionais, grandes
corporagdes. ONGs, missiondrios, antropdlogos, ambientalistas e agéncias
multilaterais de financiamento. Na pauta dos temas em que estdo envolvidos,
somam-se projetos de desenvolvimento sustentavel, planos de manejo florestal
e atividade madeireira, exploracdo mineral, politicas publicas, legislacdo
ambiental, entre outros (GORDON, 2006, p. 46).

Embora diversas etnografias ressaltem o cardter desagregador e violento das
frentes de ocupacdo nacional em situagdo de contato com os nativos, mediados pela
perspectiva de dependéncia econdmica e da ideia de dessubstancializacdo dos povos
nativos assimilados, o entendimento dos nativos sobre o processo de pacificacido e
interacdo com a sociedade nacional sempre foi ignorado. Dessa forma, ndo obstante as
frentes de ocupacdo nacional se encontrassem relativamente distantes da maioria dos
territorios ocupados pelas diversas sociedades Mebéngodkre no século XIX, diversas
expedi¢Oes guerreiras dos Mebéngokre seriam enviadas aos territérios ocupados pelos
colonos com o objetivo de capturar bens industrializados, tais como panelas e farinha, e
estimular, portanto, formas de comunicacdo e apreensdo de bens estrangeiros com o
objetivo de promoverem o “enriquecimento cerimonial” e a diferencia¢do dos donos dos
objetos aprisionados.

De maneira parecida, diversas aldeias localizadas nos arredores das cidades e que
certamente dispunham de maiores quantidades de bens industrializados também seriam
atacadas com o mesmo propdsito. Essas expedi¢des guerreiras tinham como objetivo
raptar mulheres e criancas, mas também compdem o processo de diferenciacdo individual
dos Mebéngokre, das quais “a motivagao ¢ a de objetivar-se, ou extrair-se desse processo,
como um melhor, mais belo (mejx), mais forte (tojx), mais valente (akré) e mais genuino
(kumrex) Mebéngokre”. (GORDON, 2006, p. 123). Para Lea, a definicdo de bravura e
mansidao ¢ contextual para os M&tyktire, dependendo sempre de um termo referente e

comparativo, de tal modo que os animais de estimacdo sao classificados como mansos

99



quando comparados aos Mg&tyktire; e os Métyktire sdo considerados mansos quando
comparados ao seu proprio passado, ou ainda as tribos ndo pacificadas. ‘“Matavamos
muito para ver quem era corajoso e quem era fraco”. (LEA, 2012, p. 30). A necessidade
de um termo referente para a comparacao ontolégica impulsionava os Mebéngdkre para
as agdes de guerra e confrontos, inclusive com outros Mebéngdkre. Nesse sentido,
Gordon (2006) problematiza as interpretacdes que compreendem as guerras internas entre
os povos jé falantes da mesma lingua, e os Mebéngokre como secunddria as guerras aos
kubé, mediadas pela posse das armas e circulacao de bens industrializados. Para Gordon
(2006), a dupla orientacdo armamentista revela tracos da sociabilidade interna e da
dindmica intercomunitdria dos Mebéngokre e independe das acdes empreendidas pelos
ndo indigenas.

Complexificadamente, a ideia da dependéncia econdmica interpela a problemética
do consumismo como um mero epifendmeno do contato, uma forma de reordenamento
do social que descenderia do processo de desagregacdo provocado pelas guerras e
doencas, todavia, Gordon (2006) questiona a ideia de dependéncia a nivel psicossocial,
cuja denominacdo estd relacionada ao desejo e revela dimensdes especificas da
personalidade e da consciéncia que sdo mediadas e “impressas” pelo regime de
subjetivacdo da sociedade. Assim, a dependéncia, ou melhor o desejo, estariam situados
em niveis distintos, ou seja, “estd em outro nivel e ¢ de outra ordem: quem sabe uma
‘dependéncia’, ou um ‘desejo’ sociocosmoldgico mais geral do ‘Outro’ e dos ‘objetos
estrangeiros’, sendo 0s ndo indigenas e as mercadorias a contingéncia nessa historia.

A aproximagdo dos kubé em relacdo a terra dos Mebéngdkre através das frentes
de expansdo extrativistas originou diversos arranjos politicos que previam a continuidade
da exploragdo dos territorios em troca de bens industrializados. Com efeito, para Fisher e
Gordon, a derrocada do ciclo da borracha e por conseguinte, a diminui¢do do fluxo de
bens industrializados para os Mebéngdkre pode ter influenciado o aumento dos conflitos
com os ndo indigenas. Segundo os autores, as guerras nao teriam se estabelecido a partir
do primeiro contato e o interesse dos nativos pelos objetos dos ndo indigenas
antecederiam a qualquer situacdo de dependéncia. Essa perspectiva interpela o
consumismo dos Mebéngokre como uma forma mais geral de relacdo com o Outro kubé.

(GORDON, 2006).

Mostrar beligerincia e bravura era uma das principais motivacdes para atacar
outras aldeias Kayapd. Uma tropa de guerreiros s6 era considerada bem-
sucedida quando sua performance mostrava inequivocadamente supremacia
sobre o grupo acometido. A captura de mulheres e criancas (geralmente
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meninas) era apenas uma das formas de demonstrar superioridade.
(VERSWIJVER apud GORDON, 2006, p. 135).

De acordo com Lea “os Mebéngokre nao consideram a pacificagcdo como derrota”
(LEA, 2012, p. 27) e possuiriam uma visdo ambivalente sobre os periodos que
antecederam o contato regular com os kubé. O passado € identificado pelos Métyktire
pelo termo “na terra firme” que as pessoas daquele tempo eram mais fortes e mais bonitas,
possuiriam vidas mais longevas e jamais ficavam doentes, pois ndo eram acometidas
pelas doencas dos kubé. Ademais, no passado longinquo, os Mebéngokre eram
independentes e ndo precisavam da Funai para demarcar as suas terras ou da oferta de
servicos especificos, tais como saide e educacdo. Entretanto, os Métyktire também se
recordam de um periodo repleto de ataques e vendetas, assassinatos que ocasionavam
ciclos de homicidios por vinganca e retaliacdo. Do mesmo modo, os Métyktire também
salientam a dimensdo positiva dos bens industrializados e lamentam que os seus
antepassados ndo usufruissem de tais beneficéncias, consideradas indispensaveis hoje em
dia. De acordo com Gordon (2006), essa disposi¢ao estaria diretamente relacionada a um
processo longo de ponderacdo comunitdria, uma dindmica de pesos e contrapesos. Lea
(2012) identificou, no periodo da etnografia, uma certa preocupacdo dos mais velhos em
relacdo a manutencdo das tradi¢des ancestrais, dada a velocidade das transformacdes
sociais no ambito da aldeia e do crescente desinteresse das geracdes mais novas pelas
informagdes dos mais velhos, levando-os inclusive a documentagdo dos cerimoniais e
relatos. Essa nostalgia, compartilhada pelos Xikrin, aparece majoritariamente dentre os
mais velhos, demarcando a importancia de um tempo que as matas eram abertas e os
Mebéngokre mais bravios e corajosos.

A esse respeito, Gordon (2006) também aponta para um certo orgulho e
etnocentrismo Xikrin, ao presenciar diversos momentos de autoafirmacdo das qualidades
dos Mebéngokre, percebidos pelos mesmos como mais belos, mais pertinentes e
auténticos do que os outros povos. O autor ressalta também a dimensdo positiva dessa
autopercepg¢do altiva, caracterizada ao mesmo tempo por certo equilibrio emocional e
bom senso; da qual se expressariam ainda uma forte resiliéncia e assertividade, capazes
de produzir personalidades pouco indulgentes e em nada autocomiserativas,
principalmente no que diz respeito ao processo histérico da colonizacao e a vida presente.
“Evidentemente, tal disposi¢do afetiva ndo significa que eles ndo reconhecam as
dificuldades e problemas que vivenciaram em outros periodos e experimentam hoje, nem

que vivam sob um estado euforico e irrefletido.” (GORDON, 2006, p. 77).
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De todo modo, a perspectiva dos Mebéngdkre sobre o contato é essencialmente
positiva, pois compreende as transformacdes empreendidas ao longo do tempo como o
resultado de um posicionamento deliberado, capaz de imprimir na linha do tempo e da
histéria alteragdes relativamente independentes e de certa forma incontroldveis;
conquanto ainda exprima significagdo conforme a sua cosmologia, regime de
subjetivacdo e a dinamica de predacio Mebéngdkre. Dessa maneira, nota-se que para os
Xikrin, os embates de maior importancia foram travados por volta de 1910 com os
Gorotire. Gordon (2006) relata ainda a existéncia de certo sentimento de desconfianca
que circunda a relacdo entre os Xikrin e os membros das aldeias Gorotire e dos
Kubg&krakenh, principalmente dentre os mais velhos, além do fato das familias
diretamente afetadas ainda se recordarem da morte dos parentes. Para Gordon (2006), as
relacdes estabelecidas entre os Mebéngokre e os kubé nao devem ser interpretadas como
essencialmente disruptivas, conquanto ainda tenham potencializado a dinamica
sociopolitica indigena, no que concerne a trés dimensdes especificas: o intracomunitario
devido ao aumento das tensdes que se originaram a partir do modo de se relacionar com
os kubé e com os bens industrializados; na dimensdo intercomunitdria, aspecto que
compreende o aumento das guerras entre os povos que falavam a mesma lingua devido
a0 acesso a novas armas e contextos conflituosos; e interétnico concebido através do
aumento das relacdes com outros agrupamentos kubékakrit.

Em investigacdo realizada durante a década de 1990, Gordon problematizou a
relacdo dos Xikrin com os bens industrializados e mercadorias e tinha como objetivo
“assumir um ponto de vista no qual a perspectiva dos indios ocupa a posi¢ao de figura e
nao de fundo”. (GORDON, 2006, p. 38). Para o autor, seriamos incapazes de enxergar
as relagdes dos nativos com os objetos industrializados como um fendmeno auténtico,
embora saibamos que a sociedade industrial mobiliza continuamente a producdo do
desejo e o aumento do consumo de massa, “quando se trata dos indios € como se houvesse
um imperativo de separacao” (GORDON, 2006, p. 37, grifos do autor) . Nas palavras do
autor: “Os indios ndo podem querer tais coisas que lhes sdo estranhas e, se as querem,
algo estranho lhes acomete. (GORDON, 2006, p. 37).

A imagem dos povos nativos nas cidades, usufruindo de bens e servicos dos
“kubé” tende a ser interpretada como negacao das suas origens e rendncia a identidade
nativa, abandono dos direitos territoriais e vida na aldeia. Essa concepcao se fundamenta
na imagem do nativo enquanto um selvagem, incapaz de se adaptar a civilizacdo (ideia

semelhante no que diz respeito a vida na cidade); a0 mesmo tempo que se expressa como
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defesa de uma alteridade romantica, supostamente mais genuina e em completa ligacao
com a natureza, isto €, incapaz de se render as superficialidades da vida contemporanea
ao retirar da floresta todos os bens necessdrios a sua completa realizacdo e sobrevivéncia.
De maneira equivocada, os kubé emprestam a prépria visdao de si mesmo para
compreender 0s povos nativos, ou seja, essa percepcao tende a revelar “mais sobre a nossa
relacdo com os indios do que sobre a relagdao dos indios conosco”. (GORDON, 2006, p.
37).

Em virtude do orgulho Mebéngdkre, Vanessa Lea (2012) perguntou aos Métyktire
quais as razdes que os levaram a utilizar as armas de fogo nas cacadas, em detrimento de
sua propria tecnologia (arco e flecha); de tal modo que os nativos responderam com
inquestiondvel seguranca salientando a 6bvia superioridade tecnolégica das armas,
permitindo melhores resultados em menos tempo. Tal resposta, poderia ser considerada
como suficiente ou ainda ser interpretada como evidéncia da teoria da dependéncia,
entretanto, a perspectiva do Mebéngokre ultrapassa essa percep¢do, ao demonstrar a
dimensdo da incorporagdo e da predagdo (enquanto “captura”) como “forma prototipica
darelacdo entre sujeito e objeto”(VIVEIROS DE CASTRO apud GORDON, 2006, p.97),
ou seja, a apreensdo das propriedades culturais e da diferenca do outro através dos seus
saberes técnicos e conhecimentos fundamenta parte do potencial criativo dos Mebéngdkre
e € parte essencial da sua economia simbdlica. Dessa forma, a diferenca cultural seria
percebida como uma forma complementar da realidade que incide substantivamente sobre
a perspectiva dos Mebéngokre.

O estado de bravura e valentia MebéngdOkre tem como origem um evento
paradigmatico, do ponto de vista da transformacdo e da predacdo ontoldgica e é descrito
nos mitos sobre a Grande Ave Predadora Akti ou gavido-real. Segundo Gordon (2006, p.

213) em versao sintética do mito:

Antigamente os indios eram mansos, fracos e nao tinham armas. Eles viviam
amercé de Akti, o gavido gigante, que os cacava, carregava-os pelo céu até seu
ninho e os devorava. Um dia uma mulher velha foi ao mato com seus dois
sobrinhos (netos) pequenos para tirar palmito. Ali ela foi atacada por Akti
diante dos meninos, que fugiram aterrorizados para a aldeia. O pai (ou tio) dos
meninos (irmdo da mulher devorada pelo grande gavido), movido pelo
sentimento de vinganga, descobre um meio de liquidar o monstro,
transformando seus sobrinhos em super-homens. Ele coloca os meninos dentro
de um grotdo, alimentando-os com beiju, banana e tubérculos para que cresgcam
bastante e fiquem fortes. Passam-se os dias e é como se oS meninos
fermentassem dentro d’agua. Depois de um tempo, eles haviam crescido e
tornado-se enormes, mais fortes e capazes que qualquer indio. Cagavam antas
e outras cagas grandes como se elas fossem pequenos roedores. Um dia, entdo,
Kukry-uire e Kukry-kakd saem para cagar o Akti, munidos de borduna, langa
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e um apito de taquara, armas feitas pelo tio. Ergueram um abrigo de palha no
chiao, de onde se via o ninho do gavido. Ao pé da arvore, havia uma pilha de
restos humanos, como 0ssos e cabelos. Os irmdos atrairam Akti, soprando o
apito. A imensa ave descia pronta para o ataque, mas eles escondiam-se no
abrigo, deixando-a desnorteada. Fizeram assim muitas vezes, deixando o
passaro cada vez mais furioso e desorientado, até que mostrou sinais de
cansago. Os irmdos, entdo, mataram-no com lanca e borduna. Como troféu,
tiraram penas de Akti e puseram na cabeca. Cantaram. Celebraram. Depois
depenaram a ave e retalharam-na em pedacos pequenos. Sopraram as penas e
elas foram transformando-se em pdssaro. As penas maiores deram origem as
aves maiores (gavido, urubu, arara), as plumas menores deram origem aos
pequenos passaros como o beija-flor. (GORDON, 2006, p. 213).

A temporalidade apresentada no mito da Grande Ave denota um estado de coisas
diferentes para os Mebéngokre, que os mesmos, hoje tidos como fortes e bravos eram
mansos e fracos, incapazes de se defenderem dos grandes predadores. A transfiguragcdo
dos irmaos mediada pelo sentimento de vinganga do pai (ou tio) forja um novo tipo de
homem, fisicamente e subjetivamente diverso. Os Mebéngdkre deixam de ser objeto da
acdo de outrem para se tornar o sujeito da acdo para si mesmo. Os Mebéngdkre se
apropriam das categorias predatérias da Grande Ave — Akti, e sua morte cria uma nova
disposic¢do estrutural, ou seja, uma nova perspectiva e uma nova forma de se posicionar
no mundo. A morte da Grande Ave provoca uma inversao ontolgica, o homem deixa de
ser cabelos e 0ssos no ninho e passa a ser o predador, aquele que detém os poderes da
Grande Ave, que pode ser associado ao uso das plumagens nas cerimonias e na disposi¢ao
dos MebéngoOkre para a guerra e para o dominio, correspondentes a uma nova perspectiva
akréde apropriacdo e transformacdo. A dimensdo da bravura atravessa em diferentes
escalas, as instituicdes e relagdes de parentesco e € perpendicular a dimensdo uabo, da
mansiddo. As mulheres devem ser mansas, mas ndo mansas demais pois se tornariam
presas, € os homens devem ser akré, mas ndo podem ser bravos demais, ou seja, devem
constantemente ponderar a sua forca dentro dos limites da humanidade e da necessidade
da permanéncia dos lagos comunitdrios. Para Gordon, a disposi¢do akréenquanto forma
de se relacionar e se posicionar no mundo ainda intermedia as relagdes sociais dos
Mebéngokre. De maneira geral, a atitude mansa, pode ser compreendida como uma
disposi¢do aparente, e em alguns casos relativamente formal e falseada. Segundo o autor,
os Mebéngokre se preparam para as reunides com a CVRD como se preparavam para as
guerras; abandonam as vestimentas dos “kubé” e se apropriam da percepg¢ao violenta que
os “kubé” possuem a seu respeito.

De acordo com Gordon (2006), os relatos de origem do ndo nativo “estdo

associadas quase sempre ao tema da ma escolha e da vida breve, como ocorre entre outros
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grupos j€, na mitologia dos grupos nativos do alto Xingu, nos grupos do rio negro e entre
os Tupi”. (VIVEIROS DE CASTRO apud GORDON, 2006, p. 127). De acordo com esses
relatos, e em determinado momento do tempo mitico, ter-se-ia dado aos Mebéngdkre a
possibilidade de escolha entre a posse das armas de fogo e a posse do arco e flecha. Os
Mebéngdkre teriam escolhido o arco e flecha e isso os conduziria a uma vida de pobreza
material, diferentemente da vida do ndo Mebéngokre, mediada pela posse e dominio da
arma de fogo e, portanto, da riqueza. De todo modo, os Mebéngdkre ndo precisariam se
abster da utilizacdo da arma de fogo e seriam livres para se apropriarem delas
ulteriormente por meio da atitude Akré. Segundo os Métyktire a posse originaria da arma
de fogo poderia provocar a extin¢gdo completa dos “kubé”’, dada a natureza bravia dos
guerreiros Mebéngodkre. (LEA, 2012).

Gordon (2006), com base em outros relatos Mebéngdkre a origem dos kubéremete
a existéncia de um personagem MebéngokreWakmekapra, conhecido por comportar-se
de maneira inadequada desde o seu nascimento. Apds ser rejeitado e morto por sua
familia, Wakmekapra renasce para uma vida como nao nativo (kubé), repleto de bens
industrializados. Diferentemente da predagdo por meio da morte e canibalismo, que a
morte do outro ¢ condi¢do para a domesticacdo da sua alma; o signo da “captura” na
cosmologia dos Mebéngdkre, definida pelos saques e roubos continuos nio prevé como
necessdria a destruicdo fisica do individuo; ndo obstante o cardter violento das guerras

pretéritas, mas det€ém como condi¢do a apropriacdo das riquezas materiais € imateriais

dos “kubé”.

Na predacdo MebéngoOkre, em alguma medida, a destruicdo fisica do inimigo
pode ser dispensdvel. Aqui a énfase estd menos na morte que no butim: objetos,
materiais, adornos, enfeites, armas, cantos, ou nos termos Xikrin, mdjamejx
(coisas belas). Mas € porque essas coisas - kukradja ou nekrejx — sdo partes de
pessoas. (GORDON, 2006, p. 99).

A tematica da “captura” fundamenta a relagdo entre os Mebéngokre e outros
kubénos tempos miticos, assim como intermedia a aquisi¢do de diversas modalidades
técnicas como o dominio do fogo, o plantio do milho e a constituicao e significagcdo de
determinados adornos, nomes e nékréjx como recompensas € conquistas citadas na
mitologia; ou seja, tudo o que ¢ dos Mebéngodkre, foi em algum momento “capturado”
por eles, ou ainda concedido a eles no tempo mitico. Os mitos “ddo conta da origem e
aquisicdo de nékréjx, enfatizando a ideia das inovagdes na cultura Mebéngdkre serem

vistas como apropriacdes de fora”. (GORDON, 2006, p. 352). Essa perspectiva engloba
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de maneira superlativa a transmutacdo de determinados seres humanos em seres da
natureza e a possibilidade da apropriacdo de itens importantes tais como o fogo,
“roubado” de uma onga, ou ainda determinados nomes bonitos concedidos por herdis
miticos e peixes; adornos e nomes especificos advindos da morte de um gavido,
transformado em diferentes espécimes de aves; as plantas cultivadas na roga, que foram
adquiridas da “Mulher-Estrela”, eventos que teriam criado concomitantemente parte da

realidade social e parte da natureza e sua diversidade bioldgica.

De fato, nas coletaneas de Wilbert (1978, 1984) sobre mitos dos povos de
lingua j€, pode-se verificar como o corpus mitolégico Mebéngdkre apresenta
uma série de narrativas que tratam da apropriagdo de objetos, adornos, rituais,
nomes, cantos e fun¢des cerimoniais que pertenciam originalmente a outros
tipos de seres — animais e outros coletivos humanos (kub¢), ou uma mistura de
ambos — tanto no tempo que denominamos mitico, quanto no periodo que
denominamos histérico. (GORDON, 2006, p. 352).

Com efeito, a existéncia de comunidades autdoctones nas cidades descende,
peremptoriamente, do prolongamento do contato entre kubée nativos e do fluxo de
migragdes para os centros urbanos; e estaria fundamentada, segundo a narrativa da
dependéncia econdmica, em uma perspectiva etnocéntrica e indigenista que tinha como
objetivo garantir a assimilacdo e a integracdo desses povos na civilizacdo ocidental
lus6fona e colonial (cativos e escravos) e mais tardiamente, na sociedade nacional
enquanto forca de trabalho. Nesse periodo, a incorporagdo dos diferentes grupos nativos
na sociedade nacional s6 poderia ser aceita como um processo de anulacdo da identidade
nativa, erradicacdo das comunidades tribais e completa adaptacdo as regras de
sociabilidade e educagcdo nacional como forma de desenvolvimento econdmico e
unificacdo do territdrio. Essa concep¢do se baseava em uma perspectiva de alteridade
hierdrquica, escalonada etnicamente, na qual o nativo representaria o passado longinquo
e pouco desenvolvido da humanidade, além de desconsiderar completamente a
perspectiva nativa sobre o contato. Dessa forma, o desenvolvimento do Brasil se alinhava
a perspectiva de incorporacdo dos nativos a sociedade nacional enquanto objetos, ou
receptaculos da cultura do “outro”. Paralelamente a esse processo, poderiamos supor que
o desaparecimento das tribos deveria, entdo, enquanto pratica institucional, contribuir
para o desenvolvimento cultural dos nativos, assim como o do Brasil; ideia que
condicionaria a perspectiva institucional e a resolu¢do dos conflitos territoriais ao longo
dos anos. De certa forma, essa perspectiva apresenta duas probleméticas importantes: o

horizonte de transformacdo e de mudanga sociocultural estaria encerrado em apenas uma
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perspectiva, a da civilizacdo ocidental, desconsiderando a multiplicidade de
posicionamentos humanos e modos de ser no mundo; e a auséncia de uma concepcao que
privilegie a perspectiva nativa do contato interétnico, e incapaz, portanto, de reconhecer,
que os povos origindrios j4 se encontravam em interacdo com outras sociedades no
momento da colonizagdo.

A presenca dos grupos autdctones na cidade (em termos gerais) € proporcional a
presenca dos bens industrializados nas aldeias, e expressa aos olhos do kubé uma
espécime de degeneracdo cultural, incompletude e mistura, assimilacdo passiva de
categorias exdgenas e inapropriadas, capazes, portanto, de promoverem a
dessubstancializagdo do ser “Mebéngokre, Munduruku, Krenak, Yanomami, entre tantos
outros”. Nesse sentido, Gordon (2006) assinala o fato que na “impressao do visitante que
chega a aldeia Xikrin do Cateté é que hd objetos demais mediando as relacdes entre as
pessoas, e que os indios parecem materialistas demais” (2006, p. 49); da mesma forma, o
autor se veria tomado por uma singela e estranha sensa¢do de inadequagdo ao se deparar
com os montantes de mercadorias e objetos dos quais os nativos faziam uso, e com a
quantidade de tempo que a comunidade se dedicava as resolugdes politicas que poderiam

leva-los a novas aquisi¢cdes. Conforme Gordon (2006, p. 49, grifos do autor).

Muito de sua atencdo e seu interesse diario, em reunides na casa dos homens
no centro da aldeia ou em conversas nas casas da periferia, em volta do fogo,
gira incansavelmente em torno do dinheiro (ou pidkaprin, palavra que se
aprende rapidamente); das compras mensais feitas para a comunidade nas
cidades préximas, e na sua redistribuicdo; das coisas que querem adquirir,
individualmente ou para a comunidade como um todo: alimentos e
refrigerantes, utensilios diversos, roupas e calcados, migangas,
eletroeletronicos, televisores, geladeiras, casas de alvenaria, automdéveis etc.
tanto no nivel individual quanto no coletivo, os Xicrin despendem muito tempo
e energia elaborando estratégias de incremento do seu poder aquisitivo e
aumento do consumo de manufaturados. (Gordon, 2006, p. 49, grifos do autor).

Essa estranheza direcionaria a problemdtica da pesquisa para a importancia das
mercadorias entre os Xikrin, permitindo que o autor reconhecesse, no final do seu
trabalho, que tanto o dinheiro quanto o aumento dos bens materiais contribuem para o
fortalecimento da vida cerimonial e correspondem a uma forma especifica de regime de
subjetivacdo e cosmologia, presente na forma como os Mebéngokre se relacionavam com
a alteridade e com os outros (kubé). Segundo Gordon, tanto Lea quanto Verswijver
notaram a associagdo entre os bens cerimoniais e as mercadorias, de tal modo que os bens
industrializados também sdo denominados nékréjx, ndo obstante circulem em ambitos

distintos das riquezas tradicionais. Entretanto, Gordon percebeu que os Xicrin s utilizam
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o termo nékréjx para “designar mercadorias caso sejam induzidos” (GORDON, 2006, p.
296) preferindo denominé-las como ‘coisas de ndo Mebéngokre’. Essa especificidade se
deve ao cardter particular pela qual se deu a apropriacao/captura dos bens industrializados
no passado, em situacdo de extrema escassez e novidade, fazendo com que os
Mebéngdkre as compreendessem como belas e distintivas; em contraposi¢iao aos tempos
recentes de abundancia e significativa indiferencia¢do. De todo modo, os “nékréjx” com
muitos donos ou em demasiada oferta, ndo sdo cobicados ou valorizados. De maneira
complexa, quando indagados sobre o uso das mercadorias dos kubé, os Mebéngdkre
ressaltam a destreza e a capacidade produtiva dos kubé, além do cardter bom e belo dos
seus objetos.

Desta forma, o encontro entre dois modos culturalmente e etnicamente distintos
de experienciar o mundo pode ser compreendido, em um primeiro momento, como O
encontro entre dois rios, cuja densidade e composi¢cdo quimica das dguas estabelece uma
dindmica de interacdo paulatina, marcada principalmente pela acentuada divisdao de suas
dguas. Impde-se como exemplo paradigmatico o encontro entre o Rio Negro e o Rio
Solimdes em Manaus; onde, respectivamente, as dguas turvas e negras do primeiro nao
se misturam as dguas de cor barrenta do segundo. A simples oposi¢do entre a cor dos rios
e a ideia de homogeneidade das dguas dissimulam a magnitude e complexidade do
fendmeno. Em um processo de verificagdo mais acurado, percebe-se que as dguas turvas
e negras do Rio Negro possuem acidez significativamente maior do que as dguas do Rio
Solimdes, de cor barrenta e composta, portanto, por maior nimero de sedimentos. Da
mesma forma, ambas as corredeiras apresentam um conteddo especifico, capaz de
influenciar a dinamica do encontro, assim como o seu particular percurso histérico; de tal
modo que as dguas do Rio Solimdes sdo mais frias, pois atravessam a Cordilheira dos
Andes e flui em velocidade maior que a do Rio Negro, dada a dimensdo territorial e
topografica que se encontram, o que influencia diretamente na cadéncia dos seus
movimentos.

A comparagdo entre o encontro de rios diferentes e diferentes modos de estar no
mundo € de cardter estritamente hermenéutico, e pretende, ainda que de maneira
simplista, reconhecer as diferencas entre as sociedades, a mudanca como movimento € 0
processo de acumulo de categorias socioculturais ao longo do tempo, cuja légica
configura a reproducdo de um determinado agrupamento, no tempo € no espaco, ao
mesmo tempo que o projeta para um futuro desconhecido. Dessa maneira, as diferentes

trajetdrias ensejariam particularidades capazes de impulsionar o encontro (entre 0s rios €
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entre os individuos) para um novo devir; e embora esse processo de mudanca seja um,
dentre tantos outros possiveis, essa mudangca compde novos encadeamentos, novos
conteddos, novas perspectivas e possiveis agenciamentos.

Assim como no caso dos rios, o contato entre duas formas distintas de experienciar
o mundo se apresentaria, a primeira vista, como uma simples e indistinta oposi¢ao,
expressa majoritariamente pelos interesses contraditorios dos diferentes agentes, que os
estrangeiros ndo nativos obliterava a vida dos nativos e subsumia, ao longo do tempo, o
seu modo de ser e a sua cultura. Entretanto, essa perspectiva deixa de contemplar a
percepcdo dos diversos grupos nativos nesse processo de interacdo ao evidenciarem a
interpretacdo eurocéntrica e a ideia de dependéncia econdmica e perda cultural; ignorando
os termos relativos e as especificidades do contato, ou seja, o contato enquanto parte da
experiéncia ativa dos povos amerindios (na guerra e na predacdo) e em associacdo direta
com o regime geral de subjetivacao (ou personificacdo) dos mesmos.

Para nds, compreender as relacdes Mebébgokre (Kayapd) em Ourilandia do Norte
impdem ao observador e cientista o reconhecimento da diversidade para além da sua
percepg¢do valorativa, em um processo de investigacao que privilegia o conhecimento das
particularidades e diferencas, ultrapassando a torpeza das dguas e os aspectos mais
simples e exteriores do fendmeno, ou seja, exigiu o estabelecimento de uma antropologia
simétrica, e de uma comunicagdo capaz de evidenciar a percep¢cdo que 0s proprios
Mebéngokre (Kayapd) possuem do contato.

Acreditamos, assim como os Mebéngokre, que me repetiam isso sempre, que a
vida na aldeia nos diz muito sobre as relacdes que ocorrem na cidade, como j4 ressaltado,
consideramos o modo de estar no mundo peculiar dos Mebéngdkre (em qualquer lugar).
Portanto neste capitulo buscamos evidenciar o modo de vida Mebéngdkre, enfatizando a
constru¢do das pessoas, a percep¢do da alteridade, a incorporagdo das coisas do mundo
nio Mebéngdkre, a partir dos seus conceitos estéticos, das suas riquezas (nékréjx),
compreendendo que estes movimentos evidenciam toda a dindmica envolvida nos
deslocamentos aldeia-cidade. Ou seja, a presenga Mebéngokre na cidade tem significado
ontoldgico, e quando os mesmos adquirem mercadorias e conhecimento de kubé, o fazem
a partir do regime de subjetivagdo enquanto coletivos Mebéngdkre (Kayapo).
Obviamente, este percurso, que culmina no encontro entre universos coexistentes,
atravessa, e € atravessado por dilemas e conflitos de vérias ordens, que podem ser
apreendidos nas relacOes estabelecidas na cidade, e nas proximas linhas, pretendo

apresenta-las, pelo menos nos encontros que pude experienciar.
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2.5 A abertura para a diferenca: incoporacao, transformacao e humanidade

A construcdo da humanidade Mebéngokre estd diretamente relacionada a
producdo do parentesco, cuja dimensdo da alteridade € incorporada e circunscrita a
determinados momentos rituais (em que a transformagao do outro € permitida) embora a
incorporacgdo da alteridade seja sempre perigosa, quando em demasia, incluindo regras de
contato com o sangue, comensalidade e interacdo (no caso dos espiritos). A alteridade €
um componente importante que intermedia as relacdes sociais, a producdo da diferencga,
a dimensao da predagdo e a afirmagdo dos lacos de parentesco, por meio dos rituais de
nominagao e pela ideia de contaminagdo e substéncia, alcancando inclusive habitantes de
uma mesma casa. Assim, diversas interdicoes sdo compartilhadas para além dos
familiares considerados como parentes e a posse de determinados nékréjx e a realizagao
dos rituais tendem a tornar a alimentagao mais restrita, de tal modo que “pessoas bonitas”
devem comer apenas “animais bonitos”.

A construcdo da pessoa Mebéngodkre através das relacdes de parentesco pode ser
melhor explicada quando nos confrontamos com a constru¢ao progressiva de “parentes”
estrangeiros, que por determinada razdo passaram a viver na tribo e a partilhar os modos
de ser dos Mebéngodkre. Gordon (2006) faz um pequeno relato sobre o seu processo de
aparentamento durante a sua experiéncia com os Xikrin do Cateté em seu livro Economia
Selvagem (2006), ressaltando a dindmica das relagdes sociais construidas no ambito da
aldeia e os aspectos processuais dessa “incorporacdo relativa” ao grupo dos “parentes”.
Primeiramente, Gordon era tratado por kubé, ou kubéti “‘estrangeiro grande”. Com o
passar do tempo, Gordon passaria a ser chamado pelo nome, pois receberia um nome
Bepe mais tardiamente pelas relacdes de parentesco®.O esforgo de participar das tarefas
cotidianas na tribo, tais como cacadas com os homens, trabalho nas rocas coletiva e
doméstica e a participacdo nas dancas com o corpo pintado, bem como a disponibilidade
para aprender a lingua contribuiriam para que ele fosse adotado por uma das familias.
Gordon relata ainda que s6 percebeu a veracidade da relacdo de “aparentamento” apds
retornar a aldeia e sua mae adotiva recebé-lo com o tipico choro ritual Mebéngokre, em
performance mais contida, quase envergonhada, pois segundo ele, “hd sempre um

componente de ‘ficcao’” (GORDON, 2006. p. 82), ou ainda, com base em Coelho de

% Assim como eu. Porém, ao contrario de Gordon (2006), na cidade nio dispunha das obriga¢des em torno
das tarefas cotidianas, em contrapartida precisava assegurar pidkaprin aos parentes que pediam “coisas”
diversificadas.
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Souza (2002), de experimentagdo, processo que serviria para mensurar a humanidade dos
outros, e compreender o resultado do processo de incorporacdo dos modos de ser
Mebéngokre. Com efeito, no passado, apds as expedi¢des guerreiras com o objetivo de
capturar as mulheres de outras tribos, a socializa¢cdo completa dos estrangeiros na aldeia
sO se realizaria apds um processo de depuracdo, apreensdo das regras da vida social e
“aparentamento”, tornando-as passiveis, por exemplo, ao coito e a0 casamento.

Assim, a identidade Mebéngdkre se relaciona diretamente a duas grandes
dimensdes, a uma corporalidade especifica obtida por meio de uma ornamentacdo
caracteristica e a um modo de ser culturalmente engendrado. Notadamente a importancia
do corpo € correlata a sua auséncia, enquanto alteridade, mais especificadamente ao karo,
uma espécie de “alma” ou “principio vital que ‘habita o corpo’” (COELHO DE SOUZA,
2002, p. 534) dos homens e animais cuja existéncia ndo se restrinje aos limites da vida
bioldgica; karé também explicita qualquer forma de duplo, sombra, fotografias ou
reflexo. Na realidade a esséncia do karé depende necessariamente da subsungao do corpo
fisico, quando unida ao corpo, a alma é diversa, ou seja, pode ser compreendida como
uma projecdo inadequada, oposicdo, ou ainda, tal como caracterizada por Gordon:
enquanto “anti-pessoa’.

Além do karo, existiria ainda uma outra forma de energia vital, o kadjuo,
desenvolvido de forma paulatina, através das experiéncias e sociabilidade; parte que é
subtraida pelo karo apos a morte. O kadjuo se relaciona as faculdades da consciéncia,
entendimento, percep¢do e emogodes, imprimindo ao kard sentimentos que o remetem a
vida bioldgica (pretérita), dotando-o de emogdes e saudade. Essa possibilidade de
independéncia do karé em relagdo ao corpo possibilita que o mesmo se ausente em
situagdes de doenca e sonho; porém o antagoniza, dado que fora do corpo ele se
transforma, pode se tornar qualquer animal; sendo que depois da morte ele se torna
perigoso, cultiva saudades e pode ter inveja dos vivos. Conforme assinala Gordon (2002,

p. 98):

Do espirito propriamente dito do inimigo — o “kard —, deste ndo se pode
absorver nada, como de resto de nenhum kard. Nao ha o que se roubar dos
mekard (espiritos incorpdéreos). Ao contrdrio, estes é que nos roubam de nosso
proprio kard — e podem nos canibalizar desde dentro, se se infiltram no corpo
vivo de alguém; mas o resultado é o mesmo. E preciso se livrar dele o quanto
antes.” (GORDON, 2002, p. 98).
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De acordo com essa perspectiva, podemos considerar a existéncia de uma
diferenca temporal importante para a elucidagcdo da alteridade dos Mebéngokre, ja que o
karé pode ser relacionado a uma alteridade pretérita, e o kubé a uma alteridade futura
(GORDON, 2002). karo e kadjuo possuem capacidades distintas, e representam uma
possivel duplicagdo da “oposi¢ao corpo/alma no plano dos principios ‘espirituais’
constitutivos da pessoa j¢”. (COELHO DE SOUZA, 2002, p. 543). A alteridade de
animais, mortos e outros espiritos conformam uma totalidade de outros, ex-humanos, pois
para os Mebéngokre a morte significaria a ‘transfiguragdo’, em outras palavras a
transformacdo de si mesmo em animal; de tal modo que a oposi¢@o entre os animais se
equipararia a oposi¢do entre os humanos e os mortos, uma relacdo que sé pode se
estabelecer através da acdo de um terceiro elemento, no caso dos humanos e oskard, os
xamas sdo os responsaveis por esta tarefa, ja que se comunicam com ambos.

As linhas de transformag¢do do parentesco e a constituicdo de um nos,
propriamente Mebéngdkre, concebe como necessario limitar as relagdes de parentesco
com os estranhos, pois o contato implica em riscos importantes de transformacao,
substituicdo de pontos de vista (consciéncia) principalmente quando o contato se dd com
o sangue do animal (dai a necessidade de cozinha-lo, justamente para eliminar o sangue,
cujo fluido circula o karé). De todo modo, a alimentacio também engendra
contaminacgdes, assim, ao alimentar-se muito da carne de determinado animal, os
Mebéngodkre “incorrem” no risco de se transformarem neste animal (perderem o seu ponto
de vista). Assim: individuos que possuem nomes Bep confirmados cerimonialmente ndao
poderiam se alimentar de certos tipos de peixes, a ndo ser que utilize determinadas
solucdes medicinais; da mesma forma individuos que se autodenominam Ngrei também
nao podem se alimentar da anta, salvo condi¢do na qual se medique. (GORDON, 2006).
Conforme Gordon (2006, p. 311), “h4a uma profilaxia xamanica para evitar o contagio
com substancias que trazem o karé ou partes ativas (subjetivas) do Outro e que podem
resultar em metamorfose mortal (virar Outro)”.

Segundo Coelho de Souza (2002), o estranho kubé pode ser uma referéncia ao
desconhecido como chave para a mudanga e transformacdo, pois o conceito Kayapdkubé
(be) significaria justamente “tornar-se alguma coisa, transformar-se, ser transformado.
No entanto significa também apenas ‘ser’, no sentido de ‘ter ficado’. Portanto os caiapds
possuem uma conceituagdo do ser francamente dindmica”. (GORDON, 2006, p. 405).

Com efeito, o parentesco humaniza, imprime determinado sentido aos modos de

ser, integra a experiéncia cotidiana a uma dimensdo atemporal, ja a incorporagdo ritual
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dos kubé desumaniza, rememora a dimensaoakré dos nékréjx, transforma os Mebéngokre,
“desumanizando-os” singularmente aproximando-os de uma alteridade. De certa forma,
esse processo precisa ser “controlado”, pois a abertura para a mudanga pode provocar
também uma desestruturacdo corporal e simbdlica, uma aproximagdo ontoldgica do
Outro. Niao obstante os kubé sejam considerados como estranhos, quando indagados sobre
que tipo de relacdo admitem com os kubé, os Mebéngokre alegam que somos todos gente.
Gordon (2006) chama a atencao para o fato de que apds o processo de pacificacao restaria
aos Mebéngokre apenas a op¢do amistosa, a propensdo “uabo” (mansos), isso significaria

considerar okubé como ‘amigo’ (ombikwad, “parente”).

O estado uabd, assumido pelos Xikrin em sua relagdo com os ndo indigenas
apos o processo de pacificacdo empreendido pelo Estado brasileiro resultando
na cessacdo de uma disposicdo geral para a guerra —, implicava, entre outras
coisas, tratar o kub€ como ‘amigo’ (ombikwa, que ¢ a mesma palavra para
parente). Em certo sentido, é exatamente isto: tratava-se de considerar o kubé
como um parente. Nao s6 os ndo indigenas foram assim considerados, mas
também os outros indios de outras ‘etnias’. (GORDON, 2006, p. 219).

De acordo com chefe Bep-3 dos Xikrin do Cateté, eles ndo deveriam brigar:
“[fazer guerra, matar| com outros indios, pois somos todos parentes. Antigamente nossos
avés ndo sabiam que estavam matando parente, mas hoje a gente sabe. E kubé também
ndo devemos [matar], pois somos todos gente.” (GORDON, 2006, p. 220).

Essa nova disposicdo em relacdo a alteridade kubé admitiu aproximagdes
importantes para os coletivos, mas o suposto “aparentamento” comporta riscos, € embora
os Mebéngokre se considerem mais uaboé (mansos) do que em outros momentos, a
personalidade akré (bravia) compde parte importante das interacdes entre nativos e kubé,
além de ser intermitentemente “solicitada”. Gordon (2006) ressalta que os Mebéngdkre
utilizam cotidianamente as vestimentas dos kubé, para ir até a cidade, em reunides
politicas ou compras e desempenharem as suas funcdes cotidianas, entretanto, quando
devem se reunir com a CVRD para negociar a indenizacdo, apresentar algum problema
ou demanda, os indios se preparam de maneira diversa, utilizando os adornos corporais e
as vestimentas tradicionais, tais como se fossem para as guerras, comportando-se de
maneira mais compacta e selecionando os dias da reunido para coincidir com as
cerimOnias, de modo a seguirem como uma unidade. Nessas reunides os indios se
apresentavam com as bordunas e demonstram a sua disposi¢do bravia e obstinada com

ameacas e discussoes.
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Esse suposto ‘“aparentamento” entre os kubé e a enorme circulacdo de bens
materiais e objetos industrializados no ambito da aldeia levariam os Mebéngdkre a uma
certa preocupacdo concernentes ao contato, € em certa medida, a uma possivel
kubéizagdo. De todo modo, o aparentamento € constantemente negado, e apresenta,
segundo Gordon (2006, p. 221), “limites muito claros”. Notadamente, os indios possuem
desprezo pela ideia de transformarem-se no kubé, ou ainda de transformd-los em
verdadeiros parentes através do casamento. A apropriacdo akré se diferencia da
distribuicao das mercadorias efetuadas pelos chefes ou das compras na cidade, embora os
dois processos contribuam para a constru¢ao do parentesco e, portanto, para a reprodugao
social dos Mebéngokre. As mercadorias sdo evidentemente tratadas de maneira singular,
sendo descartadas e doadas com extrema facilidade, assim como esquecidas ou
rapidamente deterioradas. Da mesma forma, a presen¢a da cidade no dmbito da aldeia
corresponde a inclusdo da tecnologia e mercadorias, mas ndo modificou a estrutura de
parentesco e a cosmologia, dinamizando as barreiras entre as culturas que sdao sempre
ressignificadas.

A abertura para a diferenca e a alteridade se contrapde a distribuicao social de
alimentos caracteristica das relacdes de parentesco. Essa relacdo entre diferenciacdo e
socializacdo interfere substancialmente na relacdo com os chefes e a distribuicdo de
recursos advindos de contratos com a sociedade nacional. No caso de maior oferta de
dinheiro e, portanto, de uma maior capacidade de compras, os produtos e determinada
parcela do dinheiro s@o majoritariamente alocados para os chefes, embora sejam
necessariamente distribuidos a todos apds determinado interim. A capacidade de alocagao
de recursos garante aos chefes acesso antecipado e diferencial a determinados produtos,
principalmente alimentos, embora a pressdo da comunidade contribua para a socializacio

dos bens que sdo de interesse de todos.
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CAPITULO TRES
DA CIDADE A ALDEIA: DESLOCAMENTO E FUGA

3.1 Em busca de médico de kubé

Na CASAI — Casa de Sauide Indigena

Haja vista os relatos ja explanados, os primeiros dias em Ourilandia ndo foram
muito favordveis a pesquisa, o recesso de ano novo, as comemoracdes, que resultavam
em Mebéngdkre e kubé voltados para os seus rituais, suas casas, seus parentes. Confesso
que tentei conter a ansiedade, mas no dia dois de janeiro fui até a CASAI — Casa de Saude
Indigena para me apresentar aos responsdveis para tentar um primeiro contato com
alguém (Mebéngdkre). Atitude que me foi valiosa, visto que consegui falar com o
coordenador do Distrito Sanitdrio Especial Indigena - Polo Base Ourilandia do Norte®,
que me apresentou ao Panhti, MebéngoOkre, que trabalhava como auxiliar indigena no
Hospital Santa Liicia. Nao fosse a boa vontade do coordenador do DSEI Ourilandia do
Norte, seria dificil me inserir entre eles, enquanto Katongri e Nhakanga ndo chegavam
para me auxiliar. Até mesmo porque ndo dominava a lingua e iniciar qualquer conversa
sendo uma kubénire, uma desconhecida, que nio entendia e nem falava a lingua, ndo me
pareceu uma boa ideia.

O coordenador foi muito atencioso, se mostrou acessivel e disposto a contribuir

com o que eu precisasse durante a pesquisa. O que foi muito importante, pois durante o

% O sistema de Satde Indigena estd configurado da seguinte forma: SESAL € a drea do Ministério da Saide
criada para coordenar e executar a gestao da politica de atencdo a saide dos povos indigenas, em ambito
nacional. Tem como missdo implementar o Subsistema de Atencdo a Sadde Indigena (SASI), articulado
com o Sistema Unico de Saide (SUS), baseado no cuidado integral, valorizando e respeitando as
especificidades das préticas de saude e das medicinas tradicionais, com participacdo e controle social. O
DSEI - Distrito Sanitario Especial Implantado oficialmente em 1999, € responsavel por prestar atendimento
a toda populagdo aldeada em terras indigenas, “se caracterizam como uma rede interconectada de servigos
de sadde, capaz de oferecer cuidados de atencdo primdria a satide, adequados as necessidades sanitdrias da
maioria da populacdo. Aos distritos sanitdrios caberia, portanto, oferecer a¢des de prevencdo de doengas
(por exemplo, vacinacdo e saneamento), cuidados de saude dirigidos a segmentos populacionais
especificos, tais como o grupo materno-infantil e os idosos” (Garnelo, Luiza (Org.), 2012, p. 27). A
“Portaria 1.801, de 09/11/2015, define entre os estabelecimentos de Saude Indigena, a Casa de Satude
Indigena (CASAI) como responsavel pelo apoio, acolhimento e assisténcia aos indigenas referenciados a
Rede de Servicos do SUS, para realizacdo de acdes complementares da atencdo bdsica e de atengdo
especializada, estendendo essa atengdo aos acompanhantes, quando necessario” (Protocolo de Acesso a
Casa de Saide do Indio do distrito federal, 2017, p. 2). Disponivel em:
http://portalarquivos.saude.gov.br/images/pdf/2017/fevereiro/08/Protocolo-de-acesso-CAS AI-DF.pdf.
Acessado dia 02/05/2020.
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meu primeiro contato com a institui¢ao ja obtive algumas informacdes que contribuiram

ao longo da pesquisa. Como por exemplo, o livro de registro de entrada e saida de

pacientes na CASAI donde, a partir das informagdes contidas neste livro, pude constatar

0 que eu jd havia percebido: o quanto a presenca Mebéngokre na cidade existe, € intensa

€ constante.

Quadro 1. Entrada e saida de pacientes na CASAI em Ourildndia do Norte (outubro a dezembro 2019).

pacientes

M Numero de Tempo de permanéncia na
eses pessoas instituicao

Outubro 2019 162 pessoas

>

Novembro 2019 1 semana a 2
—|_>
_|_, 204 pessoas meses
Dezembro 2019 e 160 pessoas
Principais sintomas dos «—

{

Febre, vomito, dor nas articulagdes, dispneia, ronco pulmonar, sangramento nasal,
“escarrando sangue”, dor de dente, tosse, “engoliu um objeto ndo identificado”,
epigastralgia intensa, planejamento familiar, extragdo dentéria, dor no corpo, dor
nas pernas, realizar exames, metrorragia, dor em baixo do ventre, fraqueza e
febre, diarreia, pré-natal, fratura, picada de animal, peconhento, dor na coluna,
maldria, exame mamografia, lesdo na pele, parto, luxacdo, diarreia de sangue,
acidente de moto, asma, desidratacdo, realizar teste do pezinho, dor no olho,
glandulas pescoco, picada de cobra, infec¢io urindria, pressado alta, cefaleia.

Segundo o coordenador, o DSEI — Polo Ourilandia do Norte atende 13 aldeias, o

que significa um nimero em torno de 19.0000 a 20.000 pessoas. As 13 aldeias atendidas

Sao:
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Quadro 2 . Relagdo das aldeias atendidas pela CASAI Ourildndia do Norte.

Nome da aldeia Abreviacao

Juari JUARI
Kokokuedja KKD
Krankrd KRK
Turedjan TRD
Ngomeiti NGT

A’ Ukre Aukre
Pynkeitykre PKT
Kédjérekra KDK
Kubgékrankrenh KKK
Ngotaite NGT
Kenbjan KBJ
Pykarankre PKK
Potikrere PKR

Outra informag¢do importante obtida ja4 no primeiro contato com o coordenador
kubé foi em relacdo aos atendimentos realizados por meio de consultas ambulatoriais, na
propria CASAI (como atendimento médico e odontolégico). Além disso, enfermeiras
atendem na institui¢do, realizando exame preventivo do cancer do colo do utero — PCCU,
enquanto os atendimentos emergenciais, consultas especializadas e internacdes sao
realizadas no Hospital Santa Licia, institui¢do particular da cidade, por meio de convénio
com o SUS. Estes atendimentos ocorrem dentro da CASAI, porém em comodos mais
afastados dos quartos dos pacientes, juntamente com estes comodos estdo localizadas as
salas da coordenacdo da CASAI, do administrativo e do financeiro.

Atualmente, a CASAI Ourilandia do Norte conta, com o seguinte quadro de

funcionarios:

Quadro 3. Composicdo do quadro de funciondrios da CASAI em Ourilindia do Norte.
Funcio Numero de funciondrios
Agentes Indigenas de Sadde (sendo uma 2
nireMebéngoOkre e um
memyMebéngdkre).
Assistente social
Administrativo
Cozinheira
Enfermeiras
Farmacéutico
Motorista
Nutricionista
Seguranga
Servigos gerais
Técnicos (a) de enfermagem
Técnico de saneamento

— AN R |R|=|O (=W
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Ao entrarmos na CASAI passamos por uma guarita com vigilancia, logo podemos
optar por pegar um corredor a frente e passar pela recepcao, ou seguir do lado esquerdo
e ir direto aos corredores e espacos que dio para os quartos. Os quartos da CASAI estdao
divididos por aldeia, em cada porta do quarto consta as siglas de cada uma®® destas.

Durante as visitas seguintes a instituicdo, junto aos Mebéngokre, foi possivel
observar que cada acomodacao possuia um banheiro, dividido com todas as pessoas que
ocupam o quarto, porém ndo possuem camas, sendo que, os Mebéngokre levam suas
barracas, colchdes, redes, e se instalam no quarto, perto de seus familiares que estao
sempre os acompanhando.

Além dos quartos, os pacientes que permanecem hospedados na CASAI t€em
acesso ao refeitério com uma mesa ampla e bancos de madeira, localizado em frente a
cozinha, uma drea com uma churrasqueira, uma varanda para usos diversos®’. H4 também
uma casa de radio, e corredores onde a maioria instalam suas redes e se acomodam, muitas
vezes mantendo didlogos uns com os outros por horas.

O espacgo € amplo, porém a drea externa da instituicdo € toda pavimentada em
concreto, sem acesso a terra, ou area verde. O que ndo impedia os MebéngoOkre de
montarem seus fogareiros e conduzirem seus assados, fazendo uso de lenha, levantando
fumaca, movimentando os seus em torno de um modo peculiar de lidar com o ambiente.
Trocando a churrasqueira por técnicas que dependem menos lenha, menos pidkaprin, e
principalmente, desfrutando de momentos com as suas familias, pois cada familia provia
sua comida (comprando, desempenhando funcdes especificas durante o preparo), e
faziam suas refei¢des junto aos seus familiares.”s.

O ato de prepararem sua prépria comida vai para além de qualquer tradicdo. A
institui¢do restringe-se em fornecer comida apenas ao paciente e um acompanhante,
devido a falta de verbas que a institui¢do recebe. E a maioria dos pacientes sempre vem
acompanhada pela familia, muitas vezes, superior a trés pessoas, o fato de muitos ndo

gostarem da comida oferecida pela instituicdo (seja pela quantidade e falta de opcao, seja

% Muitos Mebéngdkre, quando perguntados sobre a aldeia onde moram, respondiam de forma abreviada
como KKK, KKD.

97 Este ambiente apresentava usos muito variados, desde varal para estender as roupas, local para cozinhar
sua propria comida, visto que era comum fogdes a gis obtidos de forma individualizada ou por coletivos
da mesma aldeia para que fosse vidvel o preparo de alimentos pelos préprios. Era constante a insatisfagao
dos mesmos com a comida servida na instituicdo.

% Um dia levei um frango e refrigerante para comer na CASAI com a minha familia (irmfos, cunhada e
sobrinhos), porém pessoas que ndo eram da minha familia também comeram junto conosco, desta forma
no dia seguinte meu irmao Edjay me chamou a aten¢do, pedindo que da préxima vez eu os chamasse para
comer na minha casa ou levasse a comida apenas para eles, porque muita gente que ndo era familia estava
se alimentando também.
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pela dieta um tanto diferente daquela que estdo habituados); e principalmente por nio
possuirem pidkaprin para comprarem marmitas e/ou obterem alimentagdo nos
restaurantes da cidade.

Independentemente de quaisquer motivagdes, os Mebéngdkre pegavam a comida
oferecida pela CASAI, e quando ndo conseguiam comer, misturavam com a comida que
eles mesmo preparavam, geralmente frango e peixe assado, acompanhado de farinha. A
farinha que eles usam € do tipo mais grossa, feita de mandioca. Este condimento, que para
eles configura fonte principal de alimentacdo, muitas vezes era misturado ao arroz,
oferecido pela CASAI, embora eles também cozinhassem o proprio arroz, visto que
apenas um acompanhante recebia a refei¢cdo da Casa. Quando ndo comiam a farinha com
juntamente com uma carne. Pude observar que na CASAI e na nossa casa, convivendo
com Katongri e Nhakanga, € que eles gostam de comida com caldo, mas sempre colocam
farinha, ndo gostam muito de sopa com verduras, chegam a comer a comida da CASAI,
mas misturam com as que eles mesmos fazem, a seu modo Mebéngdkre. Quando estdo
no hospital ndo podem fazer isso, local onde as reclamagdes sobre a alimentacdo sdo mais
intensas, até mesmo porque conforme o que j4 conhecemos, as comidas oferecidas em
hospitais de kubé ndo costumam vir acompanhadas de farinha (sopa, caldo, verduras), no
maximo arroz com feijao.

Na CASALI o paciente e mais um acompanhante tém direito a quatro refeicdes que
sdo oferecidas pela institui¢do, sendo: café da manha as 7h, almoco as 11h, lanche da
tarde as 14h, jantar as 17h e a ceia as 19h%°, mas eles tém a liberdade de cozinharem e
comerem o que quiserem!'%. Nestes hordrios estipulados para as refei¢des soa um apito,
sinalizando que eles precisam ir até o refeitdrio para buscar sua refei¢do, onde se faz uma
fila, para ndogerar tumulto. Apesar da existéncia de um amplo refeitorio, a maioria recebe
sua refeicdo e se sentam no chdo, nas redes ou em sua barraca dentro dos quartos. Quando
produzem seus assados, os mesmos sdo servidos em pedacos de papeldo (reutilizacio de

parte de caixas que comportavam produtos diversos), colocados sob o chdo, nem sempre

9 Os principais alimentos oferecidos no almogo e no jantar eram arroz, feijdo, macarrio, cenoura, batata,
frango e carne de panela, acompanhados de frutas como melancia e banana (apenas no almoco). J4 para o
café da manha e ceia eram o café e o pdo com manteiga.

100 Og Mebéngokre nio se alimentam conforme hordrios estipulados, se alimentam 2 medida que sentem
fome. Kantogri me enfatizou varias vezes que “horario de almogo e de jantar é coisa de kubé. Mebéngdkre
come quando tem fome. La na aldeia ¢ assim.” (Katongri).
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limpolm, onde as pessoas sentadas em circulo em volta da comida, se alimentavam com
as mdos, acompanhadas quase sempre de um copo de dgua, de preferéncia gelada'?.

A dieta repassada pelos médicos, de acordo com o tratamento de cada um, ndo era
supervisionada por nenhum profissional, mas em alguns momentos, ao oferecer alimentos
a eles, alguns falavam que ndo queria, pois “o médico havia falado que fazia mal”, como
no dia em que ofereci bolacha com recheio de chocolate para a Kokokrany (minha
cunhada) e ela disse que ndo podia tomar porque a Kokoibéti (sua filha, de colo) estava
com dispneia, em tratamento, e ela amamentava a crianca. A questao da dieta alimentar
Mebéngdkre, em consonancia com as discussdes jd apresentadas no capitulo dois, é
seguida a risca enquanto estdo na cidade, sendo que as restricdes alimentares, ocorriam
de acordo com o tipo de doenca: de kubé ou de Mebéngdkre. Se o paciente estivesse com
doenca de kubé deveria abster -se de alimentos industrializados (de kubé), como a
bolacaha de chocolate, por exemplo, caso suspeitassem que poderia ser doenca de
Mebéngokre, se privavam dos alimentos como peixe, carne, diretamente relacionados a
doenca.

Outro ponto importante sao os atendimentos do pajé que ocorrem na CASAI Para
melhor andlise, apresento uma passagem que presenciei em uma das minhas visitas a
institui¢cdo. As minhas idas a CASAI, assim como ao Hospital Santa Licia com a minha
irma Nhakanga e seu marido Katongri (que contribuiu como tradutor nesta pesquisa) eram
frequentes, visto que sempre existia um familiar nosso hospedado 14, assim como também
pessoas amigas, da aldeia A’ukre. Geralmente, faziamos nossas visitas pela manha ou
pela tarde, pois o Sol era muito forte na cidade, e estdvamos instalados relativamente
distante da CASAI, porém em frente ao Hospital Santa Liicia!®®. Neste dia, Katongri me
disse logo pela manha que a esposa de Felipdo, DjineKayapd, foi derrubada enquanto
caminhava no corredor da CASAI por um espirito (karé'™), o que deixava as pessoas
hospedadas na institui¢do doentes e com medo. Este espirito teria passado uma rasteira

em Djine, e outro Mebéngokre também o teria visto. O que havia deixado todos

101 Havia muita sujeira, cuspes e cabelos pelo chio da CASAI, e quando chovia (e chovia sempre) se

misturavam dentro das pogas. Os Mebengdkre cospem muito, em qualquer lugar. Na Casai e no Hospital
no chio e na nossa casa dentro das pias (cozinha, banheiro, tanque de lavar roupa). Segundo Katogri o
cuspe espanta 0s maus espiritos.

192 E comum ver os Mebéngokre tomando dgua durante as suas refeicdes. Conforme Katongri a d4gua ajuda
a comida descer melhor, principalmente se estiver gelada. Katongri dizia que na aldeia ndo tinha dgua
gelada, entdo eles aproveitam para beber muita d4gua gelada quando estdo na cidade.

103 Verificar mapa itinerério, Figura 15.

104 No capitulo dois, vimos que os mortos, “espiritos incorporeos”, sdo temidos, pois deles nada se pode
roubar, enquanto, dos corpos vivos Mebé&ngokre pode-se roubar o seu préprio kard. (GORDON, 2002, p.
98).
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preocupados, aguardando a chegada do pajé MrypatiKayapé (pai de Felipao) para
“espantar” o espirito ruim. Quando chegamos a CASAI, no final da tarde, o pajé ja se
encontrava desenvolvendo suas praticas para eliminar qualquer mal que acometessem os
mesmos naquele local.

Eu fiquei junto aos Mebéngdkre que observavam sentados, alguns nas redes outros
em volta da rede, em bancos e também sentados no chdo. Eu queria ver o trabalho do
pajé. Ento sentei ao lado de Pyrepa!® e Ngdnho. O pajé mantinha-se sentado em um
banco de madeira (este banco sempre ficava por ali), cabia trés pessoas sentadas. As
pessoas foram se aproximando para receber o “atendimento” do pajé. Primeiro foi
atendida uma mulher que ficou ajoelhada enquanto ele passava a mao de dentro para fora
do corpo: cabega, bracos e pernas, barriga e lombar.

Enquanto trabalhava com as mios, segurava algumas plantas'®, que também era
passada no corpo de quem que recebia o atendimento, € ao passar as maos no corpo da
pessoa, o pajé parecia que retirava algo ruim que havia se instalado nela e no ambiente,
enquanto falava algumas palavras (ndo conseguia ouvir e/ou entender). Ele atendeu
mulheres homens e criangas, e passou algumas orientacdes que eles deveriam seguir. O
pajé havia levado “um remédio” — um composto de diversas ervas que eles deveriam
colocar no fogo, entdo ascendeu o fogo com pedacos de madeira que eles usavam para
fazer comida e disse que aquela pratica iria afastar os espiritos. Em sua breve passagem,
era impossivel ndo sentir o cheiro perceber, ver muita fumaca pela CASAI que segundo
as minhas amigas, a fumaca iria afastar os espiritos e trazer a cura as pessoas.

Os Xamas, aqui representados na figura do pajé, sao considerados os primeiros
curadores da humanidade, segundo Stanley Krippner (2007) - A prépria palavra xama
vem da lingua siberiana tungue, e indica o mediador entre 0 mundo humano e o mundo
dos espiritos (LANGDON, 1996, p. 12). O Xama detém o "poder" de acessar espagos e
tempos cosmoldgicos distintos, como por exemplo, o mundo espiritual e material, das
coisas, pessoas e animais, pois domina a habilidade de projetar o espirito e ter contatos
com estes outros que transcendem o espago-tempo da matéria (corpo). De acordo com

Langdon:

[...] O xama interage com estas energias através da experiéncia extatica através
dos sonhos, ou dos transes induzidos por substiancias ou outras técnicas,
servindo como mediador entre o dominio humano e extra-humano. As fontes

105 Moradora de Aldeia A’Ukre, filha do cacique Krut.

106 0 uso das plantas nos xamanismos € um dos principais veiculos para a cura de doengas fisicas e
espirituais”. Arvelos, E. AMORIM, M. Intermezzo: o xama e o médico, uma anélise sobre doenga e cura.
Revista Nanduty. Dourados/MS. 2018.
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dos poderes do xama sdo as fontes da prépria cultura, e o conhecimento que
ele adquire € o conteddo da cultura. Seu papel como mediador estende-se
também ao dominio socioldgico, onde ele desempenha um papel tanto
importante na cura, quanto nas atividades econdmicas e politicas e em outras
atividades sociais. (LANGDON, 1996, p. 29).

No caso dos Mebéngdkre (Kayapds), a morte configura uma “totalidade de outros,
ex-humanos”, entdo os pajés (xamas) sdo responsdveis por estabelecerem as relacdes
entre os humanos (vivos) e os mortos, pois € o terceiro elemento que se comunica com
ambos (ver tépico “A abertura para a diferenca: incoporagdo, transformacdo e
humanidade”, capitulo dois).

Deste modo, temos nestas descrigdes que ocorrem na Casa de Sadde Indigena,
recorrendo a Latour (1994), um exemplo de produgdo de hibridos, a partir da mistura em
torno da alimentacdo, produzida tanto por eles (Mebéngokre), e por nds (CASAI), assim
como 0s processos de tratamento e cura por meio dos médicos de kubée do pajé. Em um
processo que ndo € possivel pensarmos em purificacdo (comida da CASAI versus comida
da aldeia, medicina ocidental versus medicina tradicional), pois ambas sdo produzidas,
(re)produzidas e capturadas pelos diversos agentes (pacientes Mebéngokre, funcionarios
kubé, médicos), visto que entre um assado e outro, os enfermeiros kubé, assistentes
administrativos etc, muitas vezes desfrutavam desta alimentacdo, contribuindo com as
“vaquinhas” para a compra do frango e do peixe, enquanto os Mebéngokre preparavam o
fogo, elaboravam os assados. Durante o tratamento médico de kubé, o paciente também
¢ beneficiado com o atendimento do pajé, que lhe traz conforto, seguranca, e
principalmente a cura, o que reflete na efetividade do tratamento como um todo, e logo,
na alta hospitalar e médica, com a melhora do paciente.

No que concerne ao movimento dos héspedes da Casa, os pacientes ndo podem
sair da instituicdo, se ndo for para consulta ou exames no hospital, acompanhados dos
agentes de saide (geralmente os agentes indigenas de saude). J4 os acompanhantes
transitam livremente o tempo todo: saem as compras pela cidade, buscam alimentos nos
restaurantes e supermercados, sobretudo refrigerantes, paes, bolacha de sal, e frango. Vez
ou outra compravam o frango ja assado mesmo, que era vendido em frente ao
Supermercado Master. Além de comprarem coisas (mdja): roupas, ténis, vestidos,
aparelhos eletronicos, em lojas, espalhadas pela cidade.

E comum ocorrer na CASAI, as visitas de parentes que moram na cidade, e
conforme o periodo de permanéncia do paciente, daqueles que moram na aldeia também,

que veem a cidade com o intuito de fazer compras e visitar o paciente, principalmente
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quando conseguiam “caronas” em voo da SESAI. Estas visitas dos parentes da aldeia,
quase sempre vinham acompanhadas de “cuidados”: castanha, frutas, peixe, farinha, acai.
N3ao necessariamente os alimentos, o cuidado com a familia, ocorriam somente por meio
das visitas, mas também por meio dos conhecidos, em voos recém-chegados das aldeias.
Este cuidado se dava também em sentido inverso, quando pacientes e acompanhantes
encaminhavam frangos, arroz, feijao, fumo aos familiares (na aldeia), juntamente com

conhecidos que recebiam alta e regressavam 2 aldeia'®’.

Figura 8. Os Mebéngdkre na CASAI — Casa de Sadde Indigena.

6°45'39" S, 51° 4' 15" W|
Avenida do Bosque)
Ourilandia do Norte PA
Brasil

Fonte:Pyrepa (Kayapd).

107 Muitas vezes, durante o radio que Nhakanga (minha irma) passava para A’Ukre, nossa mae solicitava
que eu comprasse frango, e pedisse alguém (que ela ja estava sabendo que retornaria a aldeia) para levar.
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No Hospital Santa Liicia

No dia dois de janeiro de 2020, o coordenador da DSEI — Polo Ourilandia do Norte
me levou até o Hospital Santa Liicia e me apresentou ao Panhti, um jovem Mebéngokre,
com seus vinte e poucos anos, e trabalha no hospital como auxiliar indigena. O que me
permitiu entender o funcionamento, e logo “os pontos positivos” e limites do servi¢o
oferecido pelo Hospital aos olhos de um Mebéngokre.

Panhti € filho do BepnhotiAtydjare (Amauri) Kayapd, que trabalha na Associa¢ao
Floresta Protegida - AFP. Ele é casado e tem um filho, mora com a sua esposa e filho'%®
em uma casa alugada, porém permanece muito tempo na casa dos seus pais, que também
moram em Ourilandia, visto que seu pai (BepnhotiAtydjare - Amauri) também trabalha
na Associacao Floresta Protegida. Durante as conversas com Panhti, ele se mostrava uma
pessoa calma e tranquila, sempre com um sorriso sereno no rosto, pensando muito antes
de falar, transmitindo bem suas ideias na lingua de kubé (em portugués). Tem muito

orgulho do seu trabalho!'®

no Hospital Santa Lucia, sobretudo porque, acredita que € uma
maneira que encontrou (agenciamento) de ajudar o seu povo. Panhti acredita que faz toda
diferenca a traducao dos reais sentimentos dos pacientes Mebéngokre que na maioria das

vezes nao falam portugués.

As pessoas acham que porque eu moro aqui na cidade e falo bem portugués eu
deixei de ser Mebengdkre, mas isso ndo é assim. Eu trabalho para ajudar meu
povo, e eu ndo deixo a cultura do meu povo, sé porque eu moro aqui. (Panhti,
janeiro de 2020).

Segundo Panhti, o trabalho no Hospital € tranquilo, ele ndo possui divergéncias
com colegas e nem com pacientes, uma vez que trabalha na recep¢do, atende tanto kubé
quanto Mebéngdkre. O cumprimento de horario de trabalho também ndo € um problema
para Panthi. Ele entende que para trabalhar na cidade tem que pactuar com as regras do
nosso mundo, apesar de afirmar que os kubé ndo gostam muito de Mebéngdkre, Panhti

ndo tem aversao a cidade, e até j4 se acostumou com a vida em Ourilandia.

A maioria dos kub& acham que todos os Kayap6 compactuam com a pratica do
garimpo em suas terras, que todos recebem muitas verbas das grandes
mineradoras, e ainda reivindicam seus territorios, alegando ser “indios”.
(Panhti, janeiro de 2020).

108 Segundo Panhti, se ele estivesse morando na aldeia estaria morando com a sua sogra.

109 As relagdes, assim como a vida das pessoas pelo mundo, se misturam muito, neste topico situo as
relacdes em torno da busca de médico de kubé, porém descrevo passagens de um Mebé&ngdkre (Panhti) que
se encontra na cidade inicialmente para estudar e agora para trabalhar.
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Panhti sempre se refere a aldeia, como o seu local de origem, onde sua historia de
vida se iniciou, inclusive me narrou sua participacdo em uma festa de casamento, quando
crianca (com oito anos), ao ser escolhido pela mde de uma menina para ser o noivo de
sua filha. Segundo Panhti quando a mae da menina escolhe o menino, existe festa, quando
sdo os noivos que se escolhem ndo tem festa, apenas “namoram” e vdo morar juntos.
Sendo que a festa de casamento dura dias, os homens escolhidos (0s noivos) vao para o
mato e ficam cagando, pescando, vivendo na floresta por sete a oito meses e depois
voltam, sendo recebidos com uma festa que tem duracao de cinco dias. Mas, se 0s noivos
forem da mesma aldeia, se conhecerem geralmente dormem juntos desde entdo, porém

nio tem nenhuma relacdo um com o outro. No tempo que completam idade'!°

, vao morar
juntos. Porém, Panhti ndo se casou com a noiva escolhida, se casou com outra, pois a
noiva, cuja mae o escolheu como marido se casou antes com outra pessoa (seu primo),
nao o esperou. Ele disse que isso pode ocorrer, mesmo sendo escolhido pela mae da noiva,
ndo precisa se casar, caso nao se sinta a vontade, s6 se casam quando dé certo de gostarem

um do outro. Segundo Panhti ndo é algo forcado.

Quando estou na cidade eu respeito as regras, faco tudo que tem que fazer igual
os kubé, mas quando vou para a aldeia eu esqueco tudo e vivo como nés vive.
Quando era crianca, tinha de seis para sete anos o meu tio era professor na
aldeia, entdo eu comecei a estudar. (Panhti, janeiro de 2020).

O estudo para Panthi foi uma forma encontrada pelo mesmo de acessar o mundo
dos kube, o que lhe permitiu trabalhar no hospital, porém, quando Panhti falava da aldeia
o seu olhar mudava, como se brilhasse mais. Para Panthi a vida na aldeia ndo se compara
com a vida na cidade, pois “la ¢ muito melhor”. Em Ourilandia Panhti joga futebol toda
semana com seus amigos kubé e Mebéngokre que moram na cidade, e se considera “muito
bom de bola”. Participa de eventos sociais na cidade, como festinha de aniversario de
amigos e de criancas, haja vista que possui uma crianca, um méprire. Nao gosta de festas

de kubé, pois sempre t€m dlcool e muita gente.

L4 na aldeia eu posso ser livre, aqui eu estou apenas para trabalhar, quando eu
quero festejar, sentir aquela felicidade, sentir a natureza, fazer coisas que faz
sentido para mim e para muitos, eu vou para a aldeia. (Panhti, janeiro de 2020).

9panhti disse que nio sabe quando é essa idade, pois “é a hora que a menina estd pronta”. “Os Mebéngokre
ndo tém classes de idade (age-sets, encontradas, por exemplo, entre os xavantes), cujo membros mantém
uma identidade corporada, e passam juntos por uma série de ritos de passagem. As categorias etdrias dizem
respeito a trajetéria individual pelo ciclo de vida, definido em termos fisioldgicos e culturais. A distin¢do
entre os membros novos e os antigos de todas as categorias é expressa acrescentando as palavras ny (novo),
e d tum (velho)” (LEA, 2012, P. 159 - 160).
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A vida na aldeia é melhor do que a vida na cidade, as pessoas mais velhas que
vém da aldeia para a cidade fazer qualquer coisa, ir ao médico, fazer compras,
vender coisas ficam no maximo trés semanas e ji querem voltar, porque 14
temos liberdade. Meu irm@o ndo quis vir para a cidade ficou na aldeia. (Panhti,
janeiro de 2020).

As comparacdes feitas por Panthi em relagdo a aldeia-cidade, assim como por
muitos Mebéngdkre foram entendidas, a luz de Moraes Passos (2012) sobre as nomeacdes
dos lugares pelos Mebéngokre — os lugares, segundo o autor eram nomeados a medida
que os Mebéngokre andavam e estabeleciam suas relacdes com o lugar, e com os seresou
quando simplesmente presenciava atividades de alguém que indicasse interacdo com o
local'!!,

Em relacdo a busca por atendimento no Hospital de kubé pelos Mebéngokre,
Panhti me relatou que o motivo das internagdes, na maioria das vezes sdo por maldria,
diarreia, vOmito e dengue. Principalmente por aqueles que moram em aldeias mais
proximas a cidade, muitas vezes, as mesmas aldeias que permitem a pratica de garimpo
ilegal.

Assim tive o privilégio de ser acompanhada pelo Panhti em minha primeira visita
ao Hospital, podendo conhecer um pouco mais do movimento construido no local, aos
olhos Mebéngodkre, no que diz respeito a drea destinada ao atendimento dos povos
indigenas.

Enquanto caminhdvamos no corredor que dava acesso aos quartos, Panhti me
relatou que atualmente a coordenadora do hospital entende muito o lado indigena,
justificando que foram feitas algumas adaptacdes no hospital para atendé-los. O prefeito
da cidade, médico e também dono do hospital, segundo Panthi apoia muito a questdo do
atendimento diferenciado aos Mebéngokre (Kayapd) no municipio. Quanto as
acomodacdes, existem dois quartos (Enfermaria 6 e enfermaria 12) dentro do hospital,
adaptados, com camas de solteiros emendadas uma na outra para que o companheiro, a
companheira, os filhos e ou demais membros da familia possam dormir juntos com o
paciente.

O hospital ndo restringe o nimero de acompanhantes e possui anexada a0 mesmo
um local denominado “espago reservado para praticas indigenas”, onde os pajés podem
fazer seus atendimentos. Em frente a este espaco existem dois canteiros destinados a

plantacao de ervas medicinais, que os Mebéngdkre podem usar em seus tratamentos de

11 Ver capitulo um.
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saude. Panhti disse que este canteiro tem lhe proporcionado muito trabalho, pois os kubé
roubam as plantas para usarem e os Mebéngokre ficam bravos, dizendo que os kubé estao
roubando, e quando os Mebéngdkre precisam ndo tém, e Panhti alega ndo conseguir
controlar isso, visto que ndo tem nenhuma barreira que impeca alguém de pegar as ervas
(o canteiro fica no espago entre a parede e o meio fio, sem nenhuma protecdo). O roubo,
o desejo pela coisa do outro, é algo muito evitado entre os Mebéngokre, motivos de
conflitos e até mesmo faccionalismo entre os grupos. (Gordon, 2014). Porém a “captura”,
predacdo as coisas dos estrangeiros (kubé), faz parte dos processos de constru¢do da
sociabilidade Mebengokre, dos regimes de subjetivagdo, (construg¢do das pessoas). O que
esta relacionado com a alteridade (nds e os outros), e resulta em sentimento de aversao
ao roubo, fruto do desejo do que é do Outro (diferente do seu), o que € vélido apenas entre
os Mebéngokre, pois o que é do Outro (kubé, ndo - Mebéngdkre), € sempre objeto de
captura, predagdo, incorporacdo (antes por meio da guerra, hoje por meio de diversas
negociagdes). Da forma que Panhti me apresentou o conflito, o uso das ervas tradicionais,
pelos kubé é tida como roubo, assim como o roubo de seus territérios, de suas mulheres
por kubé, no passado.

Os indigenas atendidos neste hospital podem andar livremente pelos corredores
mantendo contato uns com os outros e geralmente ficam perambulando, conversando
(sempre em Mebengokre) com seus familiares, ou parentes. E comum as criancas de colo
ficarem se arrastando pelo chdo do corredor aos olhos de algum adulto (geralmente os
pais e/ou avOs) que conversam uns com 0S outros, principalmente pessoas da mesma
aldeia, ou da mesma familia. Muito raro ficarem todos quietos nos seus respectivos
quartos. Uma reclamagdo que se fez presente, foi que “na cidade, Mebengokre fica muito
quieto, ndo pode andar, e isso deixa Mebéngdkreirerekre”. As andangas, os
deslocamentos sdo responsdveis por deixar os Mebéngokrerojx (forte). Além da
alimentacdo, diferente da nossa (kubé).

Aos pacientes e acompanhantes Mebéngdkre é permitido acesso direto ao
hospital, que se dd pela porta dos fundos da institui¢io!'?. Porém, para internacdo o
paciente precisa passar pela triagem, que ocorre a partir da identificacdo na recepgao, e

espera da chamada para consulta. Os tramites para as consultas sdo organizados e

12 A principio pareceu ser uma forma encontrada pelo Hospital Santa Liicia de ndo colocarem os
Mebébgdkre em contato com os demais pacientes kubé, porém com o tempo percebi que os proprios
Mebéngokre preferiam entrar pela porta do fundo, pois o fato de se misturarem com os demais ndo era algo
muito almejado pela maioria, pelo contrério, gostavam de ficar entre os seus.
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autorizados via DSEI — Polo Ourilandia do Norte, o paciente ja d4 entrada no hospital
com uma guia preenchida pelos agentes de satide do DSEI — Polo Ourilandia do Norte, e
acompanhado do agente indigena de saidde (este acompanhamento é um protocolo que
deve ser seguido sempre).

Todo processo ligado ao atendimento de satide dos Mebéngdkre moradores das
aldeias ¢ feito pela SESAI, por meio do DSEI, que toma conhecimento por intermédio
dos agentes de saide atuantes nas aldeias, e também pelo rddio por meio dos préprios
Mebéngdkre. Ao tomarem conhecimento o DSEI providencia transporte para o paciente
e acompanhantes, que ja vao para o Hospital com as guias necessdrias ao atendimento
preenchidas. Quanto aos Mebéngokre que moram na cidade o atendimento ocorre pelo
SUS, como igualmente acontece para os “kubé (sem nenhuma especificidade), porém se
o paciente vai até a CASAI ¢ feito “vistas grossas” por parte dos agentes de saude que
atendem como se eles morassem na aldeia. Eu pude acompanhar a gestante
NhakbjereKayap6 casado com kubé (Paulinho), que mora na cidade, e inclusive fala
muito bem portugués, em uma consulta a CASAI Neste dia combinei de fazer companhia
a ela, entdo, nos encontramos em um ponto da cidade que ficava entre a minha casa e a
dela, e fomos caminhando até a CASAI, onde recebeu todo o atendimento de pré-natal
agendado para aquele més, e ainda conseguiu transporte do DSEI para voltar para a sua
casa.

O Hospital Santa Liicia comecou a atender os Mebébgdkre (Kayapo) em 1997, e
estava preparado para receber apenas trés aldeias, sendo elas: A’Ukre, Kub&krankrenh e
a Kendjan, mas os hospitais de Tucuma (Hospital Nazaré e Hospital Santo Agostinho)
responsdveis por atender as demais a época, ndo querem continuar atendendo atualmente.
Segundo Panhti: “Estes hospitais sdo diferentes daqui, ndo sdo adaptados para atender
conforme nossa cultura.”

Os dois quartos (enfermarias: 6 e 12), onde os Mebéngokre ficam internados
possuem fotos indigenas e um deles possuem uma pintura feita por mulheres Mebéngokre
(Kayapd). Segundo Panhti as fotos de pinturas Mebengdkre foram trazidas pelo
coordenador da CASAI. As fotos do quarto (enfermaria 6) sdo da aldeia Pykararakre —
PKK, pertencente ao municipio de Sdo Félix do Xingu''®, e representam momentos e

diversos agentes, sendo uma foto de jabutis mortos, uma foto de mulheres na roga, uma

113 Devido a sua estrutura, o Hospital recebe indigenas de outros municipios também.
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foto de mulheres pintadas, de criangas com seus nékréjx!'* e criancas na roca, enquanto
as pinturas do quarto (enfermaria 12) se resumiam em fotos de doze grafismos (pinturas
corporais), que ndo se repetem, realizados por mulheres Mebengokre.

Os quartos estavam lotados, geralmente um paciente € internado, mas vérios
integrantes da familia vém com ele (companheiro, companheira, pai, mae, irmaos, irmas,
avos, avos, tios, tias, filhos e filhas). Alguns assistiam televisdo, outros dormiam, uns
permaneciam sentados ou passeando pelo hospital. Os pacientes e acompanhantes gostam
muito de assistir televisdo, sobretudo novelas e filmes, mesmo as mulheres que nao
entendem e/ou falam portugués. Na casa que eu dividia com Katongri e Nhakanga nio
tinhamos televisdo, entdo muitas vezes nds iamos ao Hospital Santa Licia assistir
determinada novela (escolhida por eles), quando ndo me pediam para assistir algum filme
que eu tinha no meu notebook.

O hospital permite que todos (pacientes e acompanhantes) fiquem juntos no
mesmo quarto, como ja mencionado, portanto, foi realizada algumas adaptacdes para isso,
como as camas emendadas, porém quando os MebéngoOkre recebem alta vao para a
CASALI até retornarem as suas aldeias, seja para fazer o tratamento por alguns dias, ou
para esperar o transporte. Contudo, na CASAI s6 tem alimentacdo para duas pessoas (um
paciente e um acompanhante), por causa da reducdo de verbas a institui¢ao. Panhti me
relatou que a maioria dos Mebéngokre prefere o atendimento do Hospital Santa Licia em
Ourilandia do Norte, devido as adaptagdes realizadas. Embora Panhti enfatize que o
Hospital Santa Lucia tenha se adaptado para atender os Mebéngokre, ndo podemos excluir
a participacao, os agenciamentos Mebéngdkre em torno destas adaptacdes. O simples fato
de sempre chegarem acompanhados de muitos membros da familia no hospital e na
CASALI, e n@o abrir mao deste modo peculiar de lidar com o tratamento e possivel cura
da doenca, ao longo de processos historicos de luta por melhores condi¢cdes de saude, ja
constitui uma forma de agenciamento para que nds, consigamos agir, pensar em uma
forma para resolver a situacdo, que consiga dar conta destes cruzamentos de perspectivas,
que ocorrem mediante a busca dos Mebéngokre por atendimento médico. No dmbito da
CASALI, muitas vezes presenciei solicitacdes ao coordenador da institui¢do para liberagdo
de alimentacdo (almoco ou jantar) para um ou dois acompanhantes que ultrapassavam o
limite autorizado pela instituicdo, entretanto, eram muitas vezes concedidos, e ou

negociados, na ocasido em que o coordenador ndo conseguia liberar para dois

11405 Mebengdkre (que eu consegui perguntar sobre) usou o termo nekrei, para se referirem aos adornos
das criancas da foto. Escrevendo da mesma forma.
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acompanhantes, liberava para mais um, e eles acabavam por juntar os pratos e dividiam
“a refeicdo” entre todos os acompanhantes.

Tentando trazer de forma mais aprofundada nestas linhas, a experiéncia
Mebéngdkre no Hospital Santa Luicia, escolhi, além das passagens de Panhti, enquanto
um funciondrio do hospital, as relacdes, que ocorriam em torno de duas pessoas: Kupatoe
Ngonho, por encontrar elementos sociocosmoldgicos que considero importantes para o
caos, a desestabilizacdo gerada pelo contato com o outro (kubé) e as linhas de fuga que
atuam em torno destas perturba¢des, por meio da instauracdo dos processos de
desterritorializacdo e territorializacdo inerentes ao devir Mebéngdkre (Kayapd). Como
podem perceber as relagdes se entrelacam, desta forma, situar as associacdes em torno
dos lugares, foi uma forma que encontrei de organizar melhor a escrita, porém, as
passagens irdo de um lugar a outro na maior parte do tempo.

Kupatd, quando eu o conheci, em janeiro de 2020, ainda era um ancido (me
bengét) Mebengdkre (Kayap0), bénjadjwyry (cacique) da Aldeia A’Ukre em tratamento
na CASAI e no Hospital Santa Licia. Muito respeitado, apesar de ndo possuir condi¢cdes
de participar dos encontros na Casa dos homens e das decisdes politicas. O primeiro
contato que tive com “o velho” Mebéngdkre foi na CASAI, quando observei que ele ja
nio conseguia caminhar sozinho, nem mesmo para desempenhar fungdes vitais, como
conversar de forma clara, ir ao banheiro e se alimentar. Em torno dos seus 90 anos, se eu
tivesse passado um tempo ouvindo suas historias, e suas experiéncias pela cidade, talvez
esta pesquisa teria sido outra. Longe de menosprezar as passagens descritas aqui,
envolvendo outros agentes, mas por considerac@o a experiéncia e sabedoria de um anciao
Mebéngokre (Kayapd).

Segundo Moraes Passos (2018) Kupatd, fundador da Aldeia A’Ukre, em suas
narrativas sempre atrelava a criacdo da aldeia a abertura da pista de pouso, o que
“demonstra que parte essencial do que uma aldeia hoje ¢ aquilo que lhe permite
estabelecer relagdes mais diretas com os kubé” (MORAES PASSOS, 2018, p. 110). E era
isso que Kupat6 fazia quando eu o conheci, estabelecia relagdes com os kubé, buscando
solucdo para o seu estado de satide, envolto no modo Mebéngokre de estar no mundo,
sobretudo como deixar de fazer parte dele, pelo menos enquanto uma pessoa Mebéngdkre
(Kayap6), em sua passagem para o mundo dos mortos numa perspectiva Mebéngdkre
(Kayap0), visto que “como todos os J€, os Mebéngdkre temem os mortos € se empenham

em separd-los dos vivos” (LEA, 2012, p. 168). Evidentemente sem desrespeitar todo o
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luto e tristeza dos parentes Mebéngdkre (Kayapd) mediante a incerteza da sua

convalescenca. Segundo Lea (2012):

Conlflitos nao se limitam as rela¢des entre os velhos e os jovens. Caracterizam
também as relagdes entre os vivos e os mortos. Os fornos tradicionais de pedra
(ki), que se assemelham as sepulturas, localizadas no cemitério fora da aldeia.
Isso sugere que, inconscientemente, porque nunca foi explicitado, os mortos
sdo cozidos em suas covas, para separar sua individualidade (ou aquilo que
representa uma ameagca a seus parentes enquanto sdo lembrado como tais), de
suas recicldveis — nomes pessoais e prerrogativas herddveis. (LEA, 2012, p.
168).

Apresento esta andlise de Lea (2012) sobre os mortos, pois desde que Kupat6 deu
entrada no Hospital Santa Lucia urinando sangue, a reacdo dos parentes Mebéngdkre
(Kayapd) demonstravam kaprire (tristeza), e apreensdao em torno da vida e da morte de
uma pessoa tdo importante para todos, mas sob seus proprios termos. Ou seja, se
preocupavam e cuidavam respeitosamente dele enquanto um velho doente, contudo,
sentiam e eram afetados pela doenca e pelo karé (espirito) que se relacionava a piora e
possivel morte de Kupatd. Sabemos que a morte significa para os Mebéngokre
transformagdo, de seres humanos Mebéngdkre em outra coisa (“espiritos incorporeos”),
representa perigo, pois uma vez mortos (espiritos), podemos sentir saudade, inveja das
pessoas que possuem um corpo, por isso, podemos nos aproximar com intuito de
“infiltrarmos no corpo vivo de alguém” (GORDON, 2002, p. 98). E as transformacdes,
aos meus olhos, estavam prestes a acorrer em relacdo a morte, €ja acontecendo, mediante
a doenca e seus fluidos (substancias) corporais que afetam a todos.

No Hospital Santa Lucia, Kupatd permanecia no quarto (enfermaria 12), com
outras pessoas desconhecidas, de outras aldeias. Seu acompanhante Kapoban (seu fab-
djw’y - neto), pediu para que fizéssemos companhia a Kupat0, enquanto iria até a CASAI
apanhar suas “coisas”. A cama do Kupato estava toda suja de sangue, o cheiro nao era
muito agradavel. Katongri e Nhakanga tampavam a boca e o nariz com as maos, como se
sentissem nojo, e medo. Cheguei até ele, o cumprimentei, passei a mao no seu braco e fiz
um cafuné, o que foi recebido com um sorriso (ndo sabia o que fazer). Neste intervalo,
Kupat6 quis tomar banho, o pedimos que aguardasse Kapoban retornar (eu ndo conseguia
ajudar Katongri, pois Kupat6 era muito alto e forte).

Ficamos os trés sentados, eu em uma ponta da cama de outro paciente que nao se

encontrava no quarto, Katongri e Nhakanga em duas cadeiras de pldstico que havia ali''>.

1150 bom das adaptacgdes é que em um hospital comum eu nio poderia ficar tdo a vontade como ficava no
Hospital Santa Lucia. O que me deixava mais livre para observar e conversar.
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Nhakanga e Katongri permaneceram o resto do tempo fixados na televisdo, que transmitia
a novela, at¢é mesmo Kupatd, assistia atenciosamente a trama. Na cama a nossa esquerda
havia uma mulher e seu filho que também acompanhava a programacdo televisiva.
Permaneciamos em siléncio quando Kapoban retornou colocando suas “coisas” em uma
mesa, que se encontrava a frente da cama de Kupatd, pedindo Katongri que o ajudasse
com o banho do enfermo. Os dois o levantaram da cama, e amparado, Kupatd conseguiu
caminhar até o banheiro. Katongri deixou Kapoban dando banho nele sozinho no banheiro
e saiu cuspindo pelo quarto com expressdes de preocupacdo. A cama estava muito suja e
cheia de sangue. Eu mesma tirei o lencol e fui atrds de outro limpo. Desta forma, fui até
arecepcdo e perguntei onde conseguiria outro limpo, quando fui orientada a virar a direita
até o balcdo onde as enfermeiras ficavam. Pedi o lencol, levei e troquei a cama. Finalizado
o banho ele voltou (em partes reconstituido) para a cama e recebeu a visita de duas
pessoas, o BepnhotiAtydjare (Amauri) e sua esposa. Kupatd falou muito, por alguns
minutos e todos que na sala choravam, eu ndo entendia bem, mas parecia que reclamava
ao passo que queria transmitir alguma coisa. Quando saimos do quarto Katongri me
traduziu o ocorrido no local: Kupatd exaltou o fato de ter cuidado dos seus netos, se
referindo a BepnhotiAtydjare (Amauri), Kapoban, Mopa, enquanto eles eram criancas, e
que agora eles ndo cuidavam dele. O desabafo em forma de repreensao oral, se referia aos
cuidados com a familia, especialmentecom os velhos, tdo valorizados pelos Mebéngokre,
devido ao kukradjd, ao conhecimento que possuem e podem transmitir. Se referindo,
principalmente a BepnhotiAtydjare (Amauri) que atualmente mora na cidade, e ndo
esteve muito tempo por perto.

Chegando em casa Katongri, rapidamente foi tomar banho e apds o banho me
explicou que fora acometido por uma diarreia e dor no estdbmago, porque teve contato
com o sangue do Kupatd, salientando também que naquele dia havia tomado apenas um
banho, e que a falta de banho deixa os Mebéngokreirereke(fracos). Katongri me advertiu
também sobre o fato de que todos na aldeia, hé esta altura ja tinham tomado conhecimento
(por meio do rddio) do estado de saide do Kupatd (doente, punure, irereke), portanto se
encontravam kaprire, o que significa que todos os parentes proximos a ele deveriam ficar

116

mais quietos, falando pouco e baixo"'°, inclusive eu.

16K atongri quis me advertir para o fato de andarmos menos, parar um pouco a pesquisa. Respeitei o
momento, € mais que isso vivi este periodo mais quieta, deixando as perguntas de lado, me atentando as
observagdes, e entendendo que o campo € muito mais que buscar, € se afetar.
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Na nossa segunda visita a Kupato no hospital, era horario de jantar, e a enfermeira
chegou com uma sopa. Kupatd, estava sozinho, aguardando seu acompanhante chegar.
Desta forma, sinalizou que queria a sopa. Eu ji havia o cumprimentado logo na minha
chegada ao quarto. Kupatd encontrava-se todo sujo, muito sangue na cama e no lencol
que o cobria, tentou levantar da cama para se sentar e comer, mas ndo conseguia devido
a0 acesso venoso que se encontrava em seu brago por meio da pungdo de uma agulha,
possibilitando a passagem de soro e medicamento (que logo se misturava ao seu sangue).
Katongritinha receio, medo de encostar em Kupatd, entdo o ajudei, oferecendo comida na
boca dele, assim como dgua gelada, que Katongri apanhou no filtro localizado na
recep¢do do Hospital''”. Assim que terminou de comer, Kupatd solicitou novamente o
banho, mas como ndo iriamos conseguir dar banho nele, pedimos que esperésse pelo seu
acompanhante. Esta passagem evidencia o quanto o tratamento médico, e a doenca em si,
€ dificil para o Mebéngokre. Kupatd sabendo que o banho representa algo que faz parte
do tratamento, pois o deixa mais forte (fojx) seguia envolto em sangue, todo sujo, com
cheiro ruim. A dificuldade da velhice, da doenca, seja na aldeia ou na cidade,
inviabilizando uma pessoa de desempenhar fung¢des simples, como tomar um banho,
porém se tratando de uma experiéncia Mebéngdkre, sabemos que “o simples” banho faz
parte do préprio tratamento, diretamente relacionado com a construgdo e transformagdo
corporal — o banho, é uma espécie de ritual onde o corpo passa de um estado a outro (de
irerekeatojx),inclusive, que muitos profissionais de satde (enfermeiros e médicos)
naquele contexto desconhecem. Diferentemente de nds o banho para os Mebéngokre nao
atua sobre a doenca porque elimina microorganismos nocivos, mas por possibilitar a
transformacdo a nivel corporal, afetando assim a pessoa Mebéngdkre, que é construida
de corpo, de espirito a medida que participa da vida cerimonial comunitéria.

E assim deixo estes momentos com Kupatd!'!'®

, para traduzir um pouco o que
Ngonhovivia com a sua mae, DjineKayapd, também no hospital. Ngdnho € filha de
Felipdo!'®. Ngdnho gostava de passar o tempo na parte externa ao hospital, do lado do
acai, onde tinha uma pracinha com bancos e um chafariz. Ngébnho tem por volta de trinta

anos, € casada ha seis anos, tem cinco filhos, sendo duas meninas e trés meninos, fala

17 Tinha muito sangue na cama, assim como catarro no travesseiro, ao ajudar acabei encostando em tudo,
mas lavei a mao e continuei ali tranquilamente o ajudando. Quando acontecia de Katongri encostar nas
secrecdes de Kupato, ele se desestabilizava. A sua cara de medo e desejo de voltar para casa para se banhar
se tornava quase obsessivo.

118 Voltarei novamente, no tépico trocas comerciais, a falar de Kupatd, em um ponto em que as trajetorias
se encontrardo.

119 Falei sobre Felip@o no capitulo um.
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relativamente bem portugués, e estd acompanhando a mae que permanece internada. Seus
filhos permaneceram na aldeia com o marido e a sogra.

O seu pai, o Felipao Kroti, também estd como acompanhante da mae de Ngonho,
como dito no capitulo um, Felipdo mora na cidade de Sdo Félix do Xingu e trabalha na

prefeitura, porém a familia mora na aldeia Kakumre'?°.

Ngobnho ndo gosta da vida na
cidade, pois € uma vida dificil, “tem que pagar muita despesa”, portantogosta de vir na
cidade s6 para fazer compras. E ndo moraria na cidade porque a cidade é punure.

“Para morar na cidade precisa ter muito pidkaprin, mas morar na cidade ¢ bom
para estudar os filhos, mas precisa ter 6, 9, 15, 20, 1000 dinheiro, muito.” (Ngdnho, se
referindo jocosa a quantidade de dinheiro que precisaria ter para morar na cidade).
Segundo Ngonho na aldeia seu marido pode pescar, cagar, coletar castanha, agai, e na
cidade eles precisam de pidkaprin para comprar qualquer coisa para comer. Como o pai
da Ngonho mora em Sdo Félix do Xingu ela tem contato direto com a cidade, fica entre a
aldeia e cidade, mas quando perguntada afirma morar na aldeia. Sendo que quando estao
na cidade moram em casa alugada, morando a irma, a mae, o pai, e seus filhos e filhas.
Inclusive a filha cagula, segundo Ngonho, mora na cidade para estudar. Essa relacdo
aldeia — cidade, se apresenta como uma rede de trocas, assim como a relacdo aldeias —
outras aldeias, aldeia - floresta, portanto ndo estd relacionada a lugares fixos de
permanéncia/moradia, mas de passagem, de uma dindmica outra de experienciar 0s
lugares. A aldeia é sempre o lugar onde tudo que € importante para a vida social
MebéngoOkre ocorre em associacdo com os demais lugares, ou seja, o contexto social
Mebéngdkre permite o trinsito, as andangas. Como nos apresentou Soares da Silveira
(2012) temos “uma territorialidade em rede”.

Vivem em funcdo de “seus” territérios, pois pertencem a eles, enquanto terra
(pika), o transito, as andancas, assim como o estabelecimento em suas aldeias é uma
questdo inerente a vida, a sobrevivéncia. O que ndo significa dizer que precisam definir
um local para estar permanentemente. Nem mesmo nas aldeias'?! eles estdo estéticos,
fixos a um determinado local, visto que a mudanca de uma aldeia para outra é constante

entre eles, seja devido a conflitos internos, pelo casamento entre membros de aldeias

diferentes, ou pela construcdo de aldeias novas, at€é mesmo como forma de controlar,

120 Antes eles moravam na Aldeia Moikarakd. A aldeia Kakumre, segundo Katongri ainda € habitada apenas
pela familia de Felipao.

121 As aldeias para os “antigos” Mebéngokre funcionavam como pontos de passagem, visto que eles s
andavam. (Moraes Passos, 2018, P. 19).
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garantir seus territorios. J4 que um territério nao habitado pode ser local facil para invasao
de kube. O que nos leva mais uma vez a reafirmar a importancia dos territérios para a
reproducdo da vida Mebengodkre e dos povos autéctones como um todo, mesmo com toda
critica a este conceito de territério delimitado, sobretudo, por um parque, como o Parque
Indigena do Xingu, sob 0s nossos termos, ja que os Mebéngokre, sempre estiveram em
movimento. E importante pensarmos que a circulagio dos Mebéngdkre ao longo do
espaco e do tempo atravessou e foi atravessado pelas relacdes Mebéngdkre — kubé,
possibilitando outras associacdes, como a luta dos povos autéctones pela demarcacio e
defesa de seus espacos sociocosmoldgicos.

Segundo Ngonho a mae passou mal apds comer peixe, “comecou a sentir dor,
entdo foi para outra aldeia Temdjati para consultar com pajé de 14, chamada Katapti”.
Porém “a consulta com a pajé ndo curou a doenca”, sendo que sua mae ficou duas
semanas, apos a consulta, sentindo fortes dores no estdmago. A aldeia onde““moram”,
Aldeia Kakumre, ndo conta com atendimento de satde (posto de atendimento), assim
antes de chegarem a CASAI e ao Hospital Santa Licia, sua familia se deslocou da aldeia
onde vivem até a aldeia A’Ukre para que sua mae pudesse consultar com o pajé deA’ukre
(Krut), que também € benjadjwyry (cacique) nesta mesma aldeia. Apds consulta o pajé a
encaminhou para o médico de kubé da propria aldeia, que conta com os agentes de satude
e enfermeira. No caso a enfermeira do posto sugeriu que a sua mae fosse para o hospital.
Entdo passaram um rddio para a CASAI — Ourilandia do Norte e solicitaram o voo para

busca-los.

Mebengokre tem medo de médico, porque o soro que aplica na nossa veia deixa
Mebéngdkrepunure, porque vai contra o peixe que causou a doenca. O soro
para doenca de branco, faz bem para branco, para nés ndo. Doenga do indio é
diferente'??, s6 pajé cura. Ndo d4 para saber se a doenga é do branco ou ndo.
Agora ja viu que é doenga de branco “gastrite”. Como ela tinha consultado
com a Pajé antes, a doenca dos Mebéngdkre acabou, agora s6 tem doenca do
branco. Por isso agora ela toma soro e fica bem. (Ngdnho, janeiro de 2020).

Outro aspecto importante da experiéncia de Ngonho em Ourilandia do Norte, diz
respeito as relagdes que envolvem a sua familia, que ficou na aldeia (filhos, marido,
sogra). Logo que sua mae recebeu alta do hospital e foi para a CASAI, em uma das nossas
visitas a instituicdo, eu, Katongri e Nhakanga encontramos Ngonho no corredor com um
amontoado de “coisas” (saco de castanha, panelas, laranja), entdo Katongri brincou com

ela, dizendo que Ngdnhdparecia feliz, porque o marido havia chegado da aldeia e trouxera

122 Sobre as doengas e suas causas ver capitulo dois.

135



alimentos. E de fato o marido da Ngonho tinha chegado da aldeia A’Ukre, embora eles
morem na Aldeia Moikarakd, segundo Ngdnho seu marido ainda aguardava o seu retorno
na aldeia A’ukre. Desta forma, conforme estdo habituados ele aguardard na aldeia
A’Ukre, o retorno da esposa, e s retornard para casa quando sua sogra ficar bem e
retornar com os acompanhantes. O retorno da paciente e acompanhantes poderd ocorrer
diretamente para a aldeia Kakumre, ou voltando pelo mesmo caminho, passando pela
aldeia A’Ukre. O que possivelmente ird ocorrer, visto que o Mebengokre prefere passar

novamente pelo mesmo pajé apés o fim do tratamento com médico de kubé'%.

Figura 9. Os Mebengokre em busca de atendimento no Hospital Santa Lu01a
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Fonte: Marcelly Amorim.

123 Até o dia que finalizei a pesquisa de campo, a mie de Ngdnho, Djine Kayap6 ndo tinha finalizado o
tratamento, portanto, permanecendo na CASAIL
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3.2 Estudos e Trabalho

Ao analisar a passagem “temporaria” dos Meébéngdkre na cidade somos
atravessados pelo modo Mebéngokre de vivenciar a cidade, de certa forma, de maneira
mais “permanente”, por aqueles que residem com a familia, ou parte dela por algum
tempo (mais prolongado). Descrevi um pouco da experi€ncia de Panhti, no tpico anterior
(em busca de médico de kubé) no Hospital Santa Lucia, visto que Panhti trabalha nesta
institui¢do, para isso estd na cidade enquanto “morador”. Agora neste topico serao
analisadas as experiéncias de Katongri, que me auxiliou nesta pesquisa, BepnhotiAtydjare
(Amauri), e Bengoti, que estdo na cidade para trabalhar, estudar, os filhos e lutar pelo seu

povo.

Nesta pesquisa

Assim que defini a data do meu trabalho de campo, em conversa com o meu
orientador, ainda em Uberlandia, Minas Gerais, recebi algumas orientacdes sobre
possiveis situagdes envolvendo a experiéncia etnografica com os Mebengokré (Kayapd)
na cidade de Ourilandia do Norte e Tucuma, que eu em breve iria vivenciar, e também
dois contatos de duas pessoas proximas ao meu orientador (sendo um deles, o Pat i, seu

parente, “seu filho””) Mebengokré (Kayapo), estabelecido'**

em seus longos trabalhos
com o grupo na regido sul do Par4.

A vista disso, sabemos que a incorporacdo do outro/ndo-Mebéngokre/kubéa
sociedade MebéngoOkre (Kayapd) enquanto parente € recorrente nas etnografias. Esta
relacdo com os pesquisadores kubé, conforme Cohn (2001) ndo se explica por meio do
rompimento com a diferenca, com o diferente, mas sim a partir do seu modo de
compreender o mundo (cosmologia). Desta forma, o outro se torna um parente, nao por
se tornar um deles (igual), ou 0 mesmo, ao contrario, se torna parente por ser o Outro,
podendo, por exemplo, se tornar um mediador entre eles e os outros (Cohn, 2001).

No primeiro contato estabelecido com o Pati, por telefone (ligagdes e mensagens
via whatsapp) percebi que meu trabalho de campo havia comecgado. Ja tinha tomado

conhecimento por meio das bibliografias e orientacdes a respeito das relacdes com as

mercadorias e com o dinheiro, sobretudo na obra de César Gordon (2006), Economia

124 A respeito da incorporagio do pesquisador como parente ver Gordon (2006), Cohn (2005) e Lea (2012).
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Selvagem, que me fez analisar a questdo abordada sobre o ponto de vista Mebéngokre
(Kayapd) quanto ao pagamento em dinheiro, e este formato apresentado por eles, de

trabalho.

A nocdo Xikrin de ‘pagamento sobrepde a conceituacdo corrente que o
discurso sociolégico faz do dinheiro: a ideia do dinheiro como um instrumento
a promover a impessoalizacdo das relacdes sociais; a ideia do dinheiro como
meio de abstragdo, configurando a famosa “commodity Exchange” em
oposicdo a troca-dommaussiana (ver Gregory, 1982). Ela sobrepde-se também
a conceituagdo corrente na antropologia pés-anos 1980, que procurou mostrar
como o dinheiro pode estar imerso nas redes de relagdo pessoal, favorecendo
a ligacdo entre diferentes dominios da vida social (Bloch &Parry, 1989).
(GORDON, 2006, p. 287).

Para Gordon (2006) odinheiro Xikrin pode registrar tanto uma relacdo de
parentesco, quanto uma relacdo de ndo-parentesco, a0 mesmo tempo. Sendo que no
primeiro momento ele se apresenta como a dddiva (a fusdo da troca e da daddiva), e a
linguagem do parentesco abrange a compreensao de troca e “pagamento”. Enquanto no
segundo momento, ele segue a dindmica da predacdo, ou seja, a troca e 0 pagamento
apresentam uma natureza assimétrica, “nunca exatamente equilibrada”, evidenciando
sempre “a subtragdo em jogo; alguém sai perdendo” (a fusdo da troca e da predagdo).

(Gordon, 2006, p. 287).

z

A aldeia, idealmente, é um espaco onde todos sdo parentes. Por isso, as
transagcdes em dinheiro no interior da comunidade podem, precisamente,
marcar o reconhecimento de relagdes de parentesco. Mas podem ndo marcar,
pois nem todos sdo parentes o tempo todo. E, assim, o pagamento em dinheiro
pode assumir outra marca, definindo o tipo de relagdo de ‘predacdo’
idealmente operada fora, no exterior aldedo, isto é, com o kub&e, como
procurei evidenciar acima. (GORDON, 2006, p. 288).

Neste contexto, Pat 1 durante a nossa primeira conversa foi bem claro em relagao
a valores em dinheiro (pidkaprin) a serem pagos (retribuidos), caso alguém me
acompanhasse pela cidade de Ourilandia do Norte, me inserido no grupo e também
traduzindo relatos que fossem além do meu entendimento, visto que ndo domino a lingua
Mebéngokre (Kayapd). Assim como a necessidade de informar aos caciques sobre a
possibilidade e autorizagdo deste “trabalho”, dado que a pessoa destinada a me ajudar
seria escolhida por eles. A palavra trabalho foi recorrente nas conversas que tivemos

posteriormente, com objetivo de negociarmos os valores, que deveriam ser pagos
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mensalmente'?

. O valor foi estipulado em reunides com os caciques. Nao foi o préprio
Pat i a me acompanhar, mas uma pessoa que os caciques de aldeia A’Ukre estabeleceram
e se referiam como “o trabalhador”. Segundo Gordon (2006), “a no¢do de ‘pagamento’
na sociedade xikrin ainda toma como modelo de relagdo a forma ‘dadiva’ de troca:
materializada na oferta de alimento e no cuidado entre parentes proximos, sobretudo”

(Gordon, 2006, p. 290). Porém entendem o quanto a pesquisa € importante, valiosa, e

beneficia o pesquisador.

Os Xikrin s3o conscientes de seu patrimonio cultural e, muitas vezes,
superestimam o valor de sua imagem. Assim, algumas pessoas podiam me
langar piadas — do tipo jocoso, que se troca entre amigos formais (krabjwo) —
suspeitando que eu iria “enricar 14 fora” (na cidade), vendendo livros sobre a
sua cultura; outras vezes, sugerindo que eu deveria pagar por algumas
informacdes (“contei isso, agora me da R$50,00: ¢ o que vale minha
informag20”) ou por fotografias (“cadé as migcangas? Para tirar fotografia tem
que trazer miganga”). Esses comentarios eram, em geral, feitos em publico e
em tom de chiste, enunciados, em certa medida, para serem levados na
brincadeira. Mas em certa medida, pois como percebeu Vidal com sutileza
(1977, p.100), esse ‘falar de brincadeira’, tdo presente no cotidiano das
relacdes sociais xikrin, permite também dizer algumas verdades. Assim, a
repeticdo desses comentdrios jocosos tinha o objetivo ticito de ensinar ao
antropdlogo que ele ndo deveria se fazer de desentendido e introjetar a ideia de
que a obrigagdo do ‘pagamento’ fazia parte da relagdo que ali se estabelecia
(GORDON, 2006, p. 291/292).

Entendendo que os Menbéngdkre sé estabelecem a no¢do de compartilhamento
por meio da linguagem do parentesco ou do ndo-parentesco, que tem por consequéncia a
identidade do grupo, a constitui¢do da vida social, Gordon (2006) relata que o processo
de pagamento a informantes e distribuicdo dos presentes que esteve inserido, sofreu
alteracdo a partir do seu primeiro contato, o que o autor acredita ter sido resultado do
“aparentamento” ao que foi submetido (Gordon, 2006). O autor descreve que no inicio da
sua pesquisa as trocas eram realizadas com um grupo mais amplo, porém apds ser
aparentado estas trocas eram realizadas apenas entre os membros da sua familia, e quando
eram feitas fora deste circulo, o mesmo era repreendido.

Desta forma, enquanto uma kubénire, pesquisadora, que iria se apropriar do
valioso kukradjd MebengOkre, sem nenhum laco de parentesco, nada mais justo e
Mebengdkre que a nossa relagdo, assim como evidenciada por Gordon (2006), se

estabelecesse por meio do “pagamento” (pidkaprin). O que, inclusive foi previamente

125 Valor considerado justo em relacdo ao relato de Gordon (2006) que descreveu a situacdo de um
pesquisador, que estava em conformidade com a Funai e ao solicitar a comunidade xikrin seu ingresso no
territorio Cateté, recebeu a resposta que sé seria possivel sua entrada ap6s a efetuacdo de pagamento de 70
kg de miganga. Valor muito superior ao negociado entre nos.
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acordado, e 0 momento do encontro com o “trabalhador” muito esperado por mim. Ja
havia se passado quase oito dias, que eu me encontrava imersa no meu trabalho de campo,
tentando, e de certa forma, conseguindo, me conectar aos Mebéngdkre, quando fui
abordada, ao sair do Hospital Santa Ldcia'?®, por um Mebéngokre, com uma camiseta
vermelha, calga jeans e ténis, que se apresentou dizendo que era o Katongri, a pessoa que
Pat i se referia, cujo cacique Kakét da aldeia A’Ukre havia enviado a cidade para me
acompanhar durante a pesquisa, me ajudando com a traducdo e me apresentando aos
Mebéngdkre (Kayapd). Ele disse que se encontrava na cidade h4 trés dias me procurando,
mas sé conseguiu saber de mim naquele dia, quando foi ao Hospital Santa Lucia.
Ninguém havia passado meu nimero de telefone a ele e nem o dele a mim. Apresentacdes
realizadas, fomos conversar sobre o “trabalho”. Katongri se referia a sua contribui¢do na
pesquisa como trabalho e encarava como tal, querendo saber sobre horérios e como seria
o cronograma das nossas atividades.

Como mencionado, eu havia conversado anteriormente com o Pat i sobre a pessoa
que iria me ajudar com a traducdo e combinamos previamente um valor de R$600,00
mensais, livre de hospedagem e alimentacao, pois segundo o0 mesmo, a pessoa tinha lugar
para ficar na cidade. Ao encontrar o Kantogri a situacdo ja era outra, ele ndo morava na
cidade, tinha vindo da aldeia com a sua esposa, ndo possuia lugar para se hospedar,
necessitava de alimentacdo para ambos e o valor a ser pago pela contribuicdo com a
traducdo e apresentacdo aos Mebengdkre seria R$1.200,00. Neste momento o desespero
de uma antropdloga, que fazia seu trabalho de campo pela primeira vez (sozinha) ficou
estampado no rosto. Uma aluna de pés-graduacido com bolsa de R$1.500,00, que mesmo
tendo economizado tudo que poderia para se manter na cidade, nas inimeras contas que
fizera, ndo batia, o pidkaprin ndo correspondia a situacdo. Se antes me manter na cidade
jé era algo dificil, pareceu impossivel agora sendo responsdvel por mais duas pessoas. Eu
ainda permanecia hospedada no Hotel das Nacdes a procura de um quarto para alugar,
entdo ja propus em morarmos juntos, o que, para a minha felicidade, foi recebido com
tranquilidade, sem questionamento por ambos (Kantogri e Nhakanga). Em seguida
novamente bateu o desespero de ambos'?’, sobre lugar para morarmos, ji que ndo

tinhamos fogao e geladeira, o minimo para garantir nossa alimentagdo. J4 era horario de

126 Mesmo sem a ajuda de Katongri, o tradutor, “o trabalhador”, eu buscava estar entre os
Mebéngokre/Kayapd. No capitulo trés relato a minha primeira visita a CASAI e ao Hospita Santa Liicial,
principalmente o momento que conheci Panhti, o auxiliar indigena que trabalha no Hospital Santa Liicia.
127 Por mais que Katongri estivesse preocupado sobre a viabilidade da pesquisa, se mantinha calmo, mesmo
no desespero.
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almoco, e eu, Kantogri e Nhakanga'?® fomos almogar, enquanto pensdvamos. Nhakanga
me foi apresentada minutos antes do almogo por Kantogri. Kantogri escolheu o lugar para
almocarmos, que eles chamam de mercadio'?, ou feira, assim como o restaurante, entre
dois que se encontravam abertos no dia. Katongri ja conhecia os pratos oferecidos e os
valores (mais em conta). A dona do restaurante disse que os Mebéngdkre estido
acostumados a comer em seu restaurante, e que sempre faz mais barato para eles. O prato
custava R$10,003°, com arroz, feijdo, macarrdo e carne de panela com batata. Fizemos o
pedido enquanto conversavamos sobre o que iriamos fazer em relagao a moradia, a dona
do restaurante ouvia nossa conversa e ofereceu uma geladeira e um fogdo emprestado.
Mediante a gentileza, ap6s o almogo decidimos procurar casa para alugar, andando a pé
pela cidade. Andamos uma hora juntos procurando local que estivesse disponivel para
alugar. Katongri queria uma casa que ficasse perto da CASAI pois segundo ele “nosso
povo gosta de ficar junto”, ¢ assim que fazemos”.

Enquanto procurdvamos ele me indagava se poderia receber gente que viesse da
aldeia para a cidade na casa, o que eu confirmava que sim. Algo que para a pesquisa seria
muito bom, o que ainda me atormentava era o fato de ndo acharmos casa disponivel. As
casas que encontrdvamos com placa de ‘“aluga-se”, ja tinham sido alugadas quando
ligdvamos para saber o preco. Enquanto anddvamos conversavamos, Katongri perguntava
muito sobre mim, se eu era casada, se eu tinha filhos. Ele mostrou na prética a capacidade
agenciativaMebéngdkre, tanto me entrevistando quanto tendo iniciativa de ligar para
verificar sobre as casas que apresentavamem suas fachadas aviso de aluguel.

Kantogri me relatou que sempre ajudava em trabalhos como o meu, como tradutor
em projetos de Universidades do Brasil e dos Estados Unidos. Falava isso com orgulho,
sorriso no rosto e empolgacdo, da mesma forma que falava que iria me ensinar a falar
Mébéngdkre, principalmente a noite, quando terminassemos o trabalho. J4 falavamos da
nossa casa com alegria de amigos, que decidiram dividir moradia, € nem casa ainda
haviamos encontrado. Nhakanga, nao falava muito, pelo menos comigo, mas seu olhar e
sorriso timidos me parecia amigavel. Segundo Kantogri, Nhakangafora acometida por
uma diarreia, informacao suficiente para eu entender que ja havia me tornado intima, pelo

menos a partir da minha perspectiva.

128 Ela estava dentro do hospital conversando com as outras mulheres, enquanto eu e Kantogri conversava
sentados em um lugar que vende Acai do lado do hospital, sobre o “trabalho”.

129 Mercado Municipal Leopoldo Bispo.

130 A partir daquele momento qualquer despesa dos dois estava por minha conta, e eu era cobrada por isso.
Além do valor mensal R$ 600,00, que deveria ser pago a Katongri, depois de muito negociarmos.
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Em nossas “andancas” passamos pela CASAI e comunicamos ao porteiro, a
técnica em enfermagem, dona Nazaré e & agente indigena de sadde, Gabi'', que
estdvamos procurando casa para alugar, visto que se soubessem poderiam nos avisar. Por
fim, deixei os procurando casa e voltei para o hotel, precisava respirar, fazer algumas
contas, tomar algumas decisdes de forma rapida. Aquela altura acreditava que a decisdo
mais assertiva metodologicamente falando, foi tentar encontrar uma casa para morarmos
juntos, e fazendo as contas financeiramente também 132 Como havia combinado de
encontrar Kantogri e Nhakanga no hospital apés uma hora, ndao demorei muito no hotel e
jé fui para o local combinado. Ao chegar ao hospital aguardei ainda uns 40 minutos até
que os dois chegaram.

Kantogri e Nhakanga voltaram com a noticia de uma casa para alugar, e possuiam
o numero de telefone da pessoa responsdvel pelo aluguel. O preco do aluguel era
R$700,00 e era uma casa de madeira que tinhamos visto mais cedo, porém quando
ligamos ninguém atendeu. Como j4 era final do dia, achei melhor Kantogri e Nhakanga
voltarem para a casa que eles se hospedaram em Tucuma'?, e eu ir ver esta casa que eles
encontraram. Enviei mensagem para a dona do restaurante perguntando se ela emprestaria
mesmo a geladeira e o fogdo, a mesma pediu desculpas, mas disse que o marido iria usar.
Tinhamos encontrado uma casa para morar, mas continudvamos sem geladeira e fogio
para cozinhar.

Como precisava ir até a casa que Katongri e Nhakanga encontraram, pedi ajuda
de Panhti, o auxiliar indigena que trabalha no Hospital Santa Lucia, que naquele momento
havia acabado de sair do trabalho. Panhti possui uma moto, habilitacio, e € um excelente
condutor. Entdo ele me levou até essa casa disponivel para alugar. Assim que chegamos
em frente a casa, liguei para o dono e ele me passou outro valor, R$400,00, e disse que o
filho iria até o local me mostrar a casa. Assim, comuniquei Panhti que ele poderia ir
embora, pois tinha dado certo, usaria os R$300,00 reais (diferenga de preco que foi
repassada a Katongri e Nhakanga) para conseguir uma geladeira e fogdo. Antes de sair

ele disse que “aqui eles fazem isso mesmo, aumentam o prego para “indio”, porque acham

131 Eu j4 havia conhecido estas pessoas durante as minhas primeiras visitas 8 CASAI sozinha, sem
Katogri.

132 Assim como para os Mebéngdkre, o pidkaprin, ou melhor, a falta dele, era um problema, sobretudo em
uma cidade onde eu ndo conhecia ninguém. Muito préximo do que passam os Mebéngdkre que se deslocam
para a cidade, mas se tratando de Ourilandia, embora um mundo outro, eles tinham mais lagos que eu.

133 Bra uma segunda-feira quando nos encontramos e fomos em busca de casa para alugar. Até na quarta-
feira Katongri e Nhakanga podiam ficar hospedados na casa de um amigo deles kubé em Tucuma.
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que todos tém dinheiro, pois mexem com garimpo, mas nds nao fazemos isso nas nossas
terras.”

A perspectiva do Panhti em relagdo ao aumento do valor do aluguel para
Mebéngdkre (Kayapo) foi interessante. Eles encontram dificuldade na cidade porque sdo
confundidos com “indios” que usam suas terras, arrendando para garimpeiros, possuindo
desta forma, dinheiro e ndo porque sdo desprovidos dele para pagar o aluguel. A relacdo
com o dinheiro estd todo tempo presente. Se eles tém dinheiro, porque destinam suas
terras ao garimpo sofrem preconceito por isso (destroem o meio ambiente, possuem
conflitos com fazendeiros), lucram com suas terras, sdo desonestos, se s6 vivem do que
produzem em suas terras, e por isso, sao desprovidos de dinheiro, ou possui menos nao
podem usufruir das coisas da cidade porque ndo podem pagar por isso.Porém entender o
ponto de vista deles sobre as suas andangas, permanéncia na cidade, e respeitar as
diferencas, poucos fazem.

Quando o dono da casa chegou eu disse que o Katongri e a esposa tiveram 14 e
eles deram outro prego, ele confirmou o que o Panhti havia falado, “ndo gostamos de
alugar para indios, eles fazem muita bagunga, mexem com garimpo”. Olhei a casa e achei
que daria certo, falei que ficaria com ela e que ligaria no outro dia para pegar a chave.
Também comentei que iriamos precisar de moveis, entdo fui informada da existéncia de
um apartamento localizado acima do supermercado Ideal, que se encontrava para alugar,
porém ja mobiliado. Entdo fui atras deste apartamento sozinha, a pé pela cidade. Consegui
o numero do dono do apartamento, que inclusive era dono do supermercado Ideal. Assim
que voltei para o hotel (4 noite mesmo) liguei para o proprietario, e combinamos o aluguel
do apartamento por R$ 400,00 com um fogdo, uma geladeira, e uma cama, sendo que pela
manha eu passaria no seu escritdrio para fecharmos tudo.

Chegando em seu escritorio, dentro do supermercado Ideal, o proprietario
terminava uma reunido com a sua secretaria, com um olhar arrogante, me convidou para
sentar. Logo sua secretaria saiu e iniciamos nossa negociagdo, contei a ele que eu era
estudante de pds-graduagdo em antropologia e me encontrava na cidade para realizar um
trabalho de campo, sobre as relacdes Mebéngokre (Kayapd) na cidade e que iria morar
com um casal Mebéngodkre que veio da aldeia para me ajudar com a traducgio, visto que
ndo falava a lingua deles. O dono disse que tem fazenda e tem muito problema com
“indio” e que ndo gosta de “indio”, que alugaria apenas para mim, o apartamento com
uma geladeira e um fogdo por R$ 400,00 mensais, mas para “indio” ele me daria esse

valor para eu procurar outro lugar, “porque indio mente, indio rouba”. Falou que existe
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um conflito no municipio com a Vale, segundo ele, uma empresa séria, respeitada no
Pard, ainda mencionou que em Minas Gerais a empresa ndo era tdo idonea, porém na
regido Sul do Par4 ela era correta. Segundo o locador do imével os Mebéngdkre mentem
que o rio estd poluido por dejetos minerais da empresa Vale, que existe ma formacgao
fetal, por conta disso, mas que nao existe. “Eles mentem para ganhar dinheiro da Vale”.
Ressaltou que possui um filho médico, que trabalha na SESAI, como vai sempre para as
aldeias, conhece bem a realidade deles. Uma incoeréncia do sistema de saude indigena,
que ndo exige médicos capacitados o suficiente para entender as diferengas culturais
durante um tratamento médico diferenciado, pois se o filho (médico) “vai para a aldeia e
conhece bem a realidade deles”, deveria ter o minimo de sensibilidade para entender que
existem diferencas culturais que perpassam fatores politicos e econdmicos, que devem
ser consideradas para a assimilacio de certos elementos: como a forma que lidam como
corpo e com as doencas, com a propriedade privada, com o individualismo, assim como
0s motivos que os levam a se apropriarem das nossas “coisas”, porém me calei.

Ja havia percebido que a maioria das pessoas com quem falei na cidade
demonstrava aversdo aos Mebéngodkre (Kayapd), por mais que meu estdmago se revirasse
ouvindo tudo o que o dono do apartamento falava, achei melhor negociar, pois o aluguel
do apartamento estava com um prego justo, ficava em frente ao Hospital Santa Lucia e
tinha geladeira e fogdo. Entdo disse que entendia o lado dele, que pessoas desonestas
tinham em qualquer lugar, mas que eu me responsabilizaria por tudo. Que o casal
Mebéngokre (Kayapd) ndo iria trazer qualquer problema para ele. Ele concordou, porém
pediu que ndo recebé&ssemos pessoas Mebéngokre (Kayapd) no nosso apartamento, senao
os inquilinos dele iriam reclamar, entdo concordei, mesmo sabendo que iria quebrar esta
regra.

Estava diante do conflito vivido em Ourilandia entre Mebéngdkre (Kayapod) e
kubé, precisando analisar como ele ocorre, ao passo que o mediava, tentando encontrar
uma soluc@o para a nossa permanéncia na cidade. Angustiada com estas tensdes que
perpassam o mundo Mebéngdkre (Kayapd) e o mundo kubé, que marginalizam os
Mebéngokre (Kayapd) por mais que os mesmos usem das suas agéncias enquanto
Mebéngokre (Kayapd) que se relacionam com os espagos da cidade, se deslocam para as
mesmas para desempenharem papéis importantes para a manutencdo dos coletivos
Mebéngokre (Kayapd), para reforcar que sao Mebéngdkre (Kayapd) além das suas

aldeias.
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Assim que terminei a negociacdo, encontrei Katogri e Nhakanga, que ja haviam
retornado da casa onde hospedaram em Tucuma. Tive que reportar a Katongri e
Nhakanga, receosa inclusive, que o dono do apartamento proibiu a entrada de outras
pessoas, visto que naquele primeiro momento nao poderiamos receber ninguém, ao passo
que poderiamos depois mudar esta situacio. Em nenhum momento Katongri demonstrou
impoténcia mediante ao problema que tinhamos, pelo contrério, assim como eu conseguiu
contornar a situagdo e buscar alternativas possiveis, porém muros se erguiam para ele.
Acredito, observando como os Mebéngdkre (Kayapd) passam e/ou moram na cidade, que
se eu ndo estivesse entre esta relacio Mebéngokre (Kayapd) — kubé, eles encontrariam
um lugar para ficar e desenvolveriam o que planejaram. Afinal de contas, € o que ja tem
feito.

Agora que tinhamos uma casa para morarmos, estdvamos mais tranquilos,
combinamos de ficarmos um pouco no Hospital Santa Lucia e depois cada um buscar
suas coisas, eu no hotel e Katongri e Nhakanga na casa do amigo em Tucuma. Tinhamos
muita coisa para organizar: botijao de gds, panelas, comprar comida. Porém tinha
esperado muito por Katongri e tinha muita gente no Hospital que eu gostaria de ouvir,
entender, conversar, que ndo consegui conversar antes, por nao dominar a lingua.

Entramos em um quarto, que foi remanejado para atendimento de Mebéngdkre
(que ndo era adaptado)'**. Este quarto ficava em frente aos quartos adaptados. Neste dia
o hospital cheio de pacientes MebéngoOkre, ndo comportavam. Entdo conversamos um
pouco com o Edjy'*, irmdo de Nhakanga, esposo da Kokokrany e pai da Kokoibéti. Edjy
e Kokokrany possuem duas filhas, a Kokoibéti e a Nhakabati. Nhakabati mora em
Ourilandia com os avés maternos para estudar'. E a terceira vez que eles estio no
hospital, antes tinha vindo com a Nhakabati, que sofria com tosse. A familia de Edjay
mora na aldeia A’Ukre, porém os pais da Kokoibéti, (sua esposa) como dito

137

anteriormente, moram em Ourilandia do Norte ”’. O casal vem sempre a cidade, ora de

134 Antes da chegada de Katongri e Nhakanga mal me olhavam, e viravam os rostos de vergonha quando
eu iniciava qualquer conversa, neste dia, chegando com Katongri e Nhaknaga todos sorriam para mim,
iniciavam conversas.

135 J4 tinha falado rapidamente com eles antes da chegada de Katongri. Kokoibéti, estd com pneumonia, €

uma crianga de colo.

136 O pai da Kokokrany é o Tiago Bengoti, foi um dos contatos que meu orientador me passou quando eu
sai para o campo. Bengoti trabalha na Associac¢do Floresta Protegida.

137 A maioria dos Mebéngdkre (Kayapd) quando perguntados de onde eles sdo, falam o nome da sua
respectiva aldeia, quando eu pergunto onde moram respondem também a mesma coisa. Quando moram na
cidade, muitas vezes s6 me falam isso depois de algum tempo de conversa. Por mais que moram na cidade,
afirmam morar também na aldeia. Acredito que eles nunca saem de fato da aldeia, mesmo estando na
cidade.
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barco, ora de avido. A SESAI sempre oferece o transporte por meio aéreo. Edjy disse que
gosta mais ou menos da cidade, que o que mais gosta sdo as “coisas’: roupa, ténis. “Aqui
eu posso comprar as coisas, tem médico”. (Edjy). Da forma que falou a cidade é boa
porque supre certas necessidades, oferecem os bens (industrializados) importantes, que
ndo existem na aldeia, mas fazem parte dos processos de subjetivacdo Mebéngokre,
conforme discutido no capitulo dois. Entdo eles vivem de um mundo a outro. “A cidade
épunure, tudo precisa de dinheiro”. “Se ndo tem dinheiro ndo vém a cidade”. O dinheiro
aparece a todo momento como um elemento problematico, contudo, necessdrio a
aquisicdo de mercadorias, um dos principais motivos de estarem na cidade.

Todo dia 25 de cada més'*® Edjy vem a cidade para sacar o dinheiro do bolsa
familia na Caixa Econdmica Federal. Quando eles vém para a cidade a sogra, uma pessoa
mais velha cuida da casa. Como dito anteriormente, os pais da Kokokrany moram em
Ourilandia, quando ele se referiu a sogra, falava da irma da mae da Kokokrany, que é
também sua sogra. Para Edjy, o atendimento no hospital € bom, tudo € bom, ndo acha
nada ruim. Porém ndo moraria na cidade, porque para morar na cidade precisa ter
dinheiro, e ele ndo tem dinheiro. Analisando este contexto, o fato de justificarem que ndo
moram na cidade por falta de dinheiro, ndo parece ser de fato o problema. Dado que eles
possuem dinheiro, Edjay recebe bolsa familia, vende castanhas, porém dentro da l6gica
Mebéngokre que estdo inseridos, o piokaprin (dinheiro), em sua grande maioria, serve a
um unico proposito: capturar (adquirir) bens industrializados necessarios a sobrevivéncia
(como alimentos e remédios) sociabilidade e reproducdo da vida cerimonial nas aldeias,
sendo que estas mercadorias sdo trocadas, doadas de acordo com as relacdes de
parentesco, ou simplesmente deixados de lado apds pouco tempo de uso, como ocorrem
com muitos aparelhos eletronicos.

Como explanado no capitulo dois, as familias, o parentesco definem as obrigagdes
de cada um dentro da coletividade. Como me disse em algum momento Bengoti “se minha
irma precisa de um arroz, eu dou o arroz. Mebéngokre ndo empresta, ou vende ao seu
parente.” Os Mebéngdkre possuem aversdo as atitudes individualistas, que impdem a
condi¢cdo de estar sempre pagando por algo, principalmente por alimentacdo. E estas
atitudes moralmente condenadas por eles ocorrem de forma mais acentuada na cidade,
onde quase nada é pensado de forma coletiva. O que podemos inferir é que na perspectiva

Mebéngokre, a cidade € transitdria, ela passa. Assim como as relagdes, que se configuram

138 A maioria dos Mebéngokre (Kayapd) que recebem o bolsa familia vem sacar o dinheiro nesta data.
outros, de aldeias mais distantes fazem o saque a cada 3 meses.
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no ato do pagamento por algo (geralmente a kubé), sobretudo a medida que se aproximam
da aldeia, e retomam as obrigacdes conforme seus vinculos familiares. Mesmo no
contexto urbano, “onde tudo € piokaprin”, as compras, de forma geral, sobretudo de bens
industrializados sdo feitas e distribuidas de acordo com os vinculos e obrigacdes
relacionadas ao parentesco.

Voltando a nossa casa, cada um com as suas coisas, nos instalamos e nos
organizamos para limpar a casa, comprar comida e um botijdo de gds. Entdo eu e
Nhakanga fomos fazer as compras e Katongri foi atrds do botijao de gds. Nhankanga
parecia feliz. Pediu para empurrar o carrinho dentro do supermercado e quando eu pedia
um palpite ou outro sobre o que comprar, ela me sugeria por meio de mimicas. Observei
que eles ndo usam muito o balancar da cabeca para sim e ndo (ainda bem que ji conseguia
entender o sim (Nd) e o ndo (Két) em Mebéngokre (Kayapd). Kantogri ja havia me
passado uma lista do que comprar. Tinhamos combinado que eles ficariam a vontade para
cozinhar o que quiserem, quando eu tivesse um tempinho também cozinharia. Porém eu
cozinhava a maior parte do tempo, porque eles diziam gostar da minha comida, entdao
sempre pediam para eu cozinhar.

Da mesma forma que fizemos as compras eu e Nhakanga arrumamos a casa,
lavamos geladeira, fogio, banheiro'*®. Eu sai mais algumas vezes a tarde para comprar
panelas, e algumas coisas que faltavam para deixar a casa funcionando. Kantogri, se
empenhou para conseguir um botijdo de gas emprestado, para ndo precisar comprar,
porém nao conseguiu.

Em relacdo a casa, possuia dois quartos, sala, cozinha e drea de servico, na verdade
era um apartamento que ficava “em cima” do Supermercado Ideal. Assim, eu fiquei com
0 quarto que continha uma cama e Katongri e Nhakanga com o quarto vazio, pois eles
possuiam barraca e colchonete, eu ndo tinha nada. O quarto deles contava com uma janela
e o meu ndo. Pensei que seria melhor eles ficarem em um quarto mais arejado, porém eles
s6 deixavam a janela fechada, alegando que entravam muitos mosquitos. Nao sei o que
era pior: o calor, o abafamento, ou os mosquitos.

Ainda na luta por encontrar um botijao de gis, Katongri recebeu uma ligagdo, saiu

e chegou em casa com duas pessoas, o Edjy, irmdo de Nhakanga (e mais tarde meu irmao

139 Eu tenho algumas compulsdes com limpeza e organizacio de casa. Entdo deixei Nhakanga a vontade
para fazer o que quiser e falei para Katogri, assim que ele retornou para casa que eu iria fazer uma faxina
porque estava tudo muito sujo, mas que depois ndo iria ficar limpando mais. S6 uma vez por semana. E
assim o fiz. Nhakanga passava uma vassoura na casa todos os dias, do jeito dela.
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também) e o irmao de Katongri, o Po -y. Po -y nos disse que tinha um botijao de gis na
casa dele, que iria nos emprestar, pediu algumas bananas e bolachas que se encontravam
em cima do balcdo da cozinha do apartamento para levar para o seu filho, e saiu com
Katongi para buscar o botijao de gés. Entendi o pedido das “coisas” como uma troca,
entretanto, Katongri voltou sem o botijdo, dizendo que “ndo deu certo”. Acabamos por
comprar o botijao no outro dia.'*’

Entendia, em muitas situacdes relacionadas ao cuidado da casa, e com a nossa
convivéncia, que independente da nossa relagdo de parentesco, eu era a outra, portanto
buscavam “capturar”, o maximo que eu podia oferecer, ou seja, depois do primeiro dia
morando juntos, deixavam a limpeza da casa, as lougas sujas, o almogo, o jantar para que
eu fizesse, além das compras de alimentos. Em algumas situa¢des eu comprava comida e
dividia igualmente para os trés, porém quando eu ia comer, ja haviam comido a minha
parte. Ou, na CASAI quando surgia algum alimento da aldeia, como laranja e castanha
comiam entre eles e ndo me ofereciam. Contudo, tudo que eu comprasse ou comesse
precisava ser dividido entre eles e a minha familia.

Finalizo aqui esta passagem reconhecendo o valor que a ajuda recebida com a
tradugdo, e os lagos criados, representaram para esta pesquisa, mostrando que para
Katongri esta ajuda configurava uma relagcao de trabalho, mas para mim uma contribui¢ao
fundamental e impagdvel. Embora tenha exposto o tamanho da dificuldade em lidar com
as questdes financeiras, em alguns momentos com as nossas diferentes perspectivas de
mundo, que se fizeram presentes todo o tempo.

Espero também ter evidenciado, mesmo que minimamente os dilemas em torno
da permanéncia de Katongri e Nhaknaga em Ourilandia do Norte devido ao seu desejo de
contribuir, trabalhar nesta pesquisa. Obviamente experienciamos dilemas semelhantes em
torno da busca por uma casa para alugar, porém vivemos isto de maneira peculiar, eu
enquanto uma pesquisadora e eles enquanto Mebéngokre (Kayapd).

Assim como a importancia para a pesquisa, da chegada do casal, pois consegui
abordar mais pessoas, ja que tinha alguém para me ajudar com a lingua, traduzindo falas,
e dias depois, tinha uma familia. Pois Nhakanga me transmitiu um nome

(BekhythoroKayapé'!), me transformando de modo ficticio em irma dela, ou seja, fui

140 Og gastos eram todos por minha conta.

141 <O proprio sentido das cerimonias esta contido na palavra para ‘festa’ e ‘danca’ — metoro -, que significa
também ‘voo’ (toro ~ voar). Os rituais Mebéngodkre, portanto, sdo o momento de recriacdo dessa passagem
mitica, por meio da transformagdo em ave.” (Gordon, 2006. P. 215). Segundo Turner, 1966, Lea, 1986,
vidal, 1977, Giannini, 1991, apud, Gordon, 2006, P. 313, “os nomes bonitos, grandes ou importantes (idji
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aparentada, tinha uma familia e responsabilidades para com ela. Se antes eu pedia para
conversar com pessoas aleatdrias, e elas se recusavam, depois do aparentamento,
passavam perto e me “cutucavam” para conversarmos nos corredores do Hospital Santa
Licia, da CASAI nas lojas, nos restaurantes, além de me gritarem quando me viam na
rua. Porém, assim como Gordon (2006), se antes presenteava arbitrariamente as pessoas,
fiquei restrita quanto aos presentes, que deveriam ser direcionadas apenas a minha

familia.

Figura 10.Nhakanga enquanto permanecia na cidade acompanhando seu marido que contribuia com a

pesquisa.
‘I‘Iﬁl‘!i!
\i l‘ I |
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Fonte:Katongri (Kayapo).

Na Associagdo Floresta Protegida — AFP (em Tucumd), para estudar os filhos e

lutar pelo seu povo

Dentre tantas experiéncias, andancas, vivéncias, fluxos de Tiago Bengoti
(Bengoti) e BepnhotiAtydjare (Amauri) pelo mundo, achei importante descrever algumas

linhas sobre os mesmos, evidenciando um sentido Mebéngdkre de estar na cidade.

Ao chegar a casa de Bengoti, no horirio combinado para conversarmos um
pouco, ele ndo se encontrava. Tinha ido ao mercado. Fiquei aguardando,
enquanto brincava com a Koikoibéti (minha sobrinha e neta dele), quando ele
chegou do mercado dizendo que ndo conseguiu comprar o peixe que queria,
sentamos em dois bancos localizados do lado de fora da casa e fomos
conversar. No chdo tinha algumas pogas de dgua com lodo verde, muito
escorregadio, ndo se preocupavam em pisar e escorregar. A cozinha assim
como na casa de BepnhotiAtydjare (Amauri) era separada da casa (quarto e
banheiros), situada aos fundos. Sentamos bem em frente a cozinha, onde
Kokokrany (sua filha, casada com o meu irmdo) fazia um arroz a pedido da
sua mae. (Anotacdes de campo, janeiro de 2020).

mejx, idji kati), sdo aqueles associados a determinadas cerimdnias e compostos por prefixos ou
“classificadores”. Entre os Xicrin: Bep, Takak e Katap (masculinos); Be-kwdj (isto é, ‘Bep — feminino’),
Nhak, Ire, Pdjnh, Koko e Ngre, todos os femininos.” Os nomes cujos prefixos sdo “Be-kwoj”, assim como
“Bep” sdo ligados aos peixes.
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Tiago Bengoti possui 51 anos e mora em Ourilandia do Norte hd mais de 5 anos.
Fala muito bem portugués, j& morou em Redencdo por 2 anos e meio, durante o tempo
que foi funcionario da satde pela Funai. “Quando seu trabalho era ajudar na questao do
tratamento de dgua para a comunidade”. Hoje trabalha na AFP — Associacao Floresta
Protegida. No dia Bengoti usava um colar em formato de coragdo feito de micanga. Disse
que a vida na cidade ¢ muito dificil, “pois paga para usar agua, paga para usar energia’.
Mas que estéd na cidade para ajudar o seu povo. Para Bengoti trabalhar na Associacdo é
algo que beneficia seu povo. As pessoas pedem para ele fazer isso.

Segundo Bengoti, quando pessoas da familia dele vém da aldeia para a cidade, se
hospedam na casa dele, e que isso aumenta as contas de casa, mas que nunca fala nada,
porque “se ¢ familia ele precisa ajudar” (Bengoti). Embora, ressalte que alguns
Mebéngokre que moram na cidade, ndo reproduzem estes valores. Alegando que ndo
podem receber membros da sua familia, porque a casa estd cheia, mas muitas vezes €
porque ndo querem receber mesmo. O que ndo ¢ certo para Mebéngokre. “Na aldeia a
gente caca e pesca e come a vontade sem pagar nada”. (Bengoti).

Na casa de Bengoti moram ele, a esposa, 3 filhos (sendo um de 16 anos, um de 13
anos e um del0 anos), a filha Kokokrany, casada, e suas duas netas (uma de 7 anos e
outra de 5 meses). O filho de 16 anos é casado com Mebéngdkre, a nora, e a neta também
moram na casa. O marido de Kokokrany também passa muitos dias na casa dele.

O desejo primario de Bengoti ndo é morar na cidade, entretanto, ¢ um mediador
muito importante entre os Mebéngokre e kubé, por isso, tanto os kubéda AFP, quanto os
Mebéngokre querem a sua atuagdo, desta forma pedem, e insistem com ele, para que ele
fique na cidade para trabalhar na Associag¢do. Desta forma, sé se desloca para a aldeia
quando estd de férias da Associacdo. O descolamento para a aldeia € muito dificil. Muito
caro “panhrai”. Portanto, as idas para a aldeia sempre sdo negociadas com a Associagdo
Floresta Protegida, de forma que o recurso do deslocamento, enquanto funciondrio vem
da propria Associacdo, para que ele ndo tenha que retirar do seu saldrio. Alguns
deslocamentos sao negociados com a Funai (em menor intensidade) e também com a
SESAI (quando um voo, por exemplo, possui capacidade para mais uma ou duas pessoas).

Em outros termos, a vida de Bengoti, enquanto uma lideranca Mebéngokre
(Kayapd), assim como de inimeros lideres autdctones, é permeada de entraves didrios,
relacionados ao desejo de estar e continuar mais perto dos seus, do modo de vida do seu

povo, por meio dos seus rituais, relacoes de parentesco, do modo como percebem e
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experienciam a natureza, assim como para atuar junto a outros coletivos, seja em
Ourilandia do Norte, em outros municipios, estados, paises, ou até mesmo na aldeia, junto
aos invasores de suas terras, que ndo respeitam o ser Mebéngdkre em suas dimensoes
culturais, sociais e simbolicas.

Quanto as dificuldades de um lider na cidade, Bengoti possui uma visdo muito
negativa sobre os hdbitos alimentares caracteristicos da cidade, pois acha a comida da rua
(da cidade) muito punure. Muito sal, muito 6leo, refrigerante, portanto, ele ndo gosta, e

aconselha os filhos sobre o mal que estes produtos podem causar.

No passado ndo tinha doenca. A gente andava muito, ndo ficava parado dentro
de casa, quieto. Nao comia comida de kubé, morria de velho. Indigena planta
sem veneno. Eu sinto muita saudade da aldeia, 14 ndo tem barulho como aqui,
tenho muitos amigos. (Bengoti).

O fato de ter que pagar aluguel na cidade, é algo que dificulta muito a vida da
familia, pois o saldrio fica comprometido, pois além da alimentagdo, ainda tem os gastos
com energia e 4gua. Como a familia € grande e a casa estd sempre cheia, estes gastos sdo
altos. Por isso, tenta junto a prefeitura conseguir uma casa prépria. E importante
ressaltarmos que o saldrio para o Mebéngdkre, faz sentindo para os mesmos quando
utilizado para a compra (captura) de bens industrializados, ou seja, para assimilacdo das
mercadorias dos kubé, que sdo inseridas na vida social Mebéngdkre, tanto na aldeia
quanto cidade (trocas, relagdes de parentesco, rituais).

Na cidade ndo sobra dinheiro, gasta tudo, na minha casa sé eu trabalho. L4 na
aldeia ninguém cobra de ninguém. Se vocé tem uma irma e ela precisa de

alguma coisa, vocé ajuda sua irmd, vocé€ dd o que ela precisa. Nao existe
pagamento de volta. Ela ter que te pagar. (Bengoti).

Por mais que Bengoti tivesse amigos na cidade, permanecia a maior parte do
tempo em casa com a familia. De vez em quando passeia na cidade, visita um amigo kubé.
Mas o que ele gosta mesmo € de dancar na aldeia com o povo dele. No dia da nossa
conversa, Tiago reclamou que a luz foi cortada e que o aluguel se encontrava atrasado, e

42

por isso iria se mudar para a Casa de Apoio'** com a familia. A proprietdria da casa,

solicitou que eles entregassem o imével, devido ao atraso do aluguel. Mas até o dia que

142 A casa de apoio estd com a estrutura muito defasada, acredito que tenha risco até mesmo do telhado
desabar. Mas eles montam barracas do lado de fora para dormir e cozinham também do lado de fora. Nao
tem banheiro, apenas local para tomar banho, muito lixo jogado pelo quintal.
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fui embora ndo tinham se mudado. Para se deslocar ao trabalho, Bengoti utiliza uma moto,
possui carteira de motorista A e B (ou seja, estéd apto para dirigir tanto carro quanto moto).

Ja BepnhotiAtydjare (Amauri) tem 52 anos, também trabalha na AFP como
coordenador de projetos. “Trabalho organizando projetos junto com os técnicos. Atua no

planejamento de todos os projetos 143

. BepnhotiAtydjare (Amauri) fala muito bem
portugués, desde muito novo foi para a cidade, aprender portugués, estudar para
representar seu povo. E uma lideranca forte e atuante, inclusive ja foi cacique na aldeia
A’Ukre, porém, deixou a posi¢ao, pois se ausentava muito em vista das lutas, que exigiam
viagens constantes, j4 que sempre representou seu povo em ambito nacional e
internacional. BepnhotiAtydjare (Amauri) enfatizou muito a sua influéncia em Brasilia,
visto que, estd sempre buscando recursos e reivindicando direitos na Capital Federal.

A trajetoria de BepnhotiAtydjare (Amauri) em relacdo a busca por estudos na
cidade foi a mesma de Bengoti. Os dois, mais uma terceira pessoa, sairam na mesma
época da aldeia A’Ukre rumo a Belém, onde moraram e estudaram, as custas da venda de
artesanatos, mediada pela Funai, que encarregava de vender os artefatos e repassar o
dinheiro a eles. Reflexo desta trajetdria € que atualmente os dois moram lado a lado em
Ourilandia do Norte, e trabalham na Associacdo Floresta Protegida. Além do parentesco,
pois Bengoti é casado com a irma de Bepnhoti Atydjare (Amauri).

Embora trabalhem em Tucuma3, todos moram em Ourilandia do Norte. Mesmo o
municipio de Tucuma nio possuindo nenhuma terra indigena em seus limites, tanto a
Funai e a Associacdo Floresta Protegida estdo localizadas em Tucuma. A maioria dos
Mebéngokre (Kayapd) que se deslocam das suas aldeias rumo as cidades, tem como
primeiro itinerdrio a cidade de Ourilandia, portando, dispendendo de mais pidkaprin para
se deslocarem até Tucuma, caso precisem de servicos dessas instituicoes. Bepnhoti
Atydjare me explicou que durnate o processo de instalacdo da sede da Funai, a cidade de
Tucuma era a Unica que possuia agéncias bancdrias, correios, o que influenciou a
instalacdo da mesma neste municipio. Enquanto a Associacao Floresta Protegida recebeu
apoio politico, visto que a prefeitura doou o terreno. Atualmente, estdo cogitando a
possibilidade de transferéncia da AFP para o municipio de Ourilandia do Norte, inclusive

contando com apoio politico. Pois 0 municipio tem interesse que eles tenham maiores

143 A Associacdo Floresta Protegida atua junto as aldeias (associadas) em prol da sustentabilidade, defesa
da floresta. O foco € o uso sustentdvel da floresta. Todas as aldeias que concordam com a ideia, podem se
associar buscando recursos como o da coleta da castanha, pesca esportiva, PBA (Programa Bésico
Ambiental (VALE), por meio de diversas fontes fomentadoras, como universidade nacionais e
internacionais. As aldeias Mebéngdkre que estdo envolvidas com o garimpo ilegal ndo estdo associadas.
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relacdes em Ourilandia do Norte. Os Mebéngokre acreditam que se estas instituicoes
estivessem localizadas na cidade de Ourilandia facilitaria para eles, j4 que gastam muito
com frete, gasolina nestes deslocamentos aldeia-cidade, e ainda precisam gastar mais com
taxi se deslocando de Ourilandia para Tucuma, ja que quase sempre se hospedam ou
moram em Ourilandia. Para se deslocar ao trabalho BepnhotiAtydjare (Amauri), utiliza
seu carro.

A permanéncia na cidade tem alterado algumas configuracdes familiares que
BepnhotiAtydjare (Amauri) acha importante manter, sobretudo, no que diz respeito a
credibilidade enquanto uma lideranca Mebéngdkre (Kayapd). Um de seus filhos, que
inclusive trabalha na Secretaria de Educacdo de Ourilandia do Norte estd casado com uma
kubé, possuindo um filho com a mesma. Segundo BepnhotiAtydjare (Amauri) a partir do
momento que seu filho decidiu se casar com uma kubé, ele passou a ser responsavel pela
vida dele, ndo podendo contar mais com o apoio da familia. Nao trata o filho, o neto e
nem a nora de forma diferenciada em relagdo ao afeto, pois sdo membros da familia.
Porém € uma situacio que causa pia‘am (vergonha) para o pai Mebengokre, “atrapalha a
lideranga”. Conforme abordado no capitulo um, a vergonha e o respeito pia'amsao
elementos importantes para o mundo social Mebéngodkre (Kayapd), assim como o

) 144

conceito de belo ou bom (mejx) **.Ao falar sobre este assunto, BepnhotiAtydjare

(Amauri) demonstrava no seu olhar a vergonha, a tristeza e decepcao.

Independentemente de como a familia trata a pessoa que se casou com kubé,
por mais que aceite, e entenda que a pessoa ndo deixou de ser Mebéngdkre, o
olhar das pessoas muda. O olhar € diferente, as pessoas falam mal. A pessoa
perde a confianca de todo mundo, do povo Kayapd. Isso enfraquece a
lideranga. (BepnhotiAtydjare - Amauri).

BepnhotiAtydjare (Amauri) ndo se sente bem com a escolha do filho. Pois para o
povo Kayap6 se casar com um kubé é desrespeitoso'*. “E triste, ¢ um choque”. (Bepnhoti
Atydjare -Amauri). Além dessa percep¢do que pressupde certa “asocialidade”, tem as
questdes que envolvem a construcdo da nova pessoa (crianga), fruto do relacionamento,
que segundo BepnhotiAtydjare (Amauri) fica sem uma referéncia a seguir. O que ja
ocorre com o neto, pois para okukradjd Mebéngokre, a crianga ja deveria estar usando o

ikrekako”!'%®, fragmento de madeira utilizado como ornamento auricular, ter o corpo

144 Ver Gordon (2014).

145 Conforme Lasmar (2005, p. 67), estamos diante de um “juizo de valor mediante as transformagdes que
se descortinam a seus olhos”.

146 Segundo Kantogri, eles chamam esse brinco de brinco original.
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pintado, coisa que ocorre muito raramente, devido a influéncia da cultura da mae kubé.
Assim como a participar dos rituais. Quando sdo filhos de pais Mebéngdkre, mesmo
morando na cidade a crianca retorna a aldeia na época das cerimoOnias, pois a participacao
das criangas nestes rituais é fundamental para a construcdo da pessoa Mebéngdkre
(Kayapd), e logo a permanéncia do povo, da cultura Mebéngdkre, mesmo que em
movimento. Desta forma “a crianga ndo sera nem um, nem outro.” Porém,
BepnhotiAtydjare acredita que o incomodo, a vergonha em relacao ao filho casado com
kubé, tende a passar, visto que com o tempo, a cultura Mebéngdkre tende a mudar (se
transformar), e aceitar tal configuracdo. Assim, os pais podem conversar e entrar em um
consenso sobre a construcdo da crianga enquanto ser no mundo, que poderd encontrar o
equilibrio, buscando na aldeia os valores essenciais a um ser Mebéngokre, ao passo que
usufrui (apreende, captura) os modos de vida pertinentes aos kubé, no entanto, sem perder
os principios morais, sociais e simbdlico do seu povo. O que ressalta o ponto que venho
enfatizando: a abertura para a alteridade, pois viver a e na cidade (um mundo Outro) ndo
implica em “indiferenciacdo”, tdo rejeitada pelos Mebéngdkre, mas o ndo
compartilhamento dos processos de “diferenciacdo” enquanto pessoas Mebéngokre, sim.

Desta forma, a experiéncia de Bengoti e BepnhotiAtydjare (Amauri) na cidade,
motivada pelo desejo de ajudar o seu povo e contribuir para que seus filhos estudem nos
permitiu pensar sobre as questdes em torno do ser Mebéngdkre no mundo, em relacao
com os elementos acima apresentados em nossa breve conversa e durante minhas
observacdes em campo: “Meus filhos precisam estudar e aprender a cultura do kubé.
Precisam saber mais que eu, para ajudar o nosso povo. Eles serdo as proximas liderangas”
(BepnhotiAtydjare -Amauri.”

Como ja apontado, o foco principal desta pesquisa sdo as relacoes Mebéngokre na
cidade de Ourilandia do Norte, sendo que pela proximidade se estende a Tucuma, e
devido ao fluxo destas relagdes, também a outras cidades préximas. Além de Bengoti,
BepnhotiAtydjare (Amauri) e Panhti, existem muitos outros Mebéngokre vivendo na
cidade por motivos de trabalho, entretanto o foco desta pesquisa sdo as relagdes dos
Mebéngdkre que estdo de passagem por Ourilandia do Norte. Achei interessante abordar
a experiéncia mais permanente na cidade, pois sdo vivéncias que se cruzam. Conforme
abordado no topico “em busca de médico de kubé”, Panhti trabalha no Hospital Santa
Licia. J4 Bengoti e BepnhotiAtydjare (Amauri) na Associagdo Floresta Protegida. Muitos
dos meus interlocutores mostraram alguma relacdo com os Mebéngokre que estdo de

forma mais permanente na cidade. O fato, de muitos parentes, familia pedirem para
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ficarem na casa dos Mebéngokre, que moram na cidade, ja configura um conflito de
ordem simbdlica, social e cultural, no que se refere ao encontro de dois universos. Na
cidade paga-se por tudo. Porém ajudar a familia € um valor Mebéngokre, que deve ser
perpetuado. Assim como a evitagao de casamento com kubeé.

As relagdes que acontecem em torno de Bengoti e Amauri sdo muito relevantes,
sobretudo para o entendimento dos diversos fluxos e agenciamentos Mebéngokre, além
do trabalho de mediac¢do (Latour, 1994, p. 77) pois ambos sdo intermedidrios importantes
para o povo Mebéngdkre (Kayapd), e vem desempenhando papéis de lideres, desde a
intensificacdo do contato com o kubé, no caso Kayapd, em um contexto histérico
especifico de problematizacdo da mudanca climética e emergéncia, ao longo da década
de 1980, de frentes de “desenvolvimento sustentavel” ¢ conservagdo ambiental — mais
especificamente, com os ambientalistas. Essa parceria entre os Mebéngdkre e os
ambientalistas — que, em nivel local, materializa-se na institui¢do da Associagdo Floresta
Protegida — ampliou ainda mais o potencial de captura de bens e de dinheiro do kubé,
gerando fonte de renda para as aldeias — por meio de projetos de desenvolvimento
sustentdvel — que, em grande medida, sdo revertidos na produgdo simbdlica de uma “boa
vida” nas aldeias. Tanto Amauri, quanto Bengoti, ambos da aldeia A’Ukre, s@o liderancas
externas que atuam como importantes “mediadores” (no sentindo de Latour, 1994) dessa
relacdo histérica. Mas, por outro lado, como nos aponta a narrativa de Bengoti e Amauri,
(do ponto de vista pessoal e familiar, ocupar essa posicdo ndo € nada facil e exige
sacrificios, como, por exemplo, a distancia da aldeia e a vida na cidade; a incapacidade
de manter uma alimentacdo indigena, os riscos constantes da relacdo com os kubé'*’.

Assim, a experiéncia de Tiago Bengoti e BepnhotiAtydjare (Amauri), “morando”
em Ourilandia do Norte, trabalhando na Associagdo Floresta Protegida, com o desejo de
estudar os filhos e ajudar seu povo (lutar pelo seu povo), configura uma forma mais
permanente e necessaria de estar na cidade, importante para esta pesquisa, visto que revela
os fluxos das relacdes aldeia-cidade, aldeia-outras cidades, aldeia-instituicdes, que se
conectam com as experiéncias do Mebéngdkre que estdo de passagem, fluxos, em sua

grande maioria, atravessados por dificuldades, consquistas, rentincias e lutas. Assim

como a experiéncia de Panhti no Hospital Santa Lucia descrita no tdpico “em busca de

147 Ndo me foi mencionado por nenhum deles, porém o tio do Tiago Bengoti, que era cacique da aldeia
A’ukre, foi assassinado no final da década de 1980 devido a conflitos com madeireiros. O que nos remete
0 quanto a trajetdria dos lideres é entrelacada por rentincias e percal¢cos, que ndo os impedem de resistirem.
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médico de kubé”, que permanecia todo tempo em contato com os Mebéngdkre que

buscavam atendimento médico'*® e seus dilemas.

3.3 Fazer compras

A Casa de Apoio Kayapo

Além da CASAI, os Mebéngokre possuem também, para auxilid-los durante a
permanéncia na cidade, a Casa de Apoio Kayapd, ndo somente em busca de médico de
“kubé”, mas durante qualquer eventualidade'*. No momento o local onde esta Casa
funcionava estd vazio, pois o prédio encontra-se em situacdo precdria. O antigo espago da
instituicdo foi doado pela prefeitura aos Kayapd, porém no momento, estd sendo
construida uma nova Casa de apoio (Casa de Apoio ao Kayapé em transito em Ourilindia
do Norte), mais proxima da CASAI (verificar Figura 15), sob a responsabilidade da Vale,
como medida compensatéria/mitigatéria de impacto socioambiental pelo
desenvolvimento de atividades relacionadas a mineragdo na regido, impactando o modo

de vida em Terras Indigenas Kayapd no municipio de Ourilindia do Norte.

Dos lugares visitados a casa de apoio me causou muito estranhamento. Local
muito velho, cheio de lixo e muito sujo. Cheio de mato. Estd em fase de
desativacdo, mas muitos Mebéngdkre ainda permanecem 14 enquanto estdo na
cidade. Lixo € um problema, descartam as coisas em qualquer lugar, fazendo
do local um amontoado de lixo. (Anotacdes de campo, janeiro de 2020).

A casa de apoio estd com a estrutura muito abalada, acredito que tenha risco até
mesmo do telhado desabar. Mas eles montam barracas para dormir e cozinham do lado
de fora da casa. Nao possui banheiro (privada), apenas local para tomar banho. muito lixo
jogado pelo quintal. Esta Casa de Apoio, considerada antiga, “a velha”, foi cedida pelo

municipio.

Por volta das 16h tivemos noticia de que minha mée, a “cacica” Ngrejkamoro
havia chegado com a sua equipe e algumas pessoas da aldeia A’Ukre e que se
instalaram na Casa de Apoio. Eles vieram para uma reunido na AFP —
Associacdo Floresta Protegida, para abordar sobre os recursos necessarios a

148 A mesma situagfio era evidenciada com os dois Mebéngdkre que trabalhavam na SESAI, na institui¢io
CASALI, como agente indigena de sadde.

149 Situarei a Casa de Apoio Kayapé6 durante as relagdes que envolvem fazer as compras, pois 0 grupo que
acompanhei estavam na cidade por este motivo.
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coleta de castanha (dinheiro, materiais, alimentacdo durante este periodo).
Entdo fui aconselhada por Katongri e Nhakanga a comprar um fumo para a
minha mae antes de ir conhecé-la, pois ela ficaria feliz com o cuidado da filha.
Entdo passamos no supermercado e fomos caminhando para a casa de apoio.
Ao entrar me surpreendi com a transformacao tao rdpida do espaco. Assim que
entramos no portdo que dé acesso a Casa de apoio podiamos ver Mebéngdkre
(homens, mulheres, criangas, jovens velhos) do lado esquerdo, na nossa frente,
do lado direito até a parte do quintal que dava para uma arvore e uma
constru¢do de cimento em formato circular. Do lado dessa constru¢do tinhamos
os fogdes no chio para os assados e preparacdo da comida. Junto com eles
trouxeram galdes vazios para armazenar gasolina, botijoes de gds. O lixo ainda
permanecia, mas o mato na parte de dentro do local ja tinha sido aparado (a
mao) por eles, consegui ainda acompanhar o final da retirada do mato. Em vez
de mato, barracas e cabanas de lona. Minha mae disparou seu choro ao ver
Nhakanga (foram uns 2 minutos) de choro. As duas choravam, Nhakanga de
forma mais timida e Ngrejkamoro de forma mais escandalosa. Apds o ritual de
reencontro entre mae e filha, fui apresentada a minha mée e ao meu pai, que
me acolheram com carinho. Ela gostou do presente (fumo Maranata.
Conversamos sobre a minha familia em Uberlandia, sobre o dia em que eu
voltaria para ir a aldeia. Ficamos algumas horas entre eles e retornamos a nossa
casa para que eu pudesse preparar um jantar para eles, a pedido da minha mae.
(Anotagdes de campo, janeiro, 2020).

Os Mebéngokre possuem uma facilidade para se organizarem em torno do local
onde escolhem para adormecerem, descansarem. Usam suas barracas, lonas e métodos
para limpar o chdo. A “cacica”, Ngrejkamoro, ainda arrancava alguns matos com a mao
proximo a sua barraca quando chegamos. Todos se empenhavam para organizar as suas
barracas. O maior grupo instalado na Casa de Apoio era proveniente da Aldeia A’Ukre,
porém tinham pessoas de outras aldeias também, pois esta data ¢ uma data em que muitos
Mebéngokre veem a cidade (estdvamos no dia 27 de janeiro de 2020).

Quando voltamos mais tarde com o jantar (arroz, carne com mandioca, feijao e
macarrdo), foi um momento de grande alegria, alguns comiam com a mao, outros com
colher, uns colocavam no prato outros em vasilhas maiores. Estava muito escuro, apenas
a luz da rua e as lanternas dos celulares iluminavam o local, sentdvamos em cima dos
botijoes de gas, dos vasilhames para armazenar gasolina (vazios). Moikd, meu pai disse
que a comida estava boa (mejkurej) e que era para eu trazer todo dia, motivo de risos entre
entre eles.

No segundo dia acompanhando o pessoal da Aldeia A’Ukre na Casa de Apoio,
mesmo no escuro, era possivel perceber um modo peculiar de se instalar na cidade,
barracas dispostas, lado a lado, de forma circular, a aglomeracdo das pessoas em grupos,
uns assistindo videos e ouvindo misicas nos seus celulares, outros conversando, quando
ndo faziam as duas coisas, a0 mesmo tempo que cuidavam das criancas e preparavam as

suas jantars (cada grupo fazia a sua).
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Cada um escolhia seu botijao, galdo e sentava. Neste dia existia apenas um
fogareiro no chao com uma grelha para o assado para todos usarem. A minha
familia assava carne de vaca e outro grupo carne de frango. Alguém fazia um
ensopado, parecia frango. Aos poucos a comida ficava pronta, entdo um grupo
comia e depois outros. A “cacica” retirou o assado do fogo e colocou em uma
vasilha de plastico assinalando que n6s poderiamos comer. Entdo eu Nhakanga
e Katongri comemos enquanto a “cacica” foi tomar banho, em seguida o nosso
pai também foi tomar banho. Depois que eles comem carne de vaca e de frango
eles ndo tomam banho, pois se fazem isso ficam “punure” “Krabibdj”. A carne
embora muito dura e quente, tinhamos que comer com a mdo. Minha irma me
desafiava, queria que eu comesse como eles. A carne era muito saborosa,
temperada de sal, apenas tive problema com a temperatura. Muito quente e eles
queriam que eu comesse com eles naquela hora. Nao quiseram deixar esfriar.
Os pedagos de carnes eram grandes, entio mordiamos todos o mesmo pedago
e o voltdvamos para a bacia. Comemos e deixamos o restante para nossos pais,
que logo chegaram e comeram a parte deles. Apds terminar a refeicdo, eu
limpei a minha méao e minha boca com um lenco umedecido que tinha dentro
da mochila, mas Katongri arrumou uma garrafa de 4gua e um sabdo e me
orientou a lavar a mio, me dizendo que o contato com a carne na hora da
refeicdo pode deixar as pessoas “Krabibaj” (doidas, confusas) caso elas ndo
lavem as suas mdos com dgua e sabdo. Segundo Katongri, caso eu seja
contaminada durante a refei¢do precisarei de um pajé, s6 ele sabe curar.
(Anotacdes de campo, janeiro de 2020).

E interessante observar que — mesmo na cidade — as restri¢des e orientagdes
alimentares (em termos de exposicdo as energias ou substancias que podem causar
doencas Mebéngdkre) sdo seguidas a risca, inclusive para os kubé ‘“adotados”,
aparentados, como eu.

O banheiro da casa de apoio estava estragado, entdo eles faziam suas necessidades
no mato, que se instaurou no quintal da Casa de Apoio, que, segundo Katongri, € algo
que os Mebéngodkre ja estdo acostumados. Neste dia, um grupo logo apds a jantar se
organizou para ir comprar dgua gelada, pois gostam muito. Nao consegui permanecer por
muito tempo na Casa de Apoio a noite porque logo que se alimentavam eles se
preparavam para dormir.

Em um desses dias na Casa de Apoio, fui apresentada ao Takire, presidente da
associagdo Pykdre (a associa¢do Pykdre), a associagdo da Aldeia A’Ukre, de forma a se
desmembrar da Associacdo Floresta Protegida - AFP que € uma associacdo de varias
aldeias. Takire j4 morou na cidade, mas desde 2007 estd morando na aldeia. Quando
morava na cidade Takire cuidava da sua familia com o auxilio do Programa Bolsa
Familia. Apesar das apresentacdes s6 fomos conversar no outro dia a noite quando fui
jantar com a minha familia.

Por mais que Takire seja presidente da associacao nao estd morando na cidade no

momento, pois 0s recursos que serdo destinados apenas a Aldeia A’ukre como os do curso
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de campo e da colheita da castanha ainda nao foram transferidos para Associagcao Pykore,
impossibilitando-a de recursos para a sua manutenc¢ao, e logo reduzindo suas atividades.

Takire entende a importancia dos agenciamentos Mebéngokre, em contexto local
e global, considerando os movimentos agenciativos que podem ir além da cidade de
Ourilandia do Norte. Pois, como me foi relatado por Takire, “os Mebéngodkre travam lutas
pelo meio ambiente” (em contexto global) e “para que os seus filhos possam estudar” (em
contexto local), “entender sobre as leis, a lingua, as coisas de kubé” (em contexto global
e também local, indo de um a outro). Dentro desta interpretacdo e relato de Takire, em
Ourilandia do Norte, os Mebéngokre desejam e vao lutar para que quando a nova Casa
de Apoio Kayap6 (em construgdo, pela Vale), for concluida, a Casa de Apoio Kayap6
antiga (local onde estdvamos durante nossa conversa) se torne um lugar de moradia
estudantil de pessoas Mebéngdkre (Kayapd), capaz de receber e abrigar criancas e

adolescentes Mebéngokre, e também os seus familiares, que precisam acompanhd-los.

Nossas menires e nossos memys nao podem ficar sozinhos na cidade, mas
precisam estudar. Precisa aprender trabalho do kubé para ajudar o seu povo
fazer documento. O mundo vai acabar, se vai derrubar arvore grande, vai
aquecer. Governo ndo olha as leis. (Takire, janeiro de 2020).

Apesar do pouco “conforto” do local, a conversa com Takire foi muito longa e
prazerosa, pude indagar sobre as pessoas que haviam chegado da aldeia, onde ele me
respondeu que a maioria se deslocou para a cidade em busca do auxilio da castanha, como
géneros alimenticios, e gasolina. Assim como, para receber “bolsa familia”, obter o
salario por “ser funcionario da educagdo, da satide” e fazer compras. Ja que Takirefalava
no descaso do governo o questionei sobre a Funai, e ele disse que “a Funai ndo possui
verba, as vezes ajuda com alguma coisa, como documentos, porém recursos “két”’ (ndo)”.

Takire considera o deslocamento aldeia-cidade muito dificil e caro, pois, pagam
R$600,00 de frete do caminhdo até a P9'°, depois necessitam de mais 170 litros de
gasolina para o barco seguir até a cachoeira. Quando chegam a cachoeira precisam de
mais 25 litros de gasolina para chegarem até a aldeia A’Ukre, pagam o frete, o caminhao
busca todo mundo na Casa de Apoio e leva até a P9 e também faz o percurso levando os
galdes vazios até o posto para pegar gasolina, busca algumas cargas nos supermercados,

nas oficinas mecanicas, como motor de barco, por exemplo. O percurso reverso P9 —

150 A P9 ¢ um local onde os barcos encostam, ponto de chegada e de partida para as aldeias, fica as margens
do Rio Fresco. Para irem para a aldeia A’ukre os Mebéngokre/Kayapé navegam pelo Rio fresco até o
Riozinho que dé na cachoeira.
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Ourilandia do Norte também € feito via frete (caminhao), visto que sempre trazem
recipientes vazios para voltarem cheios. O tdxi é opcdo para quem vem sem muita
bagagem. A maioria dos taxistas dizem que toda vez que vao fazer corrida para a P9
acabam levando excesso de mercadoria. Desta vez o pessoal da aldeia A’Ukre trouxe um
motor do barco para consertar. A oficina fica em Tucuma, onde deixaram o motor assim

que chegaram.

Ao me perguntar onde eu morava, falei que era de Uberladndia, mas morava em
Ribeirdo Preto com o “meu marido”, quando fui para Ourilandia do Norte,
porém trabalhava e estudava em Uberlandia (e acredite, era muito mais facil
explicar a minha condicéo de moradia Uberlandia — Ribeirdo para eles do que
para as pessoas do meu convivio). Ao tomar conhecimento sobre a minha
relacdo com Ribeirdo Preto, Takire me disse que j4 esteve na cidade fazendo
palestra sobre a cultura Mebéngokre, quando foi em Sao Carlos. Takire alega
ndo gostar de vir para a cidade. Trouxe o filho para estudar para defender o seu
territorio. “N&o sei porque ndo gosto, s6 ndo gosto, tem muito bandido, droga,
bebida.” (Anotac¢des de campo, janeiro de 2020).

Segundo Tdkire seu filho tem diploma, pois viu o filme do Rambo e quis ser
‘guarda’”. Associou o papel do personagem no filme ao de guarda, devido ao uso da arma.
A conversa com Takire eram cheias de curvas, ele ia e voltava nos assuntos, falando
coisas relacionadas ao filho e em seguida sobre assuntos da cidade. Mas na verdade tudo
se relacionava. O filho de quem pontuava, era um “filho de criacdo” ou “consideragdo”,
filho da sua irma. Segundo a minha interpretacdo, este filho desenvolvia atividades na
cidade que necessitavam de dinheiro (piokaprin) - para capturar conhecimento, profissao
de kubé, motivo de lamentagcdo para Takire. “Na cidade as coisas sdo muito caras
(Panhrati)”. No final da nossa conversa descobri que o filho de quem Takire falava era
Karanhi, agente indigena de satude na Casai.

Podemos ver na fala de Takire, a resisténcia, os deslocamentos, e a luta por um
lugar no mundo, um lugar Mebéngdkre. O que percorre, inevitavelmente, a busca por
bens necessarios a vida na aldeia ou na cidade, a sobrevivéncia, ao entendimento do
mundo do kubé para que possam lutar com sabedoria, conhecimento, por seus lugares,
por seus territorios. Assim, a apreensdo da lingua, dos processos burocriticos, das
normas, das leis, de kubé, € o que sustenta esta luta, esta resisténcia, que vai além da
cidade de Ourilandia. Porém, nao € livre de desconforto, de dificuldade, de caos, de
instabilidade.

Conversamos o tempo todo sentados, lado a lado, em dois botijoes de gas. J4 era
tarde, quase vinte e duashoras, as pessoas ja se recolhiam para suas barracas. Nesse dia
falei pouco com a “cacica” e o marido dela (minha mae e meu pai). Combinamos que eu

iria acompanha-losna reunidao na AFP no outro dia as oito horas.
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A Associacdo Floresta Protegida — AFP (em Tucuma)

Acordamos e ligamos para a ‘“cacica” Ngrejkamoro para saber que horas
irfamos para AFP. Os Mebéngokre néo conseguem controlar muito o tempo na
cidade. Falam um hordrio e comparece em outro. O tempo deles ¢é diferente.
Tanto que quando perguntados sobre idade ndo sabem responder ao certo. Se
confundem com os meses e com os dias da semana, principalmente para
mensurar um intervalo, transcorrido apds realizar alguma atividade. Eles ja
haviam saindo da Casa de apoio, passava das 8h ja. Nhakanga e Katongri me
deixaram e foram procurar um taxi, eu ainda me arrumava. Entdo a “cacica”
passou em frente ao nosso apartamento e eles foram neste tidxi e me ligaram
para eu ir em outro tdxi. (Anota¢des de campo, janeiro de 2020).

Sabemos que “o tempo humano, assim como o ser, ndao € uma medida universal,
mas se multiplica nas variagdes de ritmos e afetos que se revelam a partir dos fendmenos
que conhecemos intimamente” (Soares da Silveira, 2012, p. 31). Embora “a cidade” exija
uma presenca cronometrada, os Mebéngokre, correspondem mostrando a atemporalidade,
seja em seus atrasos de minutos, horas, dias, meses, ou nos comparecimentos em horérios,
pré-estabelecidos pelo kubé, porém com aquela adverténcia: “Mebéngokre ndo tem
horério, kubé que tem horério para almogar, jantar. Mebéngdkre come a hora que tem
fome”. Apenas conhecemos de fato o tempo de algo, quando experienciamos, vivemos
este tempo, como a experiéncia de sentir que € “tempo” de se alimentar, pois a fome nos
diz que €. Assim como o tempo de plantar, de colher, e de esperar a chuva, o sol chegar,
ou ir embora. Em nossas andancgas pela cidade, debaixo de sol forte, Katongri sempre
falava a mesma coisa: “Mebébgokre ndo vai pra ro¢a enquanto o sol ta forte, ele espera

ir embora”. O que encarei como adverténcia.

As atividades produtivas dos indios e ribeirinhos — no geral — ndo seguem o
tempo cronolégico do relégio, mas sim o ritmo varidvel de um conjunto de
atividades (taskscapes) de coabitacdo desempenhadas em multiplos espagos de
vida: as rogas, as trilhas, as florestas, os sitios, os quintais das moradias
urbanas, os igarapés e rios da regido, as comunidades. Por outro lado, cada um
desses lugares é povoado por um conjunto diversificado de entidades: plantas,
rochas, peixes, animais e pessoas. (SOARES DA SILVEIRA, 2012, p. 300).

Segundo o autor estes elementos referem-se “a outros mundos e a outras
temporalidades”. Desta forma, no meu tempo, cheguei sozinha a Associagdo Floresta
Protegida — AFP. O local onde a institui¢do funciona € uma estrutura de dois andares,
sendo que na parte de baixo fica arecepc¢ao e os artesanatos Mebéngokre que sao vendidos
durante o horario de expediente da Associacao, ou seja, das oito horas as dezessete horas.
Estes artesanatos sao provenientes das aldeias associadas, fruto do trabalho artesanal de
homens e mulheres Mebéngdkre. Na parte debaixo existem também algumas salas que

funcionam como depdsitos de materiais. Subindo as escadas, temos a nossa frente uma
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sala ampla, com uma mesa de reunido grande, e trés salas, sendo uma da coordenacdo,

administracdo, e de projetos.

Todos ja’se encontravam na AFP quando cheguei, a equipe da “cacica”, a
equipe do cacique Krut e equipe do cacique Kaket, todos da aldeia A’Ukre.
Como os caciques Krut e Kaket ndo estavam presentes a equipe dele falaria e
definiria por ele as questdes. Os representantes do cacique Kaket eram Baxe e
Anhwyrydja, os representantes da equipe Krut era o Airytiyte e a equipe da
“cacica” presentes eram Ijek, pyp e Moikd. Como a “cacica” ndo fala portugués
o Pyp falava com a funciondria da AFP, a senhora Rosa, e traduzia para a ela.
A palavra final sempre era a da “cacica”, apds conversarem entre Si.
(Anotacdes de campo, janeiro de 2020).

A funcionéria Rosa, responsavel por se reunir com eles neste dia, € secretéria e
cuida da parte de repasse de recursos. Segundo Rosa ela é kubé, e funciondria dos
Mebéngokre, pois a AFP é uma associacao deles. Neste contexto, Rosa permanecia com
um laptop aberto com uma planilha, que descrevia os recursos recebidos, os gastos € o

saldo referente ao apoio da Castanha destinado a Aldeia A’Ukre!"!

. Sendo que estes
valores sdo divididos por caciques, que os repassam, de acordo com o grupo de pessoas,
familias, que estdo sob sua responsabilidade, de forma que todos recebam (coletivamente)
os recursos. Cada um recebe um valor (partes iguais) para gastar. A forma como irdo
gastar € decidida por eles. Neste dia os trés caciques solicitaram a AFP a compra de

alimentos e materiais. Os alimentos e materiais constavam em uma lista'>?

, que segundo
eles, eram necessarios as pessoas da aldeia. Eu tive acesso a lista apresentada pela
“cacica” Ngrejkamoro, que continha os seguintes itens: facdo, lima, ferramentas em geral,
agulha, barbante, lona, barraca para duas pessoas, arroz, feijao, macarrdo, café, actcar,
Oleo, sal, fécula de mandioca, lanterna, leite em pd, sabdo em barra, fumo maranata, pilha
grande, isqueiro, cebola, alho, biscoito 4gua e sal, suco saborelle, saco de fibras,
combustivel, tambor, farinha de trigo, carne, garrafa térmica, absorvente intimo. A lista
dos outros caciques era igual. Os valores que eles tinham disponiveis no dia eram
R$9.000,00, sendo R$3.000,00 para cada cacique utilizar para supri necessidades de seu
grupo. Desses R$3.000,00, os caciques dividiram o valor, de maneira que conseguiram

fazer as compras coletivas, consertar o motor do barco e prover a alimentagdo da equipe

durante a permanéncia na cidade.

151 Os Mebéngokre da aldeia A’Ukre trabalham na colheita e quebra da castanha todos os anos, o dinheiro
que eles ganham com a venda das castanhas é recebido de forma individual. Cada um vende a castanha que
conseguiu colher e quebrar. Apenas o auxilio para esta producdo € repassado de forma coletiva, no caso aos
caciques da aldeia. Este auxilio vem por meio da AFP, que recebem de financiadores via projeto.

152 J4 fica uma lista pré-definida na AFP, entfo eles apenas atualizam com a Rosa, retirando ou incluindo
algum item.
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Bengoti, assessor indigena da AFP, entrou na sala no momento em que eles
discutiam sobre a autorizacao de produtos da lista. Bengoti afirmou que “se todo mundo
for pegar castanha quem vai cagar e pescar?” Justificando a importancia do auxilio da
castanha para a producdo da mesma. Rosa entdo questionou o item constante na lista,
fumo de rolo, pois alguns financiadores glosam a nota caso tenham alguns produtos, como
o fumo. De forma contundente, Pyp justificou: “O fumo ¢é para o mosquito, na floresta
tem muito mosquito”. Da mesma forma, Bengoti também interviu bravo: “O financiador
esta preso 14 no escritdrio dele, nds estamos no mato, precisamos de fumo para espantar
0s mosquitos”.

Durante a reunido ficou decido entre os Mebéngdkre e AFP, que a AFP iria pagar
o frete de volta para a aldeia, a gasolina, forneceria os sacos para a colheita da castanha,
facdo e lona. E os R$ 3.000 iriam ser utilizados na compra dos alimentos da lista (compra
coletiva) e no almog¢o da equipe no restaurante Mistura Fina. Naquele momento mesmo,
eles precisaram decidir também sobre o dia de irem embora para que a Rosa agendasse o
frete. Decidiram que iriam embora na sexta-feira (ainda era terca-feira).

Ap6s a reunido, decisdes da “cacica” e dos grupos que representando os outros
dois caciques ausentes, Rosa ligou nos lugares escolhidos por eles para a realizacao das
compras (Supermercado Globo em Tucumd), assim como na oficina autorizando a
liberacdo do servigo, que seria pago pela Associacdo Floresta Protegida, ou seja, a relacdo
com o pidkaprin ocorre indiretamente, de modo que eles t€m acesso mesmo aos bens que
o recurso (piokaprin) da colheita da castanha provém. Portanto, eles chegam no
supermercado com a lista e solicitam a compra e a AFP efetua o pagamento por meio de
transferéncia bancéria. Neste dia decidiram pela compra no supermercado Globo em

Tucuma.

No restaurante

J4 era quase meio dia quando a reunido foi encerrada, entdo fomos almogar antes
de irmos ao supermercado, as compras coletivas. Fomos a pé até o restaurante Mistura
fina, local onde eles escolheram para almogar. Umas vinte pessoas seguiram a pé até o
restaurante. O restaurante estd localizado em Tucuma em um local aberto sem paredes
com um fogdo a lenha no centro, onde s@o disponibilizadasas comidas. O valor da refei¢dao
€ R$15,00 para comer a vontade. Porém, ninguém se preocupou com o pagamento, Visto

que a Rosa, da AFP ja havia ligado e autorizado as refei¢des para todos. Em relagao aos
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pratos, os Mebéngdkre comiam tudo que era oferecido, ndo percebi rejeicoes
significativas do que fora apresentado como carddpio pelo restaurante.

Eu sentei na mesa com Nhakanga e com “nossos” pais e Katongri em uma mesa
ao lado, pois ndo cabia todos na mesma mesa. Fiquei sem meu tradutor, enquanto meus
pais estavam dispostos a conversar. Eu entendia alguns termos, outros ndo. Mas a maioria
das pessoas que conversava comigo queria saber de onde eu era, como eu me chamava,
que dia eu iria embora e quando eu voltava. No caso, meus pais queriam saber que dia eu
voltaria para ir conhecer a aldeia. Observei que durante o almogo eles mexiam nos
celulares enquanto comiam, e muitos perguntavam pela senha do wifi do restaurante.

Teve um momento que a professora Maria, que ministra aula na aldeia A’Ukre
chegou no restaurante com a sua familia para almogar, e todos a cumprimentaram com
alegria e euforia. Nao € somente os Mebéngokre que se deslocam da aldeia para a cidade,
mas os kubé também, neste caso a professora Maria, para trabalhar.

Neste dia descobri que a “cacica” trabalha como merendeira na escola, junto com
a esposa do Txkawan!>. Existem duas merendeiras na escola da aldeia, conforme o
horério de aula, uma turma pela manha e outra pela tarde. As duas merendeiras recebem

saldrio que sdo gastos de forma individualizada, geralmente com a prépria familia.

Figura 11. Os Mebéngdkre de Aldeia A’Ukre no restaurante.

Fonte:Katongri (Kayapo).

153 Trei falar sobre a passagem de Txkawan por Ourilandia mais adiante.
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No supermercado

O sol estava muito quente, entio Boxe que possui carteira, e dirige hd oito anos'>*,
foi até a AFP e pegou o carro que pertence ao cacique Kaket, da Aldeia A’Ukre, para nos
levar ao supermercado. Enquanto alguns faziam compras, outros iam resolver outros
assuntos, como ir ao banco. Eu quis acompanhar os representantes dos caciques e da
“cacica”ao supermercado. Nhakanga e Katongri também foram comigo. A “cacica” e seu
marido Moikd foram para outro lugar, disseram apenas que iriam resolver algumas coisas.

Quando chegamos ao supermercado cada representante do cacique repassou a lista
impressa pela AFP para a atendente no caixa, em seguida a atendente comunicou aos
outros funciondrios do que se tratava (compra coletiva), que logo se encarregaram de
buscar as mercadorias, enquanto a atendente langava os produtos no computador. Todos
os produtos eram empacotados em fardos (volumes grandes).

A compra € feita no préprio caixa, nada de empurrar carrinho e passar prateleira
por prateleira em busca dos produtos. Exceto algumas coisas que eles olham
aleatoriamente e que compram de forma individualizada. Assim que terminam a compra
destinada a um cacique, inicia a de outro, sob a conferéncia do representante, que fica
atento ao prec¢o, ao valor total disponibilizado para a compra e ao saldo. Os funciondrios
do supermercado vado organizando as compras solicitadas, dentro de sacos (fazem isso
dentro do estoque e trazem para a entrada do supermercado) e os representantes de cada
cacique escrevem a caneta no saco o nome de cada cacique, para ndo misturar. Apds a
conferéncia e anotacdo dos nomes, os Mebéngokre pedem que o supermercado guarde as
compras e entregue na Associacdo Floresta Protegida. Na verdade, existem duas opgdes,
o supermercado pode entregar na AFP ou o caminhdo que faz o frete até a P 9 buscar no
supermercado.

Enquanto Pyp finalizava as compras, Katongri e Nhakanga andavam pelo
supermercado, olhando as mercadorias. Neste intervalo, gostaram de uma garrafa de
pléstico que pode ser usada para armazenar dgua e pediram para eu comprar, eu disse que
ndo tinha dinheiro, entdo eles perguntaram a Pyp se poderiam colocar na compra e

colocaram, acrescentando mais duas, uma para Pyp e outra para o [jek. As garrafas ndo

15 Em uma das nossas visitas 2 nossa familia, na Casa de Apoio, Boxe ofereceu carona para nés (eu,
Katongri e Nhakanga) até a nossa casa, pois ja era noite. Quando ele foi manobrar o carro, fez uma coisa
errada, e alegou que estava sem tomar banho, por isso estava rerekre, dirigindo mal. Uma justificativa
“naturalmente” Mebéngokre.
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foram nos fardos, cada um pegou a sua. O que evidenciei como uma compra individual,
misturada a compra coletiva. Um certo privilégio por parte daqueles que estavam ali no
momento da compra, dado que nem todos seriam contemplados com a garrafa'>,

Pouco antes de finalizarem as compras, a “cacica” chegou com o seu marido e
adentrou para o supermercado, olhou coisas aleatérias, porém ndao comprou nada. Apos
finalizado as compras, Boxe foi nos deixar - eu, Nhakanga e Katongri - em casa e o
restante na Casa de Apoio. Boxe dirige muito rdpido. No carro, em um primeiro momento,
ele levou além de mim, mais trés pessoas, sendo um senhor mais velho Mebéngdkre, que
foi sentado no banco da frente. Quando estdvamos saindo do supermercado, Boxe havia
fechado o trajeto para aqueles que saiam do estacionamento, enquanto entrdvamos no
carro uma pessoa em uma camionete buzinava muito, sem parar, parecia estar com 6dio,
porque queriam sair, mesmo vendo que todos entravam no carro € ja iria sair a pessoa nao
parava de buzinar e xingar. Boxe no se abateu, calmo e tranquilo, esperou todos entrarem

e saiu. Todos conversavam em Mebéngdkre no carro. Fui deixada na porta de casa,

enquanto eles seguiram para a Casa de apoio.

Na Loja JD Estampas

7z

A loja JD estampas € um local de passagem dos Mebéngdkre que estdo pela
cidade, seja nos dias de maior ou menor fluxo'>®. Na loja eles compram praticamente
tudo: roupas, aparelhos eletroeletronicos, migangas, chinelos, perfumes, fazem as camisas
dos times com as estampas que escolhem, entre outros servigos. Alguns Mebéngdkre
contam com o dono da loja para realizar compras de supermercado, assim como de
gasolina e também consertos de motor de barco, etc. Desta forma, para aquelas pessoas
que o cacique autoriza, o dono da loja (seu Joaquim) faz as compras em supermercados,
posto de gasolina, etc., mesmo sem eles terem dinheiro, pois quando eles recebem (seus
beneficios, aposentadorias, valor pago pela venda de artesanatos), cada um, paga a sua
compra de forma individual para o dono da loja. Entdo, o dono da loja pega uma

porcentagem de 10% (correspondente aos juros) quando recebe, “mas pelo menos eles

155 Ver Gordon (2006), o autor faz uma anélise sobre a circulagio de mercadorias na aldeia e os privilégios
dos lideres, no que tange ao acesso e diferencia¢do das pessoas na visdo Mebéngokre.

156 Nos dias de menor fluxo, como inicio de més era comum encontrar Mebéngdkre, que estavam como
acompanhantes na CASAI e no Hospital Santa Liicia, e nos dias de maior (quando muitos Mebéngokre vém
das suas aldeias) encontramos pessoas que vao as compras.
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levam as mercadorias na hora que eles precisam, ja que o deslocamento da cidade para a
aldeia ¢ dificil” segundo Joaquim, dono da loja.

O dono da loja também vende para alguns Mebéngodkre, se apropriando dos seus
cartdes dos beneficios e das suas respectivas senhas, como forma de garantir o pagamento.
Assim, seu Joaquim no dia destinado ao pagamento do beneficio, passa o valor no cartdo
correspondente a compra ou saca no caixa eletronico. Conforme seu Joaquim, esta pratica
com o JD Estampa teve inicio nos anos 2012 e 2013. Alguns ja foram proibidos pelo
cacique de efetuarem compras, porque nao pagam e outros ji foram inclusos na lista dos
que podem comprar. O dono da loja ndo falou sobre juros em cima das compras realizadas
com o cartdo dos beneficios usados como garantia.

O dono da loja relatou que os MebéngoOkre exigem qualidade nos produtos
comprados, que ndo pode comprar qualquer coisa, café precisa ser o Maratd, sabdao em p6
precisa ser o Ypé e bolacha dgua e sal a Cream Cracker, e reclamam quando um produto
¢ ruim e pedem para que seja substituido. Sdo os Mebéngokre que estabelecem o que
querem comprar, quando € como. Assim como determinam o que querem comprar, 0s
MebéngoOkre escolhem os restaurantes que desejam almocgar, sabem dos menores precos
e os locais onde a comida € boa. “¢ bom, nao ¢ punure”

Desta forma os beneficios (aposentadoria, “bolsa familia”) sdo usados para
compras diversas. O Paulinho, assistente social que trabalha com os Mebéngokre ha
algum tempo, me relatou que muitos filhos usam a aposentadoria dos pais para
comprarem roupas, celulares e coisas supérfluas comprometendo os cartdes dos mesmos.
O que implica em falta de alimentos para os pais, que passam necessidade na aldeia. “Os
donos dos cartdes quase nunca possuem controle sobre o valor recebido e como é gasto.
Segundo Paulinho ndo faz parte do mundo deles ter estes controles sobre o dinheiro”.
Fato que o assistente social alega ndo entender, mesmo sabendo que “eles ndo pensam no
futuro, pois gastam todo o dinheiro deles na mesma hora”. Ou seja, o kubé Paulinho ndo
entende que o piokaprin para os Mebéngokre serve a uma Unica finalidade: dar acesso
aos bens, as mercadorias dos kubé, que sdo incorporadas a vida social, ritual e simbdlica.

Pude observar durante os dias que acompanhei as pessoas da Aldeia A’Ukre pela
cidade, que os MebéngoOkre usam as coisas da cidade para continuarem suas vidas nas
aldeias, para suas andanc¢as no mato e no mundo, a exemplo as compras do supermercado,
o carro do cacique, envolvendo toda uma logistica para que o grupo conseguisse fazer
tudo que necessitava para voltar o mais rapido a aldeia. Até porque estar, ficar na cidade,

requer piokaprin além da necessidade - na maior parte do tempo, para captura de
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mercadorias, ou em outros termos, objetos responsaveis pela mediagao das relagdes. Ja
que na cidade se paga por tudo.

Os encadeamentos que pude acompanhar na Loja LD Estampas, em torno das
pessoas que transitavam da Aldeia A’Ukre para Ourilandia do Norte, foram intensos,
porém breves. Visto que, estas pessoas ficaram menos dias na cidade do que haviam
previsto, devido a noticia desestabilizadora do estado de satide de Kupatd (j4 mencionado
neste capitulo), que havia voltado para a aldeia, pois estava muito punure (ruim), todos
esperavam o pior (a morte dele). Desta forma, no final da mesma tarde em que foram para
a AFP, as compras coletivas, as pessoas pertencentes a Aldeia A’Ukre ja comecaram a se
organizarem para voltarem 2 aldeia'®’, partindo no dia seguinte, pela madrugada, em um
caminhao (fretado) carregado de mercadorias e pessoas. Entre elas Katongri e Nhakanga,

158> oito dias antes do que haviamos

que também retornaram me ‘“‘abandonando
combinado. Finalizava também a permanéncia dos mesmos na cidade para contribuirem

com a pesquisa, ou como preferia dizer Katongri, trabalhar na pesquisa.

Moda Kayapo

Em um domingo, logo no inicio do meu trabalho de campo, durante um almogo com

alguns membros da minha familia, ocorrido na Casa de Saide Indigena, eu fui induzida
. ~ 159 . .

por eles a comprar um vestido Kayap6 7, assim como colocar pulseira, e colar

Mebéngdkre. Situagdo envolta em risos, manifestagoes de afeto e desejo de mostrar ao

mundo a nova pessoa Mebéngdkre em construcao. Eles falavam que quando eu colocasse

o vestido Mebéngokre, pulseira e colar eles iriam tirar foto'®°. O que de fato ocorreu, pois

66! apareceu naquele momento, entdo peguei alguns

uma moca que vende vestido Kayap
modelos, e ao contrario das mulheres Kayapo, que ndo experimentavam para comprar, eu
fui experimentar. Comprei um e ja comecei a usar, deixando todos contentes e agitados

em torno da transformagdo. Muitos me diziam que eu estava “mejkumrej’” (bela, bonita).

157 Este grupo da Aldeia A’Ukre ficou na cidade por trés dias.

18 O sentimento era de abandono, devido aos vinculos criados e nfo por causa da nossa relagio de
“trabalho” estabelecida devido a pesquisa. Em um lugar, onde tudo era desconhecido, estar com eles foi
uma experiéncia aconchegante, apesar dos momentos de estranhamento, a partir do aparentamento eles se
importavam com o meu bem-estar naquela cidade “estranha”.

159 O vestido Kayap6 possui dois bolsos cortados de forma arredondadas e possui uma cava simples, quase
sempre contornada por um tecido de outra cor.

160 Estava diante da minha construgfio enquanto uma pessoa Mebé&ngdkre, mesmo que saibamos que eu nio
era uma Mebéngdkre, estava assumindo socialmente papéis como se fosse.

161 Uma senhora costureira, que vende vestidos Kayap6 nas Casas de Satide Indigena dos municipios
proximos. Todos os domingos ela passa por ali para oferecer os vestidos aos Mebéngdkre.
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As mulheres Mebéngokre usam sempre o mesmo modelo de vestido, ja os homens,
geralmente usam camiseta, bermuda, cal¢a, chinelo havaiana ou té€nis. Katongri apenas
aponta sempre a mesma loja que gosta de comprar suas roupas, a “JD estampas”, que
também vende aparelhos eletronicos, e micangas. Encontrei vérias vezes Mebé&ngokre em

suas compras nesta loja.

Eu devia um dinheiro a Katongri, pois ele comprou um peixe que levamos para
a CASALI, para comermos com a nossa familia, pois no dia eu s6 tinha cartio
de crédito e a banca do peixe ndo aceitava cartdo. Lembramos disso, enquanto
estdvamos na agéncia da Caixa Econdmica Federal, a pedido de Kokokrany,
para verificar sobre o pagamento do “bolsa familia” dela. Aproveitei que o
pagamento da minha bolsa do mestrado havia caido na conta, entdo saquei e o
paguei. Assim que eu o paguei ele ja foi gastar o dinheiro, comprando vestido
para Nhakanga. Fui acompanhd-los na compra do vestido. Chegando a banca
que vende vestidos, localizadas dentro do Mercado Municipal, Katongri falou
para a moga que Nhakanga queria comprar um vestido, disse a numeracao,
G/GG e Nhakanga comecou a ver uma pilha de vestidos desta numerag@o,
disponibilizada pela moga. A banca chama OuryKaiapé Costuras — roupas
indigenas. Do lado da banca existe uma espécie de ateli€, com mdaquinas de
costura. Tudo porque as mulheres Kayapd podem escolher seus vestidos e
pedirem para fazer a barra e ajustes na mesma hora. A demanda é grande e a
urgéncia também, visto que o tempo que ficam na cidade geralmente € curto.
Segunda a moga da banca, a mae da sua patroa iniciou o negécio, fazendo e
vendendo vestidos para as mulheres Kayapd (eu uso o termo “para mulheres
kayapo” porque sdo elas que usam os vestidos, mas na maioria das vezes sdo
os homens que compram o vestido para as suas mulheres). (Anotacdes de
campo, janeiro de 2020.

As confecgdes Kayapo estdo espalhadas nas cidades de Ourilandia do Norte, Tucuma,
Redencio '%?, Xinguara, e atendem especificamente os Mebéngokre, com apenas um
produto, o vestido Kayapé. Segundo Katongri, assim que as mulheres Kayapé comecaram
a vestir roupas de kubé, iniciaram uma producao prépria de vestidos, desta forma, vinham
a cidade, compravam o tecido e faziam a mao seus proprios vestidos, era um vestido

simples, sem bolso. Entdo uma senhora kubé, nas palavras de Katongri, ubengjti, “mulher

99163 164

velha e gorda” ®’, comecou a fazer vestido Kayapd, da forma como € hoje, com bolsos .

162 Quando fui com Txkawan a Redengio (o que serd abordado no préximo tépico), ele pediu para
passarmos em uma loja que vendia vestido Kayapd, pois iria comprar um vestido para sua esposa e para
sua neta que se encontrava na CASAI de Redenc@o.

163 Esta senhora j4 faleceu, entfo a filha dela que tem 50 anos, conduz o negécio atualmente. Hoje o negécio
se expandiu para as cidades de Cumaru e Redencdo, sendo que em outros municipios muitas mulheres
fazem a revenda do produto.

164Katongri ao justificar porque pararam de fazer os vestidos Kayap6, afirma que os “Kubé” possuem
maquinas para costurar e eles ndo, “Mebéngokre precisa de muito dinheiro para comprar maquina de
costura”, além de afirmar que seria muito dificil o transporte destas maquinas para a aldeia, e também
dispender tempo para tal atividade, enquanto podem estar inseridos em outras fungdes sociais em torno da
vida ritual para construcio dos corpos e de pessoas.
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Atualmente a maioria das mulheres Kayapd usam este mesmo modelo de vestido, que
chamam de vestido Kayap6. No meu entendimento, a senhora kubé, copiou o modelo que
as mulheres Kayap0 ja faziam (capturado dos kubé), incrementando com alguns detalhes,
que agradaram, e foram reconhecidos por eles como uma producdo Mebéngdkre. Tanto
que nao é comum vermos mulheres kubé usando estes vestidos, até mesmo as mulheres
kubé que se casam com homens Mebéngdkre ndo usam, pelo menos com frequéncia.

Desta forma, o vestido Kayap6 € a evidéncia mais concreta que, a cultura nao se perde,
pois como afirma Cohn (2001, p. 37), “as sociedades indigenas atuam sempre na re-
constituicdo de uma identidade diferenciada”. O vestido, indumentaria kubé, foi
absorvido pelo kukradjd Mebéngokre, a partir do momento que as mulheres Mebéngokre
capturam este habito kubé, comecam a produzir seus préprios vestidos, tornando-os,
especialmente vestidos kayapo, diferenciando-os dos modelos de vestidos das mulheres
kubé, embora uma mulher kubé tenha se apropriado disso para reproduzir o modelo do
vestido dentro do formato mercadoria. O que para os Mebéngdkre ndo representa
problema, pelo contrério, uma forma de se livrar de atividades que ndo se enquadram nas
praticas voltadas a construcdo das pessoas e reproducao da vida social, como a confecc¢ao
de roupas.

Percebemos entdo, que os Mebéngokre incorporaram a indumentdria kubé (vestido),
a sua cultura, tornando-a comum ao seu povo, ou seja, um kukradja Mebéngokre (vestido
Kayapo6). O que segundo Gordon (2006), nos remete mais uma vez as analises sobre o
sistema, nékréjx e kukradja de modo geral, que nos possibilitam evidenciar que a forma
de relacdo dos Mebéngdkre com a alteridade, assim como o modo de organizacdo
“sociologica dos signos desta alteridade”, funcionam igualmente durante as relacdes com

os kubé e seus objetos. Neste caso, com os kubé e o vestido. (Gordon, 2006, p. 386).

Presenciamos ocorrer, hoje, com as mercadorias e o dinheiro dos Xikrin um
movimento que sempre ocorreu com as coisas que os mebéngdkre descobrem
e capturam de outros tipos de seres e que estd ligado ao modo como eles
concebem e vivenciam a relagdo com a alteridade. A relagdo com o Outro é
mediada por ‘objetos’: nomes, cantos, cerimdnias, adornos, mercadorias etc.
Repetindo mais uma vez a férmula do informante de Vidal: trata-se de fazer
das coisas do kubé as nossas proprias coisas. (GORDON, 2006, p. 386).

Por mais que seja uma mercadoria do mundo do kubé, o vestido Kayapd pertence as
mulheres Mebéngokre, e ninguém se atreve a dizer que nao, pois configura um padrdo de
vestimenta das mesmas, um kukradja (comum a todos), diferente dos nékréjx (que garante

a distin¢do pessoal).
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Como ja havia mencionado, acredito que para os Mebéngdkre (kayapds) € mais
pratico — e talvez mais em conta — pagar para um kubé fazer os vestidos como as mulheres
gostam, do que dispensar tempo para confeccionar essas vestimentas na aldeia. Tempo
esse destinado para importantes atividades de coleta e também agricolas, como o trabalho
na roga. Atividades essas que estdo mais de acordo com a nog¢do de boa vida dos
Mebéngdkre e geram renda suficiente para a compra dos vestidos e outras mercadorias
na cidade. Esse fluxo intenso de mercadorias e artefatos — das aldeias para as cidades
(farinha, castanha, agai, artesanato, etc.), e das cidades para as aldeias (mercadorias) — na
perspectiva dos autores trabalhados nesta pesquisa, € consequentemente, conforme a
nossa interpretacio, funcionam como uma rede de trocas assimétricas que possuem no
dinheiro o seu elemento transformacional, por isso tdo valorizado na relacdo com os kubé,
seja nas aldeias, ou nas cidades. A questdo € que o dinheiro — para os kayapods e outros
povos indigenas — € uma espécie de “operador magico” que permite mediar e produzir
relagdes e, desta forma, pessoas e coletivos de pessoas. O que interessa no dinheiro nédo é
a sua natureza “patrimonial” (algo que pode ser acumulado, emprestado, poupado,
investido etc.), mas sua funcdo operatoria: ele permite transformar relacdes em dinheiro
e dinheiro em relagoes.

Entendendo o cruzamento entre diferentes perspectivas, a transversalidade do ser, é
possivel pensarmos em uma identidade, que recorrem ao pidkaprin, para obter o vestido
Kayap6, mantendo as peculiaridades, que diz respeito ao mundo Mebéngokre.
Incorporam certos elementos do nosso mundo, sem, contudo, perder padrdes
caracterizantes da vida social Mebé&ngokre.

Recorrendo a andlise de Gordon (2006) a respeito da dindmica em torno dos nomes e
nékréjx, e do kukradjade modo geral, podemos confirmar o cariter meramente
Mebéngdkre materializada na moda Kayapd. O autor nos mostra que a circulacido de
mercadorias dentro da aldeia ndo ocorre de forma uniformizada, sendo que os chefes
tendem a possuir mais bens industrializados, o que corresponde a dinamica social e
Mebéngokre (dinamica social da diferenciacdo), a medida que a circulagdo restrita de
certos objetos dos kubé, “esta relacionada a tentativa de manter seu sobrevalor ou sua
‘verdadeira beleza’, ou seja, a face subjetivada desses objetos — seu aspecto

extraordinario”. (Gordon, 2006, p. 386).

Assim como nomes e nékréjx, as mercadorias tém servido para internalizar
uma diferenga de beleza entre as pessoas. A comparagdo se d4 em duas pontas,
pois as mercadorias estdo funcionando como nékréjx também porque os
nekréjx apresentam dois aspectos: ha nékréjx ordinarios, “que todo mundo
possui” — ou, para utilizar a formulag¢@o do informante de Lea (ver p.134) —os
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nékréjx, ‘comuns’ ou kakrit. O mesmo problema se pde nos dois casos: evitar
que esses objetos se tornem “de todo mundo”, coisas comuns (kakrit). Porém,
em certo sentido, € preciso que algumas coisas tornem-se comuns, constituindo
justamente o mebéngdkre kukradjd. (GORDON, 2006. p. 386).

Na minha percepg¢io, dentre estas coisas que se tornam comuns'®’, temos o vestido
Kayapo, enquanto “Mebéngdkre kukradja”. Aos meus olhos, o vestido Kayapd ndo era o
mais ideal, aos modos Mebéngdkre, ele € justo, ndo permite muita flexibilidade. As
mulheres Mebéngdkre estdo sempre em movimento. Enfim, acho o vestido muito
desconfortdvel, principalmente para as mulheres lactantes, que precisam amamentar seus
filhos repetidas vezes. Porém, quando perguntava sobre o vestido e a dificuldade de
amamentar, elas ndo pensavam da mesma forma. Nao era problema para as mulheres

lactantes, levantar o vestido até o pesco¢o e amamentar, ficando apenas de calcinha onde

estivessem. Uma experiéncia singularmente Mebéngokre.

Figura 12. Moda Kayapo.
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165 Ainda no caso das menires, um exemplo importante € o artesanato de micanga — hoje reconhecido no
Brasil inteiro, por outros povos indigenas, como “artesanato kayap6” (inclusive é vendido em lojas de Sdo
Paulo sob essa categoria) — que foi apropriado pelas mulheres e hoje constitui um artigo fundamental da
indumentdria ritual dos Mebéngokre, além de serem um importante artigo de venda e geracio de renda para
as mulheres. Existe uma cooperativa — associada a AFP — que organiza (padroniza, coleta e transporta) esse
artesanato para vender em cidades como o Rio de Janeiro e Sao Paulo. A aldeia A’Ukre, por exemplo, esta
envolvido nessa rede de comercializag@o de artesanato, que também envolve a venda de artigos produzidos
exclusivamente pelos homens. Existem varios tipos diferentes de micangas, alguns produzidos no Brasil,
outros em paises europeus. As micamgas preferidas pelos Mebégdkre sdo fabricadas na Noruega e
adquiridas em comércios das cidades da regido.
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3.4. Outros desejos Mebéngokre

Pericia para Aposentadoria do Txkawan (Agéncia do INSS, em Redengdo)

O irmdo do Katongri (filho do irmdo do seu pai) queria conversar comigo,
queria me falar muitas coisas (na verdade, ele queria que eu o entrevistasse).
Ele se chama Txkawan. Entdo sentamos em uma mesa de madeira localizada
em frente a cozinha (cantina), onde t€m acesso as refei¢des. Txkawan estd na
cidade para tratar o seu joelho. Ha 15 anos quando foi com um amigo para o
mato, cacar porcdo do mato, seu amigo foi atirar no porcao, errou e atirou com
espinguarda no joelho dele. A bala até hoje estd dentro do seu joelho, os
médicos ndo conseguiram retirar. Segundo Txkawan, vai se aposentar este ano,
pois ja estd tudo certo para a aposentadoria. Txkawan falava bem portugués,
mas quis falar em Mebéngdkre, me provocava dizendo que eu precisava
aprender a lingua e muitas vezes, durante nossa conversa me ensinava
pacientemente pronunciar as palavras com um sorriso enorme de satisfacdo.
Perguntei como foi o processo de aposentadoria, me relatou que o médico ja
deu o laudo e a documentagdo foi para Reden¢do. Estd aguardando, mas acha
que esta tudo certo. (Anotagdes de campo, janeiro de 2020)

Txkawan nao gosta da cidade, s6 vem quando esta doente ou para fazer compras,
sempre acompanhado da esposa. Na ocasido em que vem, geralmente fica uns cinco dias
na CASAI ou na Casa Kayapd. Reclamou da comida da CASAI, afirmando que o
coordenador é muito punure, ja quanto a comida do hospital considera boa. Enquanto

conversdvamos me mostrava a sujeira das mesas e do chdo!6®

. Ainda sobre a limpeza
relatou que mesmo quando eles querem limpar ndo possui material disponivel. E muitas
vezes precisavam comprar produtos para esta limpeza, assim como para a compra dos
medicamentos (cada um, paga pelos seus medicamentos)'®’. Nio recebia ajuda de
ninguém.

Txkawan gosta muito da sua cultura Mebéngokre, para ele o uso do celular,

representa algo que facilita a comunicacdo em situacdes necessdrias. Nao gosta de usar

166 By; j4 tinha notado a questdo da limpeza, durante 0 meu almoco com a minha familia, o local que
estdvamos tinha um cheiro forte, como havia chovido, conseguia sentir cheiro de umidade e sujeira (pelo
menos ao meu nariz). A CASAI na maior parte do tempo € muito suja, comida e lixo pelo chdo, que se
mistura com dgua da chuva e as vezes xixi de crianca, que devido ao seu modo de vida peculiar e por ser
crianga, faz em qualquer lugar. Mas nada que se compare aos banheiros existentes dentro dos quartos de
cada aldeia. O cheiro de xixi € insuportdvel, eu entrei uma unica vez dentro de um, e dei vOmito o tempo
que precisei estar 14 (e fui bem rdpida). No hospital as faxineiras eram mais atuantes, na CASAI ndo via
tanto. Mas muitos Mebéngodkre faziam a limpeza, que se resumiam em varrer e rapar 4gua. Na aldeia vivem
na terra, no mato e nos rios, muito diferente da forma como ficam hospedados na CASAI. Penso que em
um lugar onde tudo é concreto, ndo se tem jardim, drvores, drea verde, ndo poderia ser diferente. Na Casa
de Apoio, por exemplo, apesar de estar com as estruturas muito ruins, sucateadas, com o mato alto e até
mesmo muito lixo espalhado pelo quintal, ndo existe cheiro ruim, e sujeira, onde as pessoas ficam.

167 Em conversa com as enfermeiras da CASAI, me foi relatado que alguns medicamentos realmente eles
precisam comprar, mas a maioria sdo fornecidos pela CASAL
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camisa e “contraditoriamente” nem a maioria das coisas da cidade. Se preocupa muito,
porque tem pesquisador que fala que os Mebéngdkre estio perdendo sua cultura,
afirmando que ndo estdo'®®. Txkawan concorda que muitas coisas mudaram, mas que
ainda batem maribondo'®, fazem suas festas!”’. Durante a conversa ele me mostrou foto
de um Nekrei'’', uma pena de arara, enfatizando que aquilo era a cultura Mebéngokre.
Antes de finalizar nossa conversa neste dia pedi a Txkawan para acompanhi-lo em
Redencdo, durante a pericia para aposentadoria, ele disse que tudo bem, desde que eu
pedisse ao coordenador da CASAI Entdo procurei o coordenador e solicitei para
acompanhd-lo, o que foi concedido. Uma semana apds a nossa conversa eu fui até
Redenc¢do com Txkawan. Enquanto Txkawan aguardava a viagem a Redenc¢do, a CASAI
o levou, juntamente com a sua esposa, para a aldeia Turedjan, mais préxima de
Ourilandia. J4 que Txkawan possui uma irmd residindo nesta aldeia. Desta forma,
Txkawan ficou nesta aldeia aguardando a viagem. Esta situacao resultou em menos gastos

a institui¢do, uma vez que a aldeia A’Ukre encontra-se bem afastada da cidade.

No dia da pericia, as onze e vinte, o carro da Sesai me apanhou em casa, dentro
do carro, se encontravam, além do motorista, James, a assistente social, Aline,
e o Txkawan. Txkawan usava uma mochila bonita, nova, que ele fazia questio
de mostrar. (anotacdes de campo, janeiro de 2020).

Ourilandia do Norte e Redencao estio separadas por 280 km, assim a viagem entre
as duas cidades, geralmente dura, aproximadamente, trés horas e meia. No dia, caia uma
leve chuva, portanto, o motorista, dirigia com uma velocidade menor. O limite minimo

para os motoristas da SESAI é de 160 km/h!"? (devido aos casos de urgéncia que carecem

168 Como Bekwynhtoro Kayapé eu senti o peso de uma transformagio, de viver outra cultura, aprender
outra lingua, o que me fez refletir sobre o quao dificil foi para os povos origindrios, ao longo da histéria, a
maioria das vezes de forma compulsdria, eram estimulados a falar o portugués ao passo que eram proibidos
de falar a lingua nativa. Assim como mudar os habitos, como colocar roupa. Enfim. Eu estava fazendo tudo
de forma espontanea, e consegui perceber a resisténcia do meu mundo, em viver outro mundo.

199 Se referia a uma festa onde os homens batem em caixa de marimbondo e saem correndo. Um ritual que
esta relacionado com o carater akré (bravo) dos homens.

170 A Mrotiredja me disse que tinha um pendrive com videos de vdrias festas e me deu para eu levar para
casa para copiar e levar de volta para ela no outro dia. Eles gostam de assistirem as suas festas. Estes
conteudos sdo repassados de aldeia a aldeia. Desta forma, o celular é muito importante para a disseminagao
destas festas.

171 Nas minhas conversas com os Mebéngdkre eles utilizavam o termo Nekrei, Gordon (2006) usa Nékréjx
enquanto Lea (2012) emprega o termo Nekretx. Eu utilizei as trés grafias em consondncia com as andlises
utilizadas dos respectivos autores, mantendo o termo Nékréjx durante as minhas andlises. Gordon, (2006,
p. 296) afirma que embora em seu trabalho de campo os Mebéngdkre ndo fagam o uso do termo nékréjx
para se referirem aos produtos industrializados, para Gianini (1991, p. 97) “nekrei significa (também)
presentes, riquezas adquiridas do kuben” (Gordon, 2006. P. 296).

172 Confirmei esta informacdo com a assistente social e ela disse que era isso mesmo, pois eram veiculos
da sadde, uma espécie de ambulancia em alguns casos.
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de maior agilidade). Txkawan reclamava que “ndo gosta de andar de carro, muito punure,
acontece muito acidente. E ruim”.

James quis ligar o som do carro, porém s tinha musica de kubé, perguntando a
Txkawan se ele tinha muisica Mebéngdkre no seu celular. Txkawan afirmou que tinha, e
logo providenciou. As musicas eram de um Dj da Aldeia Turedjan. Remixadas, a0 modo
kube, porém na lingua Mebéngokre. Muitos Mebéngdkre sabem e tocam instrumentos
musicais de kubé, alguns até se tornam cantores profissionais se apresentando em locais
publicos.

O uso de aparelhos eletronicos para a divulgacdo de mdusicas de kubé ou de
Mebéngokre, e videos € muito comum entre eles, seja nos grupos do whatsapp, no
facebook, ou no youtube. Assim como divulgacio de eventos importantes que 0S mesmos
participam, e informagdes contra ou a favor dos direitos dos povos indigenas. Nao €
comum usarem a rede social, instagram.

Voltando a playlist de Txkawan, encontramos misturas de géneros (sertanejo, pop,
tradicional e musica de crente). O tradicional para os Mebéngdkre sdo as producdes
Mebéngokre. Eles se referem a musica das igrejas (missao das igrejas evangélicas) que
estdo presentes na aldeia como musica de crente. Txkawan disse que ndo era crente, mas
muitos se diziam crentes, muitas vezes sem saber explicar direito o que era ser um crente.
Katongri me explicou que acreditava em Deus, porque ele existia, e isso 0 tornava um
crente. Segundo Katongri a sua transformacio em uma pessoa “crente” ocorreu quando
“uma arvore quase morria l4 na aldeia, quando do nada ela voltou a viver, segundo ele foi
a atuacdo de Deus”. Entretanto, os que se consideram “‘crentes” relatam gostar e participar
dos rituais e festas da aldeia.

Durante o percurso o motorista James relatou uma historia envolvendo sua familia
e os Kayapo, mais precisamente a morte de seu bisavo, assassinado por Kayap6. Segundo
James, quando ele decidiu trabalhar como motorista da CASAI foi indagado por sua mae,
se realmente, ele iria trabalhar com esse povo ruim, se referindo aos Mebéngdkre. “vocé
val mexer com esse povo ruim”. James disse que ndo tem problema quanto a isso. Que os
Kayap6 “ndo sabiam o que faziam'”?.” O bisavd de James trabalhava para uma empresa

responsavel pela construcdo de uma estrada/rodovia, no estado do Para, que passava em

173 Acredito que os Kaypés sabiam muito bem o que faziam: resistiam, defendiam seu territ6rio. Assim
como o0s “colonizadores”, desbravadores que construiam estradas nesta regido também sabiam
perfeitamente o que estavam fazendo — em terras Outras, desrespeitando os Outros.
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terras Kayapd. O motorista ndo soube especificar a regido, nem mesmo a origem e
desfecho exato do fato, s6 que o avd havia morrido.

A viagem rendeu muitas histdrias, dentre elas, a constru¢do de uma nova aldeia,
para que as pessoas possam deixar a aldeia A’Ukre. Txkawan me mostrou fotos do local
onde estdo construindo a nova aldeia. Eles irdo se mudar para poucos metros de onde esta
localizada a aldeia A’Ukre. Segundo Txkawan, Paulinho Payakan “fica falando que
construiu a aldeia A’Ukre”, portanto precisava receber valores referentes aos projetos que
a aldeia estd envolvida, como retribuicao pelo que fez pelo seu povo. Realmente ele foi
uma lideranga muito importante para aldeia A’Ukre, mas saiu da aldeia ha algum tempo
para participar dos processos de luta e resisténcia em ambito nacional e internacional,
representando ndo s6 os Mebéngokre, mas os povos autéctones como um todo. Porém os
Mebéngokre da aldeia A’Ukre querem se desvencilhar da imagem de Paulinho como o
fundador de A’Ukre, desta forma, vao abandonar a aldeia e construir uma nova, com o
nome de Djrodjo!"*.

Txkawan insistia que eu deveria ir para a aldeia, pois “l4” era bom, que eu iria ver
muita coisa, aprender a lingua, me contou a histéria de um pesquisador que foi para a
aldeia e que era punure, pois ficava quatro dias sem tomar banho. O banho como j4 foi
mencionado € fundamental para a satide da pessoa, envolve a purificacdo da pele, que
ultrapassa a superficie externa do corpo, refletindo em melhoria do estado mental,
fisiolégico, e cognitivo da pessoa. Portanto, quando ficam sem banho, se sentem fracos,
confusos, doentes. Ao passo, que quando tomam banho se tornam mais fortes, centrados,
saudaveis.

Chegando em Redencgdo passamos primeiro no DSEI — Distrito Sanitdrio Especial
Indigena, para deixar uns documentos provenientes da CASAI Ourilandia do Norte.
Todos nds descemos do carro, entramos e aguardamos na recep¢do, enquanto James € a

assistente social Aline, entraram na sala restrita a funciondrios para entregar o0s

174 As cisdes das aldeias, gerando novas aldeias, sdo fendmenos muito comuns entre os Mebéngokre.

Gordon apud Gordon, 2012, P. 101, “relata que no inicio do século passado, por exemplo, os Kayap6
Mekranotire separaram-se dos Kayap6 Gorotire e, a partir dai, os dois grupos passaram por uma sequéncia
de cismas internos (Verswjiver 1992). Por volta dos anos 1910, iniciaram-se também os conflitos entre os
Xikrin e os Kayapé Gorotire, conflitos que se estenderam por décadas, causando intimeras mortes de ambos
os lados. Em seguida, ocorreu um processo semelhante, porém no seio da prépria comunidade Xikrin,
resultando na separacdo do grupo do Bacaja (que foi habitar as margens do rio Bacaja, proximo ao que é
hoje o municipio de Altamira) do grupo do Cateté (Vidal 1977; Fisher 2000). Neste ultimo grupo, fortes
rivalidades entre pai e filho pelo comando da aldeia resultaram em uma cisdo em 1962. Mais recentemente,
arivalidade entre dois irmaos, filhos do velho chefe, e posteriormente entre os filhos dos filhos (que também
disputavam prestigio e a lideranca da comunidade) resultou em nova cisdo da aldeia do Cateté em 1993
(Gordon 2006:163)”.
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documentos. Neste periodo Txkawan cumprimentou dois Mebéngdkre que se
encontravam na recep¢do. Quando se trata de pessoas conhecidas, eles sdo bem unidos,
por mais que ndo morem nas mesmas aldeias. Tem conhecimento do que se passa na vida
uns dos outros. Até mesmo porque, geralmente as filhas, ou os filhos se casam com
homens e mulheres de outras aldeias, promovendo o “aparentamento”, a proximidade, e
logo a troca de informag¢des por meio do radio, do celular, e de conversas em encontros
eventuais. O movimento € constante. Existem pessoas que se mudam para outra aldeia
com a familia, ou para mais de uma aldeia (familias que se mudam de uma aldeia para
outra, passando por 2 a 3 aldeias ao longo da vida). Assim como existem familias que
moram desde que nasceram na mesma aldeia. E comum abandonarem as aldeias e
construirem outras. A familia do Kantogri, por exemplo, morava na aldeia Gorotire, onde
0 mesmo nasceu, mas segundo ele existia muita fofoca e garimpo no local, entdo sua
familia decidiu se mudar para a aldeia A’Ukre.

No DSEI conheci Pkatire, um Mebéngodkre que viajou com o Diego Soares, meu
orientador para os Estados Unidos. A conversa foi breve. Tempo suficiente para que ele
mandasse lembrancas ao seu amigo, contasse sobre a viagem que fizeram, dar boas
risadas, e também para eu perceber o quanto ele ficou contente em encontrar alguém que
conhecia uma pessoa, que esteve com ele, em um determinado momento e lugar. Assim
como para a complementacdo do que eu ja havia mencionado, da importancia da
nomeacdo dos lugares pelos Mebéngokre!”, 2 medida que se relacionam, e andam por
estas terras, ou seja, que experienciam a alteridade, humana e ndo humana (animais,
florestas, espiritos). Fato que se apresentava também na maioria das conversas que eles
desenvolviam comigo, iniciadas com Ga inhopunkd? (“de onde vocé ¢&77,
Mpyjneanhidjikute? (“qual o seu nome?”), pois sdo elementos importantes deste povo, a
pika (a terra), o local de onde viemos, por onde passamos, das relagdes estabelecidas,
assim como 0 nosso nome.

Moraes Passos (2018), interpreta os movimentos Mebéngdkre, em torno dos
“caminhos Mebéngokre, em suas andangas, ao passo que nomeiam, € sentam sobre a
terra”, como uma constru¢do ao longo do tempo, que perpassa a sedentarizacdo, a
mudanca na forma como se relacionam com os lugares, sobretudo, com as aldeias.
Portanto, intimamente relacionada ao Outro, ao kubé, visto que as nomeagdes dos lugares,

tdo importantes para os Mebéngdkre, mais refletem o cariter permanente (ou mais

175 Ver Moraes Passos (2018). Caminhos mebéngokre: andando nomeando, sentando sobre a terra.
Dissertacdo de mestrado.
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permanente) dos lugares, do que propriamente uma representacdo espacial de

territorialidade, enquanto limites geograficos, tanto em relacdo aos kubé, quanto aos
kubékakrit.

A relativa sedentarizacao fez também com que grupos de pessoas especificas
ficassem mais associadas a lugares especificos. Outrora, diferentes grupos
ocupavam as mesmas aldeias, a0 mesmo tempo (no caso das aldeias maiores)
ou nao. Os nomes dos grupos ndo marcavam nenhuma relacgio territorial, assim
como o nome dos lugares onde eram erguidas aldeias ndo tinham relagdo com
as turmas que as ergueram. Quando, com a diminui¢do do movimento, um
grupo passou a ser associado a um lugar especifico e esse lugar, ou o seu nome,
passou a se associar em certa medida a relagdo estabelecida com os kubg, as
aldeias se tornaram “coisas” que impunham uma necessidade de serem
diferenciadas nominalmente. Antes “locais para o0 movimento” (mémorddja),
a aldeia passou a se associar com o movimento de um grupo mais
especificamente, e as relacdes que esse grupo estabelecia. Desse modo, ocorreu
uma “estabilizagdo identitaria”, uma func¢do da centralidade das relagdes com
os kubg, isto é, com o Outro. A auto-objetivacdo identitdria € fungdo da
perspectiva do Outro. Essa auto-objetivacdo passou a ser atrelada ndo apenas
ao grupo em si, mas também ao lugar, uma vez que essas relacdes especificas
passaram a ocorrer em lugares fixos. (MORAES PASSOS, 2018, p. 120).

Conforme esta leitura, entendemos que as nomeacdes ocorrem de acordo com as
relagdes que ali sdo estabelecidas. At€é mesmo porque, como j4 ressaltado, o conceito de
territorialidade incorporado as lutas dos povos autdctones, diz respeito a uma constru¢ao
da nossa sociedade. Entretanto, fundamentais para a sobrevivéncia, diga-se resisténcia
destes povos. A exemplo destas nomeacdes, “no Riozinho, abaixo de Mgjkarakd, foi
criada uma aldeia em um lugar chamado Orédja. O nome ¢ literalmente “onde se
depilaram”, pois alguém ali certa vez viu uma mulher se depilando.” (Moraes Passos
(2018. p. 121).

Retornando ao ponto foco deste topico, a pericia para aposentadoria, as treze horas
e vinte minutos chegamos a agéncia do INSS — Instituto Nacional de Seguridade Social
em Redenc¢do: um prédio antigo, amplo, porém descuidado, um tanto sucateado pela acao
do tempo.

A pericia estava marcada para as dezessete horas, porém, chegamos mais cedo
para que o atendimento acontecesse mais rapido, visto que eram muitos agendamentos no
mesmo dia. Entramos, passando pela porta com detector de metais, quando no salao um
funciondrio j4 falava a um grupo de pessoas. Entdo explicamos para o seguranga que
tinhamos uma pericia agendada e ele nos orientou a se juntar ao grupo e ouvir o que o
funcionario dizia. O coordenador da agéncia cancelava todos os agendamentos, pois a
agéncia ndo possuia médico para atender naquele dia, mas pedia que no outro dia de

manha todos retornassem ao local, garantindo que o atendimento iria ocorrer.
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Desta forma, se instalava um problema, pois nao dava para retornarmos a
Ourilandia do Norte naquele dia a tempo de voltar a Reden¢do no outro dia pela manha.
Entdo a assistente social ligou para o Coordenador da CASAI que sugeriu a todos, que
dormissemos em Redencao. Dado que o atendimento seria no outro dia pela manha. A
familia da assistente social morava em Redeng¢do, de modo que, para ela ndo foi problema
a decisdo. J4 o motorista nio podde ficar para dormir em Redenc¢do, portanto decidiu que
iria embora, depois que se certificou que no dia seguinte, nds (a assistente social, o
Txkawan, e eu) terifamos um motorista € um carro para nos levar de volta a Ourilandia do
Norte. Percebi o desamparo de Txkawan em seus olhos. Em um primeiro momento disse
que poderiamos (ele me incluia) dormir na casa do sogro dele, depois de alguns contatos
disse que ndo dava, porque o sogro dele ndo se encontrava na cidade. Na CASAI ndo
tinha como ele dormir, porque nio tinha levado nada (colchdo, coberta, mosquiteiro).
Decidimos procurar um hotel barato, pois assim como Txkawan, eu também nao tinha
pidkaprin para gastos tdo inesperados. Porém, mesmo mediante a situagdo, de incerteza
quanto ao local para passarmos a noite, antes de procuramos hotel, Txkawan pediu para
passarmos em uma loja que vendia vestido, porque iria comprar um vestido para sua
esposa e para sua neta que se encontrava na CASAI de Redencgdo, para aproveitar a
oportunidade, j4 que ela morava em outra aldeia'’®. Sua neta acabara de dar 2 luz, portanto
permanecia na CASAI de Redenc¢do. Entdo, Txkawan levou um vestido como modelo
para a costureira, 1sso o ajudou na escolha de um vestido com as mesmas medidas, sendo
que a costureira somente teve que fazer a barra. Ele mesmo verificou que o vestido
escolhido era um pouco maior em relagdo ao vestido utilizado como modelo.

Apds a compra do vestido, fomos para um hotel, onde a didria era apenas R$
20,00. O estado do hotel era precério. As piores condi¢des: abafado, sem janelas, pouco
arejado, sujeira e poeira. Desta forma, fiquei em um quarto com banheiro por R$ 40,00 e
Txkawan em um quarto sem banheiro (usava o banheiro coletivo fora do quarto) por R$
20,0077, conforme escolha dele. Eu paguei as duas hospedagens, ji que ele contribuia

com a pesquisa, quis retribuir. Assim como também providenciei 0 nosso jantar.

176 Por mais que na cultura Mebéngokre, quando as pessoas se casam, o homem vai morar com a familia
da mulher, ocorrem casos também em que a mulher vai morar com a familia do homem em outra aldeia,
deixando suas maes, muitas vezes, tristes (Lea, 2012, P. 158).

177 Acho importantes estas descri¢des, a medida que evidenciam a necessidade constante de piokoprin, o
tornando elemento importante para os Mebé&ngokre, que ndo entendem, pelo menos da mesma forma que
nods, tamanha necessidade, e prestigio em relagao a ele.
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Txkawan ndo gostou do hotel, e se preocupava com a esposa que o aguardara na
CASAI de Ourilandia do Norte, dizendo que ela estaria preocupada com ele. Conseguiu
ligar para ela do meu celular, pois o dele apresentava pouca bateria e ndo havia levado o

carregador.

Saimos para jantar as dezoito horas. Txkawan me alertou sobre os perigos da
cidade de Redencdo (cidade grande) punure, perigoso. Me contou sobre um
kubé que havia matado um “indio” e um “indio” que tinha matado kubé por ali.
Fomos jantar em um posto ao lado do hotel. Este hotel ficava proximo ao
Hospital Regional - HRPA. Acredito que o hotel recebe muita gente que vem
acompanhar familiares internados no hospital, que é referéncia devido sua
estrutura. Durante o jantar, Txkawan me relatava que se sentia mal em estar
ali, sem roupa, sem dinheiro, longe da esposa, da familia. Explicando que
antes, ja teve que ir para a aldeia Turedjan esperar o dia da pericia, visto que a
aldeia Turedjan ficava mais proxima de Ourilandia do que a Aldeia A’Ukre. O
que diminufa os gastos da CASAI com o voo. Ele foi e voltou da aldeia
Turedjan para Ourilandia no carro da CASAI Porém na aldeia Turedjan estava
“tudo muito punure, pois todo mundo pagava todo mundo. Tudo paga 14. Eles
fazem garimpo. E toda aldeia que faz garimpo fica igual cidade, tudo pago.”.
Segundo Txkawan ele teve que pagar pela comida, gastou muito dinheiro
enquanto esteve por 1d. (Anotagdes de campo, janeiro de 2020).

A aldeia Turedjan € umas das aldeias que fazem garimpo, uma observacao
importante por parte da maioria dos Mebéngokre € que nestas aldeias a vida é muito
parecida com a vida na cidade, o que eles associam com “pagar por tudo”. Segundo
Txkawan além do fato de pagar pela comida sua irma estd com uma ferida horrivel na
perna. Alguns remetem ao fato de que as aldeias onde existem garimpo ndo cuidam mais
da natureza, da floresta, destruindo tudo. Segundo o coordenador e motorista da CASAI
o indice de maldria e doencas s@o maiores nas aldeias que fazem garimpo. Viveiros de
Castro ao prefaciar a ilustre obra de Kopenawa e Albert (2015) nos apresenta a seguinte

observacdo sobre o garimpo:

O sistema do garimpo é semelhante ao do narcotréfico, e, em tltima anélise, a
tatica geopolitica do colonialismo em geral: o servigo sujo € feito por homens
miserdveis, violentos e desesperados, mas que financia e controla o dispositivo,
ficando naturalmente com o lucro, estd a salvo e confortdvel bem longe do
front, protegido por imunidades as mais diversas (KOPENAWA & ALBERT,
2015, p. 23).

O autor nos atenta para as fragilidades que acometem os povos origindrios,
mediante a pritica do garimpo em terras indigenas, o que ndo difere do contexto
apresentado por Txkawan. Outro ponto relevante € que percebemos as duas situacoes:
permanéncia em Redencdo, e no deslocamento de Txkawan até a aldeia Turedjan,
enquanto aguardava a pericia, envolveram menor gastos institucionais, por parte da

SESAI porém implicou em maiores gastos para Txkawan. Uma vez que na aldeia

180



Turedjan as pessoas cobravam alimentacdo de seus parentes, devido a mudanca de
comportamento, ocorridas mediante a presenga do garimpo, acredito que talvez pela
circulacao mais constante e intensa de piokaprin, e em Redenc¢do ndo havia hospedagem
paga pela instituicdo. Txkawan poderia até ter ido para a CASAI, mas nem isso foi
cogitado, organizado previamente, por parte da instituicdo.

Conforme ja explicitado, os Mebéngokre possuem plena consci€ncia que o acesso
ao pidkaprin depende da relacdo com os kubé e, desta forma, envolve risco e inseguranca.
E principalmente, possui um potencial “transformativo” imenso, pois ¢ ele que da acesso
as coisas e, por meio das coisas, fortalece as relagdes com as pessoas. Tanto o dinheiro
(pidkaprin), como as mercadorias, circulam nas redes de parentesco internas as aldeias e
interaldeias, sinalizando também as relacdes de parentesco no interior da comunidade,
assim como as relacdes de predagdo (Gordon, 2006, p. 288).

Neste caso, hd uma busca (captura, predacao), tanto dos servigos médicos quanto
da aposentadoria, para aquisi¢ao de bens industrializados destinados tanto a alimentacdo
quanto a vida ritual (a sobrevivéncia, a vida mejkumej, relacionada a producao de corpos
e pessoas mejx Mebéngokre). Posto que, os bens industrializados, ja fazem parte da vida
na aldeia, mesmo nas mais distantes (em menor, ou maior grau), resultado de uma relagao
de predacdo bem-sucedida, empreendida pelos Mebéngokre. Experiéncia irreversivel
(natural, humana'!’®), que perpassa, sobretudo, o cruzamento de universos distintos, que
vieram carregados de epidemias, conflitos, e interesses, que se conectam, aos modos
peculiares de experienciar o0 mundo.

Embora Txkawan, reclamasse!”® da forma como se estabelecia na cidade ou se
deslocava durante o processo envolvendo a sua busca pela aposentadoria, ele conseguia
encontrar formas de resolver os dilemas que apareciam, seja obtendo dinheiro
(piokaprin)’® e pagando por sua comida, seja buscando se hospedar em um hotel mais
barato. Ou seja, usam dos seus agenciamentos enquanto Mebéngokre (ligando para o seu

sogro, tentando encontrar lugar para dormir), dentro da sua rede de parentesco. Em

178 Somos seres em movimento. Passamos por experiéncias, que nos transformam, e seguimos em um
constante devir. Penso que a experiéncia de contato poderia ter sido outra, ndo fosse as questdes
etnocéntricas, que privilegiaram a dominacio, quando ndo, a aniquilacao. Porém as capturas, incorporacdes,
re-construgdes sdo inevitdveis mediante as associacdes, cruzamentos.

179 Penso que “reclamar” foi a forma encontrada por ele para nos mostrar os dilemas, 0s riscos € inseguranga
que a busca (a captura) do pidkaprin para obtencdo de mercadorias proporciona.

180 A esposa de Txkawan ¢ funciondria da educagdo, trabalha na escola da Aldeia A’Ukre, a renda ¢
destinada a familia. Txkawan também faz artesanato e vende, obtendo pidkaprin para aquisicdo de
mercadorias.
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algumas situagdes utilizava das suas redes de amigos, tanto kubé quanto Mebengokre

“Nhbikawa”.

Voltamos para o hotel e fomos descansar. J4 era vinte e uma horas e alguns
minutos, quandoTxkawan bateu na minha porta para que eu fosse ajuda-lo
arrumar um carregador para o seu celular. Eu perguntei se ele ja tinha visto
com algum hdspede, ele disse que nao porque ndo conhecia ninguém. Os
Mebongokre ndo gostam de falar com pessoas desconhecidas, ou pelo menos
evita isso. O que constatei quando passavdmos por pessoas Mebéngdkre
desconhecidas na rua e eles ndo cumprimentavam. Entdo eu fui até a recep¢ao
e arrumei o carregador com o mogo responsdvel pela recep¢ao do hotel, s6 que
o celular tinha que ficar 14, entdo Txkawan ficou na recepcdo esperando
carregar, enquanto assistia televisdo. No quarto dele ndo tinha televisao. Eles
gostam de assistir televisdo. Eu fui dormir. Combinamos de acordar as cinco
horas, visto que o motorista da CASAI iria nos buscar as seis horas. Antes iria
buscar a Aline, assistente social na casa dela. Acordamos as cinco horas, tomei
banho e bati na porta do Txkawan. Ele pediu para tomar banho no meu
banheiro. Enquanto isso fui para a recepgo espera-lo. Nao conseguimos tomar
café, pois o café seria servido a partir das seis horas e vinte minutos e saimos
as seis horas do hotel. Chegamos ao INSS e a fila j4 estava grande. Havia dez
pessoas na nossa frente. O INSS iria abrir as sete horas. Enquanto estdvamos
na fila Txkawan chamou para tomar café em uma barraca que existia em frente
ao INSS (barraca de lona), uma mesa grande com bancos de madeira, um fogao
com cinco tipos de pratos (nada convencional para café da manhd de kubé
mineiro). Txkawan pediu uma panelada (prato feito de bucho de vaca).
Txkawan queria que eu comesse, eu disse que o meu estdmago nio parecia
muito bom. Retomamos para a fila e quando deu 8 horas entramos para a
agéncia do INSS. Pegamos uma senha e aguardamos o atendimento. Enquanto
aguarddvamos perguntei Txkawan como ele sobrevivia em termos de dinheiro
desde que ficou impossibilitado devido ao tiro no joelho. Ele disse que tinha
“bolsa familia” e depois a sua esposa passou a ser merendeira na escola da
aldeia. Txkawan agoniado porque seu celular ja havia acabado a bateria e ele
queria mexer no celular enquanto esperava. As nove horas e cinquenta minutos
Txkawan foi rapidamente atendido. O resultado s6 sairia mais tarde. O médico
ndo fez muitas perguntas. Apenas verificou os exames e laudos do médico.
(Anotagdes de campo, janeiro de 2020).

Assim que foi atendido fomos para a CASAI verificar sobre o motorista que iria
nos levar de volta a Ourilandia do Norte. Apenas eu e Txkawan, visto que era sexta-feira
e a assistente social que mora em Ourilandia, mas é de Redencdo j4 ficaria na sua cidade
para passar o final de semana (como de costume). A CASAI de Redencgdo fica
estabelecida em um prédio de dois andares, bem amplo, diferente da CASAI de
Ourilandia do Norte, que a estrutura é toda horizontal. Txkawan precisava decidir se
queria almogar na CASAI para que a enfermeira providenciasse a entrada dele na
instituicdo. Ele demosntrou preocupacdo comigo. Eu disse que ndo precisava se
preocupar que eu iria atrds de um restaurante. A enfermeira deu entrada, para que fosse
providenciado o seu almoco e entregou um ticket para Txkawan, para que o mesmo o
apresentasse quando fosse buscar pelo seu almogo. Ficamos por 14 até o motorista vir nos

buscar. Iriamos com um motorista até Agua Azul do Norte, onde fariamos baldeacio para
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outro carro da Funai que nos levaria até Ourilandia do Norte. Enquanto o almoco ndo era
servido, Txkawan conversava com a sua neta. A primeira coisa que fez ao encontra-la foi
lhe entregar o vestido que havia comprado. Depois foi conversar com os seus amigos,
mostrando a radiografia do seu joelho, apontando para o local onde a bala se instalou,
enquanto explicava o ocorrido (a cagcada ao porcao do mato que resultou em um tiro
errado que o amigo deu e o acertou). Txkawan reclamou aos amigos sobre o hotel,
alegando que gosta de quarto com banheiro, com ar condicionado, ventilados, € que
também tenha dgua gelada, pois “gosta muito dela assim”.

A forma como ocupam o espaco da CASAI - Redenc¢do nao se diferencia da forma
como ocupam o espago na CASAI Ourilandia do Norte. Ficam sentados nas mesas € no
chido. Dormem em colchdes e barracas no chdo. Porém existem alguns quartos com
camas. Comem a comida da CASAI ao passo que também fazem a sua propria comida.
Jogam lixo pelo chio ao passo que varrem jogando o lixo para algum canto. Existem
placas pela CASALI alertando sobre o cuidado com o lixo na lingua Mebéngdkre “Kwrir
Kwanhpykaram é rénhkét” (proibido jogar lixo no chao).

Pouco antes de servirem o almogo na CASAI eu fui em busca de um local para eu
almogar, quando eu voltei o motorista j4 havia chegado e embarcamos para Agua Azul.
Chovia muito. Chegamos em Agua Azul embaixo de chuva, fizemos a baldeacdo. O
mesmo motorista do dia anterior, o James, nos buscou neste local.

No outro dia, fui em busca do resultado da pericia, infelizmente foi indeferida. O
médico alegou que ele esta apto para desenvolver as mesmas funcdes que desenvolviam

antes. No mesmo dia Txkawan retornou com a sua esposa para a aldeia A’Ukre.

Processo de habilitacdo Cacique Beprere e Patkare (em Xinguara)

Ap6s a partida do grupo da Aldeia A’ukre, Paulinho, assistente social, que auxilia
alguns Mebéngdkre em suas ocorréncias diversas pela cidade, por meio de orientacdes,
informacdes, € acompanhamento para obtencdo de servicos em geral, em inimeros
lugares, me convidou para acompanhd-lo em Xinguara, onde iria auxiliar o cacique
Beprere, e Patkare da Aldeia Kendjan, no processo de habilitacdo. Os dois iriam participar
dos exames médico e psicoldgico, a primeira etapa necessdria a obtencdo da carteira
nacional de habilitacdo tipo B (para dirigir carro).

Beprere € cacique da aldeia Kendjan e Patkare pertence a mesma aldeia. A aldeia

Kendjan fica préxima ao Rio Iriri. A principal fonte de subsisténcia da aldeia se resume
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na producao de farinha, mandioca e castanha. Conta com o projeto de pesca esportiva em
parceria com uma Universidade dos Estados Unidos. O deslocamento até a cidade de
Ourilandia do Norte ocorre por meio aéreo e terrestre com um trecho de barco. Sendo que
o trajeto aéreo tem duracao de uma hora e meia, e de carro é necessario percorrer 500 km
(2 dias de carro) em estradas ruins, mais 2 dias de barco. Beprere e Patkare usavam uma
roupa parecida, ténis, calca jeans, camiseta e uma blusa de moletom (de frio) aberta.
Apesar da regido ser quente, o ar condicionado do carro, caminhonete que nos levou até
Xinguara era bem gelado.

A camionete em que estivamos usando para nos deslocarmos de Ourilandia do
Norte até Xinguara, onde o exame médico e psicolégico ocorreria pertence a Aldeia
Kendjan, inclusive estd no nome da aldeia, e foi obtida com o recurso proveniente da
pesca esportiva.

Beprere possui os cabelos longos conforme kukradjd MebéngoOkre, ja Patkare
possui um corte de kubé, bem ousado, todo arrepiado. Ao que tange a comunicagdo
verbal, o Beprere, embora possua bom desenvolvimento para leitura em portugués, nao
domina muito a lingua oral, ja Patkare domina bem a lingua de kubé tanto escrita quanto
oralmente.

O dia estava chuvoso, entdo pegamos chuva o caminho todo até Xinguara.
Chegamos a clinica que ainda se encontrava fechada, mas minutos depois a funciondria
chegou para abri-la. Ao abrir a clinica existiam oito pessoas aguardando a frente de
Beprere e Patkare. A atendente explicou em voz alta para todos que o médico s6 chegaria
as onze horas e trinta minutos para inciar os atendimentos. Essa informacao foi dada as
oito horas e trinta minutos.

Antes do atendimento médico, Beprere e Patkare precisou preencher alguns
documentos, como a ficha que a atendente iria entregar por ordem de chegada. Paulinho
pediu para que eu ajudasse Patkare, enquanto ele ajudaria Beprere a preencher os
documentos, visto que o local contava com dois funciondrios atendendo, por isso
poderiam chamar no mesmo momento os dois.

Patkare entende muito bem portugués, mas Paulinho queria evitar erros nos
formularios. Desta forma, chamaram Patkare e em seguida Beprere. Eles tinham dois
envelopes com os documentos destinados a habilitacdo, e quando entregaram os

documentos para as atendentes, viram que haviam trocado os envelopes, Beprere estava
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com o envelope do Patkare e vice-versa, o que foi rapidamente resolvido, com a troca.
Foram entregues trés vias dos formuldrios contendo perguntas para marcar sim e nio '8!,

Quando eu preenchia o formulario Patkare ficou muito atento, a ponto de perceber
que eu pulei o item telefone. Preenchemos, eles assinaram, entregamos para a atendente
e aguardamos o atendimento do médico. Enquanto aguarddvamos Patkare treinava no
celular uma redacdo, pois foi informado que a psicéloga poderia pedir para que eles
crevessem uma reda¢do. Entdo, escrevia no bloco de notas do celular e pedia para eu ler
e corrigir. O texto escrito por Patkare dizia o seguinte: “Agora morando na cidade, quero
tirar a minha carteira, aprender a dirigir e ndo precisar mais de outras pessoas para me
levar aos lugares, e também poder ir para a aldeia quando quiser”. Porém, Patkare nao
morava na cidade, efetivamente, eles permaneciam na cidade devido ao processo de
habilitacao.

Enquanto esperdvamos, Paulinho falava sobre a morte de duas pessoas em
Ourilandia do Norte de Leishmaniose e de uma pessoa na aldeia Turedjan que
apresentavam sintomas muito parecidos. Entretanto, Beprere relatou que a pessoa da

aldeia Turedjan, apresentava mesmo era doenca de MebéngoOkre, a doenga do peixe

elétrico.

A pessoa sente 0s mesmos sintomas, dor na barriga, ndo consegue mexer o
pescogo, dor nas costas, e s6 0 pajé sabe curar com remédio caseiro. A pessoa
fica doente quando estd pescando e o peixe passa préximo ou quando toma a
dgua contaminada pelo peixe. Doenca de peixe elétrico. (Beprere).

Enquanto estdo na cidade para fazer o processo da habilitacdo os dois ficam na
casa do Paulinho com a familia, esposa e filhos. Paulinho dispde de uma casa, de sua
propriedade, situada ao lado da sua, para acomoda-los. Segundo Paulinho sempre que
vem pessoas da aldeia, elas ficam nesta casa, ou em barracas na sua garagem, ele ndo
cobra aluguel, diz cobrar deles apenas pelos servicos prestados, mas de forma justa.
Portanto todos o procuram sempre. Todas as vezes que eu mencionava Paulinho em
alguma conversa, era comum ouvir que “Paulinho era mejkumrej” (uma pessoa boa).

J4 era meio dia e vinte oito, quando Patkare foi chamado para o exame médico,
que incluia o exame de visdo, em seguida, meio dia e quarenta e oito, Beprere. Patkare
foi bem no exame, entendeu tudo que precisava fazer e fez tudo certinho, ja Beprere
confundiu as cores e falava sempre a mesma cor mesmo quando o médico mudava as

cores e ndo sabia falar as letras que apareciam, entdo falava uma tunica letra (que era a

181 Formulério padrdo do DETRAN — Departamento Nacional de Trénsito.
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que ele sabia, a letra ‘E”). Mas ambos foram aprovados, assinaram o exame ¢ a atendente
pediu que fossemos almogar para voltarmos para realizacdo do exame psicoldgico. A esta
altura a clinica toda ja sabia que tinham dois Mebéngokreali fazendo exames. Alguns
olhavam, outros perguntavam a eles de onde eles eram, se eles eram “indios” mesmo.
Eles respondiam que sim, que eram “indios” da aldeia Kendjan, do rio Iriri. Fomos
almocgar, procurando por lugares mais baratos.

Encontramos um almogo “prato feito”, em um quiosque localizado em uma praca
por R$10,00. Durante o almogo Beprere e Patkare riam e brincavam, repetindo o
momento em que Beprere errou as cores, Beprere ria calmamente. Beprere € uma pessoa
calma e tranquila, de poucas palavras. Patkare é mais agitado e conversa mais.

Almocamos e voltamos para a clinica. Enquanto aguardava Beprere escrevia nas
maos algumas palavras em portugués, dizia que era para a redacdo. A psicéloga chamou
Paulinho para conversar e eu fui atrds. Explicamos que Paulinho € assistente social e
trabalha com, e para eles e que eu era antropdloga e estudava as relacdes Mebéngdkre na
cidade. Entdo a psicologa responsavel pela clinica, nos alertou que a lei € clara, “para tirar
a carteira de habilitacdo, 1° € preciso ter mais de 18 anos e 2° ser alfabetizado”, mas que
ela ndo estava ali para excluir ninguém, pelo contrario que gostaria de incluir. Porém
precisava saber qual o nivel de entendimento deles sobre a lingua portuguesa para que ela
fizesse um exame compativel e os avaliasse de acordo. A psicéloga explicou que,
particularmente, entende que trabalha em um estado (o estado do Pard), onde a maioria
da populagdo € indigena e que eles estdo paulatinamente ocupando os espagos da cidade,
e, portanto, acredita que eles entendem bem a vida social urbana e logo as diferencas que
perpassam o individual e o coletivo. Entdo quis saber se durante a prova escrita que seria
a proxima etapa eles iriam conseguir ler a prova e resolver as questdes. Paulinho explicou
que sim, pois Beprere ndo entende bem portugués (tem maior dificuldade), mas terd um
tempo para fazer isso durante a prova e Patkare ndo tem muita dificuldade para ler,
entender e escrever. Porém, ambos iriam estudar muito e que ele iria ajudd-los com os
estudos, durante o periodo das aulas tedricas. Desta forma, a psicoldéga nos pediu para que
esperdssemos, caso ndo os chamassem junto com todos. Explicamos que Patkare podia
fazer a prova junto com todos, sem tradutor, enquanto para Beprere seria aconselhdvel
um tradutor.

No periodo que estdvamos esperando, a psicéloga entrou em contato com uma
advogada que mandou um dudio nada favordvel com a finalidade de instruir a psicoléga.

Tivemos acesso ao dudio, por meio da psicéloga. A advogada recorreu ao “ultrapassado”
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codigo civil brasileiro que trata os indigenas como ‘“incapazes, inimputaveis”, ou seja,
impossibilitados de responderem pelos seus atos, portanto inapto de participar de um
exame para obten¢do da carteira de habilitacdo, para dirigir um carro, como se tivessem
que ser tutelados e nao fossem capazes de decidirem sobre a prépria vida, o que sabemos
nao ser verdade, a exemplo a camionete que eles adquiriram com a producdo na aldeia.
Justificativa etnocéntrica, disfarcada por um discurso que se baseia em clausulas
(legislagdo), que ndo consideram as diferengas, € muito menos a possibilidade de inclusio
dos diferentes povos, linguas no projeto de nagado brasileira. Pois, segundo a psicéloga o
processo seria inviavel a eles, “ndo porque eles sao indios, mas porque eles nao sabem ler
e escrever. Nao sabem ler e escrever em portugués”.

Na verdade, a psicéloga quis mostrar o dudio para deixar claro que a lei ndo
permitiria que eles fizessem o processo, porém ela ndo estava ali para excluir, e, portanto,
iria aplicar o teste para Beprere conforme a dificuldade dele, viabilizando que Paulinho
fizesse a traducgdo. E foi o que ocorreu.

Entdo Patkare foi chamado para fazer o exame junto com todos que aguardavam
(teste coletivo) e Beprere foi fazer em uma Sala individual, com a ajuda do tradutor,
Paulinho. Paulinho ficava na sala s6 enquanto repassava a orientacao e se retirava para
que ele fizesse o que foi solicitado. Finalizado os testes Beprere e Patkare aguardaram na
recep¢ao o resultado. Quando a atendente os chamou para assinar e mostrou o resultado
aprovado, ambos ficaram muito felizes. Beprere e Patkare explanaram seu desejo em ter

acesso ao resultado do exame e a psicéloga entdo os chamou até a sala e explanou:

Para pessoas com ensino fundamental Beprere estd acima da média. O teste de
atencdo estd em cima da média. O simbdlico de ambos prevalece em relagéo a
realidade. Patkare estd acima da média para o teste de atencdo, demonstrou um
stress durante o exame, que € resultado de algum tempo, ndo € stress do
momento. A psicéloga questionou o quadro de stress detectado, pois segundo
sua andlise este stress vem acompanhado de quadro depressivo, caracteristica
da sociedade ocidental. Algo que deve ser averiguado, visto que as pessoas
Mebéngdkre vivem em outras condi¢des. (Resultado dos exames psicolégicos,
segundo a psicéloga responsavel pela clinica).

Segundo a psicologa, a situagdo foi de inclusdo, porém as falas sdo carregadas de
discursos que dizem respeito ao nosso mundo, e neste contexto, esteve carregado de
superioridade (kubé). A psicologa respaldada por um processo, mediado por uma
legislacdo nacional, por mais que tentasse a inclusdo durante o exame, ou, pelo menos, a
ndo exclusdo, ndo se absteve dos modelos ocidentais de pensar e conduzir o processo.

Além de destacar a condi¢do Mebéngokre: outra lingua, outro conhecimento de mundo,
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como algo desfavordvel ao exame. Elementos que ndo os tornam menos inteligentes e
menos capazes, sobretudo, de aprender a dirigir um carro, apreender as normas de
transito, etc. Assim como a capacidade de transmitir todo este conhecimento aos seus

descendentes. Segundo Kopenawa:

Os brancos se dizem inteligentes, nio somos menos. Nossos pensamentos se
expandem em todas as direcdes e nossas palavras sdo antigas e muitas. Elas
vém de nossos antepassados. Porém, ndo precisamos, como os brancos, de
peles de imagens para impedi-las de fugir da nossa mente. Nao temos de
desenhd-las, como eles fazem com as suas. Nem por isso elas irdo desaparecer,
pois ficam gravadas dentro de nés. (Kopenawa & Albert, 2015, p. 75)

A escrita em portugués, assim como a capacidade de leitura questionada pela
psicéloga'®?, e de acordo com a nossa legislacdo de transito, cédigo civil, sdo valorizados,
considerados como essenciais ao processo. Inclusive, elementos eliminatdrios
(excludentes), caso algum “brasileiro” ndo os apresente. Mas que brasileiros? Que nacao
¢ esta que ndo inclui todos 0s seus povos nos processos que envolvem direitos dos seus
cidadaos? Que ndo consideram as transversalidades entre os mundos, os diferentes povos?

Tomando as inimeras narrativas mitolégicas destes povos, percebemos o quanto
possuem passagens extremamente complexas, assim como 0s seus sistemas de
parentesco, suas formas de organizacdo social e politica, a sua filosofia e o seu
xamanismo, desafiando, portanto, outro grande divisor da modernidade, aquele entre as
ditas sociedades ‘simples’ (tradicionais, rurais, etc.) e as sociedades ‘complexas’

(modernas, industriais, urbanas).

2 z

O pensamento dos brancos é outro. Sua memoria é engenhosa, mas estd
enredada em palavras esfumacadas e obscuras. O caminho de sua mente
costuma ser tortuoso e espinhoso. Eles ndo conhecem de fato as coisas da
floresta. S6 contemplam sem descanso as peles de papel em que desenharam
suas préprias palavras. Se ndo seguirem seu tracado, seu pensamento perde o
rumo. Enche-se de esquecimento e eles ficam muito ignorantes. Seus dizeres
sdo diferentes dos nossos. Nossos antepassados nao possuiam peles de imagens
e nelas ndo inscreveram leis. Suas tnicas palavras eram as que pronunciavam
suas bocas e eles ndo as desenhavam, de modo que elas jamais se distanciavam
deles. Por isso os brancos as desconhecem desde sempre. (Kopenawa & Albert,
2015, p. 75)

182 Uma foto, um desenho ou até mesmo uma visita a alguma aldeia, possibilitaria este entendimento de
formas Outras de estar no mundo. Porém nao desconsidero a tentativa de inclusdo da psicéloga, que
inclusive, permitiu que Beprere e Patkare concluisse o processo com sucesso, porém sobre nossos proprios
termos. Nao julgo a psic6loga e nem a advogada, mas os processos colonizadores que estamos inseridos, e
temos dificuldade de rompermos. O fato de ndo entender ou escrever em portugué€s ndo diz nada sobre a
capacidade dos Mebéngdkre aprenderem as normas de transito e dirigirem seus automéveis. E por que ndo
um processo que respeite as linguas dos varios povos “brasileiros”?
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Outro ponto que merece destaque quanto ao resultado do exame psicoldgico,
refere-se a defini¢cao do estado emocional de Patkare, envolto em stress, defendida pela
psicéloga como algo que necessita de investigacdo, ja que ele vive de acordo com um
modo de vida, que ndo justifica tais emocdes. O que desconsidera justamente o que
abordo neste trabalho, as associag¢des, os cruzamentos, das diferentes perspectivas, que se
desdobram em incorporagdes e re-construcdes que resultam em processos de
agenciamentos, que expressam identidades (em movimento) peculiares, o que ndo
significa dizer que sdo puros, pelo contrdrio. Nao podemos dizer que pessoas Mebéngokre
em contato com a cidade, com as inscrigdes do mundo capitalista, como bem nos mostra
os Mebéngodkre, “onde tudo € pidkparin”, ndo podem e ndo devem sentir o que nds
sentimos ao compartilhar de um mundo onde tudo é mercadoria, inclusive as relag()esm.
Pelo contrdrio, estes cruzamentos resultam em processos nada ficeis para os Mebéngokre,
que perpassam toda a sua luta para obtencao de pidkapin, para aquisi¢do de mercadorias
necessarias a sua sobrevivéncia fisica, cultural e simbdlica.

Portanto, sdo situacdes que geram instabilidade, caos, por que ndo, stress? Penso
que precisamos considerar os cruzamentos, ja que Patkare e Beprere estdo vivenciando
mundos distintos. Entender que Patkare apresenta um quadro de stress, que deveria ser
investigado, foi uma observacdo importante da psicéloga, porém considerar esta reacao
inadequada para Patkare, enquanto um Mebéngokre, pois se trata de uma caracteristica
(doenca) da nossa sociedade, € a mesma coisa de considerarmos que eles (0s
Mebéngokre) ndo podem apresentar quadro clinico de hipertensao, pois ndo ingerem sal,
ou quadro de diabetes porque ndao fazem uso de actcar. Isto é, ndo compreender os
movimentos, as reapropriagdes e ou convivéncia com os habitos, ou melhor, com os maus
hébitos dos kubé.

Considero importante ressaltar que segundo a perspectiva Mebéngokre, mesmo
ndo falando e escrevendo em portugués os desejos e agenciamentos de Beprere e Patkare
em torno do processo de habilitacdo correspondem as nocdes Mebéngdkre sobre
humanidade, a constru¢do das pessoas e reproducdo da vida social. Nogdes que
respaldaram a minha andlise desta situagcdo vivenciada com eles durante esta passagem,
para poder pensar um “mundo social real”, onde s6 ha espaco para a transversalidade, a
heterogeneidade, a diferenga, o devir, compreendendo que os conflitos emocionais,

psicoldgicos, mesmo quando ndo representados pelo stress (relacionado exclusivamente

183 Diferente do pensamento Mebéngokre segundo Gordon (2006), que temos mercadorias mediando as
relacdes (por meio das trocas, pautadas no parentesco), e ndo relagdes se tornando mercadorias.
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ao modo de vida capitalista), resultam em desgastes emocionais, inerentes as relacoes
distintas entre os mundos, € ndo em reacdo predominante de uma sociedade em
detrimento da outra. Principalmente, as que implicam na necessidade de aprender a lingua
do kubé, os processos que garantem por exemplo o direito de dirigir um carro para poder
ter um deslocamento aldeia-cidade mais rapido, mais confortavel para o seu povo. Assim
como a manutencdo dos processos de captura das riquezas dos kubé, por meio das
incorporagdes do nosso mundo, como o pidkaprin, que permite o acesso a tudo que € do
kubé, como a carteira de habilitagao (conhecimentos especificos, ferramentas e acessoérios
diversos), ou seja, a representacdo da alteridade, portanto, objeto de predacdo e captura
Mebéngokre. Considerando que o retorno naquele mundo onde tudo era floresta e
“aldeia” ¢ no minimo fantasioso.

Por mais que a psic6loga tenha se aprofundado na anélise psicoldgica, resultante
do exame, explicando que o stress evidenciado durante o teste, ndo era algo daquele
momento, e sim construido ao longo do tempo, ndo pareceu dar conta das associacdes
aldeia - cidade, que também nao foram e ainda ndo sdo construidas de imediato, mas sim
um processo que vem ocorrendo ao longo do tempo. Neste caso, Patkare com seus 32
anos, praticamente esteve em contato desde sempre com a cidade. Absorvendo o caos, e
os conflitos inerentes ao encontro de mundos. Além das experiéncias subjetivas,
agenciativas, que resultam em permanéncias, perdas, incorporagdes simbolicas, sociais,
culturais, intrinsecas do devir- Mebéngokre. Sempre em construc¢do, ou re-constru¢do, em
torno de uma identidade em movimento.

Finalizado o processo na clinica, voltamos para Ourilandia, e faltando cerca de 50
km para chegar em Ourilandia, Paulinho passou o carro para Beprere, que dirigiu com
muita atencao e cuidado. A troca foi efetuada durante uma parada que Patkare solicitou
para ir ao banheiro, no caso no mato mesmo. Quando chegamos em Ourilandia eles me
convidaram para ir até a casa de Paulinho conhecer o local onde estavam hospedados,
sendo que depois me deixavam em casa. Aceitei o convite, e fui, assim, conheci a familia
deles, esposa e filhos e revi a esposa'®* do Paulinho que havia conhecido no hospital na
ocasido que visitava a mae internada. Logo, Beprere me deixou em casa com a familia.
Estes dois momentos finais sdo importantes para a minha apreensdo do que eu considerei
como “elementos Mebéngokre que permanecem”, durante a experiéncia na cidade, pois,

durante este processo, a linguagem predominante foi a Mebé&ngokre, assim como os

184 Paulinho é kubé, casado com uma Mebéngokre.
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habitos, de usarem qualquer lugar ao ar livre como banheiro, a maneira como se

acomodavam na cidade, junto com a familia (esposa, filhos e filhas, sogra, sogro).

Figura 13.Beprere e Patkare na clinica de exame psicoldégico credenciada ao DEAN .

/|

Fonte: Marelly Amorim

Servico de internet, por uma des(conexdo) — em Tucumd

Como havia criado vinculos, com o cacique Beprere e Patkare, da aldeia Kendjan,
nao de parentesco, pois os meus lagos estavam muito bem definidos na aldeia A’Ukre,
principalmente apds a vinda dos meus pais ficticios a cidade, mas devido eu ter os
acompanhado durante exame médico e psicoldgico relacionados a primeira habilitacdo.
E de certa forma, ter os auxiliado, juntamente com o Paulinho, durante este processo.
Entdo me chamaram para acompanhd-los em Tucuma, pois Beprere precisava resolver
um problema com “uma empresa” que vendeu para a aldeia um servi¢o de internet no
més de novembro de 2019, se comprometendo a disponibilizar o servico em duas horas,
e até aquele momento nao possuiam internet na aldeia. O Alexandre, dono desta empresa
foi até a aldeia, montou os equipamentos (modem e antena) informando que quando
chegasse a cidade o servigo seria disponibilizado e nao foi. Eles ndo assinaram contrato,
mas detinham uma nota fiscal referente ao servico e materiais pagos.

Por meio de ligacdes telefOnicas Beprere € os seus, tentaram falar com a pessoa
responsavel na empresa pela venda do servico, porém esta pessoa os “enrolava” e nunca
resolvia o problema. A aldeia Kendjan pagou R$14.000 adiantado para esta empresa, AM
Satélite, correspondente a instalacdo do modem, antenas e um ano de servico de internet.

Além dos R$14.000, eles gastaram mais R$7.000 em viagens para contratarem o servigo
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e levarem o dono da empresa até a aldeia, para a instalagdo dos equipamentos e em voos
para resolver sobre o problema do “nio funcionamento do servico”. Este dinheiro foi
resultado da venda da producdo de castanha. Desta forma, neste dia, resolveram ir até a
delegacia fazer um boletim de ocorréncia apds contactarem seu povo na aldeia para que
“os guerreiros” viessem para fazerem manifestacdo em frente a empresa, solicitando o
dinheiro deles de volta. Pois, ndo queriam mais o servico. Ja estavam decididos
“coletivamente” que so resolveria o problema pegando o dinheiro pago de volta.

Assim, me pegaram em casa e fomos para a delegacia de policia civil. Os policiais
os receberam muito bem, falaram algumas expressdes Kayapd, mostrando familiaridade
com a lingua e com eles, ouviram as reclamacgdes, sempre intermediadas por Paulinho,
que traduzia, porém o escrivdo ainda ndo tinha chegado. Patkare explicou que a
comunidade/aldeia estd muito revoltada querendo quebrar a loja toda. Os policiais
alertaram que “quebrar” nao seria a melhor solugdo.

No momento, dois policiais se disponibilizaram a irem na empresa acompanhando
o cacique para falar com o dono, de forma a pressiond-lo para uma negociacdo, mas de
forma amigével, sem abuso da autoridade, ou algo do tipo. Além de pedirem discri¢do da
nossa parte.

Entraram na loja dois policiais, o cacique Beprere, Patkare e Paulinho, passaram
pela recepcao onde existiam trés recepcionistas da empresa e foram para a sala do dono
daloja, Alexandre, localizada no final do corredor, ap6s a recepcao. Eu fiquei aguardando
na recepg¢ao.

Segundo relato de Beprere, durante a conversa acompanhada pelos policiais o
dono da empresa se comprometeu a devolver o dinheiro, porém salientou que iria retirar
o valor referente a instalagdo dos materiais, que correspondiam a R$6.000. Estes materiais
realmente foram instalados na aldeia, todavia nunca funcionaram. Segundo o dono da
empresa, para a devolucdo do dinheiro, seria necessdrio que a aldeia, fizesse o
cancelamento com a empresa responsavel pelo provedor do servigo. Desta forma quem
teria que fazer isso seria a Associacdo Floresta Protegida, pois o contrato foi feito no
nome da Associacdo. Assim saimos da loja e voltamos para a delegacia para fazer o
Boletim de Ocorréncia. Na ocasido o escrivao ja havia chegado. Beprere foi o responsédvel
pelo B.O, precisava de um nome para constar no B.O, de apenas uma pessoa da aldeia.
No B.O o cacique foi bem claro quanto ao desejo pelo cancelamento total do servigo. O
escrivao foi bem-educado e empético quanto a causa deles. Assim, fizeram o B.O e fomos

almocar para voltarmos a tarde, para irmos a Funai e a Associacao Floresta Protegida.
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A tarde fomos 2 Associagdo Floresta Protegida, quando a secretaria Rosa ligou na
empresa do provedor para resolver sobre o cancelamento, e realmente a empresa do
Alexandre, que vendeu o servigo, e representa a companhia “provedora de internet” na
regido ndo parecia coerente com a politica instituida para o servigo representado. A
atendente disse a Rosa que nao existe essa forma de contratacdo, que o servico &
disponibilizado depois, pois na mesma hora que os equipamentos sdo instalados na aldeia
o servico ja comeca a funcionar, e ficou de verificar se era possivel ainda oferecer o
servigo com outra representante na regido ou se a unica solucao seria cancelar. S6 que o
cacique, e obviamente toda a aldeia queria o cancelamento naquele momento e a
devolucdo do dinheiro, o que gerava uma situacdo de animosidade (bravura, akré).
Segundo Beprere “ndo ¢ para aceitar mais nada. No6is confia ele, mas ele nao faz, ndao da
para confiar mais”.

Saindo da Associag¢io fomos 2 Funai protocolar o B.O' pegar o carimbo e
assinatura da instituicdo, para que a mesma tomasse conhecimento das acdes que eles
promoviam em torno da soluc¢io do problema. Eles ja tinham ido anteriormente a Funai,
porém ela nada fez, ou poderia fazer.

ApOs o registro do B.O na delegacia de policia civil de Tucuma, os tramites
realizados na Associacdo Floresta Protegida e na FUNAI, o préximo passo para seria
fazer a manifestacdo em frente a empresa para que o problema fosse resolvido, ja que o
cacique Beprere havia solicitado que um grupo de pessoas viessem da aldeia Kendjan
para esta finalidade. Uma maneira MebéngOkre de resolver os problemas. Conforme
Beprere “no6s vai resolver do nosso jeito, os guerreiros ja ta vindo pra ca”. O deslocamento
do grupo, da aldeia para a cidade durou cinco dias. Ao chegarem em Ourilandia do Norte
ficaram hospedados na casa do assistente social Paulinho, onde espalharam barracas na
garagem da casa. As refeicdoes eram preparadas no quintal, no espaco entre a casa de
Paulinho e a casa onde Beprere e Patkare se se encontravam hospedados com a familia
(uma casa também pertencente a Paulinho, porém cedida a eles para hospedagem
tempordria).

No dia seguinte a chegada do grupo em Ourilandia, eles ja se organizaram para
irem até a empresa em Tucumad resolver o problema da internet. Todos na aldeia
desejavam o servico, concordaram com o pagamento da forma como ocorreu, porém,

como o servico ndo foi realizado, ficaram muito nervosos e avidos por uma resposta,

185 Durante todo o percurso que fizemos para resolver este problema foi o cacique Beprere quem dirigia a
camionete.
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resolucdo do problema. Como ji ndo mais acreditavam que a empresa iria oferecer o
servico, devido ao tempo transcorrido, a tinica forma possivel de solu¢do encontrada por
eles, seria cancelar o servico e pegar o dinheiro de volta. A Associacdo Floresta Protegida
alertou 0os mesmos quanto ao risco deste cancelamento, visto que a empresa AM Satélite
poderia cancelar o servigo e ndo devolver o dinheiro. O que poderia gerar mais transtorno,
envolvendo justica, e logo, mais gastos. Desta forma, a Associacdo sugeriu que talvez
seria interessante e mais seguro, negociarem a reinstalacdo do servico. Entretanto a
opinido era unanime: “ndo vamos aceitar mais nada”.

Assim, seguiram mais de 40 pessoas para a empresa AM satélite. Paulinho ndo
quis se envolver com a manifestacio, pois tinha receio de retaliacao por parte do dono da
empresa, ja que € conhecido na cidade. Entdo Beprere dirigia a camionete, levando aos
poucos as pessoas, que iam tanto na cabine quanto na carroceria. Como Paulinho ficou a
margem da manifestacdo Beprere recorreu a mim para que auxiliasse durante o processo
(uma mediadora). Mesmo sem falar muito bem Mebéngokre, eu poderia ajuda-los com a
traducgdo e os traimites da negociagao.

A imagem que tive desta situacdo foi de um campo de luta, com verdadeiros
guerreiros, que caminhavam rumo ao inimigo. Todos e todas estavam com o0s rostos € 0s
corpos (bragcos e pernas) pintados. As mulheres e criancas também acompanhavam os
homens, os guerreiros. A mulher do cacique Beprere carregava na cintura sua filha (uma
bebé€), entretanto, ndo ficou fora da luta, em varios momentos dirigia-se ao dono da
empresa em tom alto e brava, reivindicando que ele devolvesse o dinheiro. O cacique
usava cocar, levava uma lanca. Entre os homens, a maioria portava arcos, flechas e langas.
Alguns e algumas usavam chinelos, enquanto outros e outras estavam descalgos e
descalcas.

Como o cacique ndo fala portugués, esteve auxiliado de um tradutor Mebéngokre
e por mim. Sendo que ele participou de toda a negociacdo. Ao chegarem na empresa, os
funciondrios que se encontravam na recep¢do foram informados que os Mebéngodkre
gostariam de falar com o dono da empresa, Alexandre, e entdo foram imediatamente
chamé-lo. Quando Alexandre chegou na recepcao, Beprere explicou que eles queriam o
dinheiro de volta, o informando que ndo iriam sair dali, enquanto o problema nao fosse
resolvido. Alexandre os chamou para a sala dele, explicando que ndo caberia todos, entdo
que fossem os representantes. O cacique estava sempre a frente, com mais 6 pessoas,
entre elas o seu tradutor. Sua esposa, ora ou outra entrava na sala brava, falando ao dono

da empresa.
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Alexandre afirmou com toda certeza, que iria conseguir instalar o servigo naquela
semana, mas a equipe dele teria que retornar a aldeia, pois faltava um aparelho para ser
. 1 d . .b.l. ~ ,l. 186 D f .
instalado, que impossibilitava a conexdo com o satélite *°. Desta forma, o cacique se
reuniu com alguns e decidiram por tentar mais uma vez. A mulher de Beprere, mediante
a decisdo, apertou a mao de Alexandre e o parabenizou pela resolu¢do do problema,

tomando da mio do mesmo um aparelho'®’

que estava em uma caixa, e disse que sé
entregaria quando o servico de internet estivesse funcionando na aldeia.

Mediante esta situacdo entendemos que a presenca Mebéngokre na cidade é o
encadeamento de coisas novas, que surgem em meio ao tumulto, vindo de fora (do mundo
da cidade) e de dentro (da forma como resolvem) e vdo ganhando leveza e paz, a medida
que os animos vao se instabilizando, que a identidade € afirmada, e respeitada. O cacique
queria o problema resolvido para o seu povo, ndo aceitou ser trapaceado por kubé, e ao
seu modo, e também ao modo dos kubé, negociou, lutou, resistiu, mostrou a sua poténcia,
enquanto guerreiro Mebéngokre.

Problema resolvido, foram todos almocar no restaurante Mistura Fina,
evidenciando novamente o conflito. Como mencionei acima, durante a passagem da
minha familia por Tucuma, para almocar no restaurante Mistura Fina, usando recursos da
Associacdo Floresta Protegida, os Mebéngokre precisam solicitar a Rosa (funciondria da
AFP), para que ela ligue no restaurante avisando os responsdveis para autorizar o servigo,
assim como solicitar a emissdo de nota fiscal a AFP e o recebimento da mesma. Neste
dia, nada foi avisado a AFP, sobre almogo, e “umas quarenta pessoas” simplesmente
chegaram ao restaurante e queriam almocar, sem efetuar o pagamento, pois a AFP faria
posteriormente. Além dos protocolos, existia um outro problema, o restaurante nao

contava com o numero de pessoas, entdo ndo tinha comida suficiente para todos. Deste

186 Enquanto Alexandre verificava em seu estoque, a existéncia deste aparelho necessério para resolugio
do problema, eu entrei em contato com o servidor, responsavel pelo servico, ja que a AM satélite era
terceirizada. Precisava de uma garantia que o servico nao seria cancelado, caso a AM satélite ndo repassasse
o dinheiro, referente a um ano de prestacdo de servigo pago antecipadamente, caso eles continuassem com
0 contrato ativo com esta empresa. A empresa responsavel pelo servico, garantiu que caso o contrato fosse
mantido, eles garantiram a prestacio do servigco por um ano, mesmo se a AM satélite ndo repassasse. O que
seria resolvido mediante descredenciamento da empresa, e repasse deste contrato a nova empresa
credenciada na regido. Solicitei entdo que eles enviassem um e-mail para a Associa¢do Floresta Protegida
confirmando o que havia informado. Assim, aconselhei o cacique a tentar mais uma vez, pois também tinha
receio que AM satélite ndo devolveria o dinheiro.

187 Alexandre pegou o aparelho para mostrar ao cacique e aos demais, o que estava faltando na instalagio
na aldeia para que tudo funcionasse. Porém j4 tinhamos conhecimento que nio era somente este aparelho
que faltava. A AM satélite tinha pago o servico de provedor duas semanas antes da manifestacdo. Ou seja,
ele pegou o dinheiro adiantado, porém ndo ativou o servico. Ficou com o dinheiro todo para a empresa e
deixou a aldeia sem internet.
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modo, o dono do restaurante tentou resolver, primeiramente ligando na AFP, e depois
pedindo a equipe da cozinha que desse um jeito no carddpio para atender a todos e a todas.
Na Associacao Floresta Protegida ninguém atendia, e hd esta altura a metade das pessoas
jé haviam se servido com os pratos que ainda existiam, sem saber se precisavam pagar ou
ndo. Eu também ligava para Rosa do meu celular, a pedido do cacique, porém ninguém
atendia. Quase meia hora depois, o dono conseguiu falar na AFP e liberou o almoco.

Os agenciamentos Mebéngokre sdo visiveis, neste fluxo aldeia-cidade, assim
como o caos, sobretudo relacionados ao pidkaprin, vejo que o cacique solicitou que o seu
povo viesse da aldeia para resolverem o problema, fazendo manifestacdo (¢ o modo deles
de resolverem), porém ndo pensam como irdo se alimentar, onde irdo dormir,
simplesmente vao. E na cidade tudo gira em torno da troca, tendo como intermedidrio o
dinheiro (pidkaprin).

De acordo com Gordon, 0s povos autéctones possuem uma concep¢ao ambigua
sobre as capacidades e potencialidades dos ndo indigenas, paradoxalmente antagonicas,
capazes de mobilizar forgas positivas e negativas; “sdo condutores de energias
cadticas...naturais e subumanas, potentes e sobre-humanas, perigosas e antissociais”.
(HOWARD apud GORDON, 2006, p. 300). Em consideracao feita por Viveiros de Castro

e reproduzida por Gordon, a questdo pode ser sintetizada da seguinte maneira:

[...] o desafio ou enigma que se pde aos indios consiste em saber se é realmente
possivel utilizar a poténcia dos ndo indigenas, isto €, seu modo de objetivacido
—sua cultura — sem se deixar envenenar por sua absurda violéncia, sua grotesca
fetichizacdo da mercadoria, sua insuportdvel arrogancia, isto €, por seu modo
de subjetivacdo — sua sociedade” (VIVEIROS DE CASTRO apud GORDON,
2006, p. 300).

Gordon (2006) relata que em ocasido de visita a cidade de Belém (junto com os
chefes Xikrin) se defrontaram com uma mulher pedinte e um dos chefes lhe perguntou o
porqué de ndo dar dinheiro a sua tia, como forma de demarcar o seu ponto de vista sobre
os kubé. Em relato notério publicado em 1578 sobre viagem ao Brasil, Jean de Lery
(1961, p. 135) expressa um ponto de vista particular de um Tupinamb4d sobre o fato dos
Europeus virem buscar madeira (pau brasil) de tdo longe, dado que provavelmente
dispunham de arvores em seu territorio. Ao elucidar a dinamica comercial e familiar que
circunda as operagdes de venda, mais precisamente sob a perspectiva do acimulo de
riquezas e dos lucros em demasia, deixando para os seus filhos legados de riqueza que
excedem o necessdrio a sua sobrevivéncia, o indio Tupi afirmaria em relativo tom de

desprezo a suposta loucura do ndo indigena, pois embora eles amem e se preocupem com
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os seus, eles também acreditam que a terra proverd os nutrientes necessarios a
sobrevivéncia de seus filhos, tal como havia feito com eles.

Ao se deslocarem para a cidade sem pensar se terdo comida, hospedagem, etc.,
assim como a forma como ndo se abstém de suas obriga¢des com a familia, mesmo
mediante a falta ou necessidade de pidkaprin, ressaltam os desvios e reapropriacdoes em
relacdo ao modelo de subjetividade, ou a0 modo como o ser “deve” existir no mundo
dentro do universo capitalista, ou da cidade. Isto é, a forma como os Mebéngodkre
(Kayapd) estio no mundo, como pretendem, e estdo experienciando a cidade,
obviamente, sem sintonias com 0s nossos processos de subjetivacdo. Movimento capaz
de retratar, pelo menos aos meus olhos, a concep¢do que o mundo (a terra), juntamente
com a poténcia Mebéngokre (seja na floresta durante a caga, ou na cidade durante as
negociagdes com os kubé) oferega a eles condi¢des de sobrevivéncia, resisténcia enquanto
“permanecem” Mebéngdkre, por meio da manutencdo de seus elementos
sociocosmoldgicos: da reciprocidade, da vida ritual (das trocas simbdlicas, prerrogativas),
das obrigacdes baseadas no parentesco, da forma como entende a alteridade (o que
percorre toda a relacdo de predacdo com os bens industrializados dos kubé). Podemos
dizer que a vida social Mebéngokre em qualquer lugar (na aldeia ou na cidade) “so ¢

possivel em relacdo com o outro'®®”

. Sendo que “os valores do parentesco sustentam a
convivéncia” entre os os seus, pois dentro do grupo familiar compartilha-se “alimentos,
bens e propositos” (LASMAR, 2005, p. 62 -65). Além da vida cerimonial, fundamental
para a constitui¢do das pessoas.

No meu entendimento, esta perspectiva, Mebéngdkre, (ainda) evita o
“envenenamento”, causado por nossa sociedade, onde tudo € mercadoria, ou como dizem
os Mebéngdkre, tudo é pidkaprin, tdo necessdrio para que tenhamos acesso aos bens
industrializados (possamos comprar), onde a “reciprocidade” ¢ minima ou inexistente.
Penso que, se ndo fosse essa relacdo com os agentes humanos e ndo humanos (as pessoas,
0s animais, os rios, as florestas - a terra), de “respeito” (diga-se afirmacao das diversas
alteridades), vinculadas a vida ritual e simbdlica Mebéngokre (a vida mejkurej), ndo teria
ouvido tantos desabafos, reclamagdes sobre os garimpos ilegais, invasdes de terra. Assim
como, sobre kubé, punure, que niao ajuda ninguém (ndo valorizam as relacdes de

parentesco como eles). O ponto de vista Mebéngdkre em relacdo as mercadorias, nos

mostra que o desejo, a busca e captura dos bens pertencentes aos kubé, por meio das

188 Assim como nos apresentou Lasmar (2005), a partir de sua anélise de grupos diversos em lauraté.
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relacdes cada vez mais intensas com a cidade, os leva a sucumbir as “inscri¢des
capitalistas” de obtencdo de pidkaprin com a finalidade de “capturarem” o que necessitam
(as mercadorias), utilizando-as na mediacdo das relagdes sociais conforme seus proprios
termos - rituais, parentesco, simbdlicos. Por consequéncia, os Mebéngdkre, mesmo
obtendo recursos (pidkaprin), e consumindo quantidades significativas de bens
. “ e 189 ~ .
industrializados*”, ndo o fazem pautados em elementos que caracterizam a nossa forma
de subjetivacgao.
A chamada riqueza destarte, ndo se configura pela acumulacido de dinheiro,
muito pelo contrario. Eu ndo diria que se configura pela divida, mas certamente
pela capacidade de adquirir objetos estrangeiros e leva-los para dentro da
aldeia, para dentro de casa e para si mesmo. Pela capacidade, enfim, de fazer
os objetos presentes na aldeia e incorpora-los em diferentes niveis. Em suma,

pela capacidade de expressar, por meio deles, determinadas relagdes sociais.
(GORDON, 2006, p. 279-280).

Figura 14. Os Mebéngokre da Aldeia Kendjan em busca de solugdo para o servigo de internet que néo
funciona.

Fonte: Marcelly Amorim.

139 O consumo e circulagio cada vez mais intensa de mercadorias entre os Mebéngdkre que estdo na cidade
ou na aldeia, € algo que merece uma andlise do ponto de vista ambiental (acimulo de materias, residuos na
natureza), entendendo que o conceito de polui¢do ndo é incompativel com o sentido moral da comunidade.
Dentro da perspectiva Mebéngokre este problema ndo pode ser ansalisado sob a visdo de uma sociedade do
consumo, pois, conforme abordado nesta pesquisa, os bens industrializados ao serem incorporados na
dindmica social, ritual e simbdlica Mebéngokre adquirem outras representacdes.

198



3.5 Os Mébéngokre e suas linhas

Como jé apontando, a experiéncia Mebéngdkre na cidade de Ourilandia do Norte
durante a pesquisa de campo foi entendida como mediacdo das inscricdes manifestas
dentro da mdquina capitalista (cidade), onde as relacdes humanas sdo atravessadas e
atravessam fluxos constantes de mercadorias, trocas, dinheiro, mas também por linhas,
“linhas de fuga ativas e positivas do desejo, porque estas linhas conduzem ao desejo, as
maquinas do desejo e a organizacdo de um campo social de desejo” (DELEUZE, 2013,
p- 30), que estdo associadas ao regime de subjetivacdo e construcdo da identidade
Mebéngokre (Kayapd).

Em uma das minhas idas a Casa de Saude Indigena, uma senhora se aproximou
para conversar me perguntando qual era a minha terra? (Ga inhopukd?)'*°, ja que ha esta

6'°!, embora também

altura todos me conheciam e me chamavam por Bekwynhtoro Kayap
nunca tenha deixado de ser a kubénire, nire juncdo de Kubé (estrangeira) + menire
(menina). Tratava-se de Mrotiredja Kayap6, uma senhora bem idosa'®?, porém ativa, que
permanecia na cidade ja ha 4 dias, e dizia estar em tratamento devido a um cancer. Mais
tarde perguntei a técnica em enfermagem da CASAI se Mrotiredja realmente apresentava
quadro clinico de céncer, e a enfermeira me relatou que conforme diagndstico do médico,
ela apresentava problemas respiratorios recorrentes. Mrotiredja relatou sentir muita dor
no brago, tomando remédio muitas vezes por causa disso, mas acredita que sua doenca
ndo tinha cura, pelo menos dentro do tratameto de kub. “O remédio ndo passa a doenca.
Pajé também curou a doenga, melhorou um pouco.'®*” Algo que observei é que quando
falavam dos remédios de kubé, alegavam que “nunca melhora Mebéngokre”, j4 em
relacdo ao tratamento do pajé demonstravam que se sentiam melhor apds tratamento,
“melhorou um pouco”, mesmo se tratando de doenca de kubé, a eficicia ainda dizia

respeito ao tratamento Mebéngdkre. Existia uma confusdo enorme entre doenca de

Mebéngdkre e doenca de kubé, principalmente na identificacdio de ambas, muito

19 Devido ao fluxo de pessoas na CASAL eu nfo conseguia conversar com todos, desta forma era comum,
depois que ja estava “aparentada” as pessoas me abordarem para conversarem, o que ndo ocorria antes do
“aparentamento”.

191 Este foi 0 nome que Nhakanga, esposa de Katogri (o tradutor), me transmitiu, me tornando a irma dela,
o que me ligou a uma rede familiar extensa e logo aos afetos. Nhakanga falava sempre que nossa familia
era grande, muito grande.

192 Nio sabia falar a idade, assim como a maioria dos mebéngokre.

193 Importante ressaltar que as falas passam pela tradug¢do de Katongri, eu entendia bem pouco o que
falavam.
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importante para a indicagdo do tratamento adequado e logo a cura da doencga. “Quem cura
doenga de Mebéngokre ¢ pajé”, enquanto “quem cura doenca de kubé é médico de kubé ™.

Mrotiredja ndo gosta de se deslocar para a cidade. S6 veio para a cidade depois
que conheceu os “brancos”, porque ficou doente. S6 ficou na CASAI porque as pessoas
a tratam bem, assim como os médicos, sendo nem teria vindo. Ndo gosta da comida, pois
oferecem pouca carne, e 0 gosto ndo € bom, tanto no hospital quanto na CASAIL Assim
que o almocgo foi servido na CASALI ela fez questdo de me mostrar seu prato, contendo
arroz, feijdo e uma carne picada ao molho, dizendo que era ruim, que ndo gostava,
evidenciando o tamanho e a forma como o pedaco de carne foi cozido. Mrotiredja nao
tem nenhum membro da familia e nem amigos (nhobikwa) que more na cidade, acha o
deslocamento aldeia — cidade muito dificil, na aldeia onde mora ndo tem pista de pouso,
portanto teve que vir de helicoptero. Se fosse vir de barco precisaria de um dia. Porém, a
dificuldade maior encontrada por Mrotiredja em relacdo ao movimento aldeia — cidade é
permanecer na CASAI junto com muita gente desconhecida, de varias aldeias. “Toda hora
chega alguém de uma aldeia diferente, CASAI tem muita gente, outra hora nio tem
ninguém”. Referia -se ao fluxo continuo de pessoas desconhecidas que chegam e saem
da CASAI a todo momento. Segundo Mrotiredja, se ndo ficasse doente ndo sairia da
aldeia'®, pelo menos das mediacdes da aldeia. Percebe-se que por mais que estejam
instalados na CASAI de uma forma diferente do modo que estariam se estivessem na
aldeia, os Mebéngdkre tem seus proprios tratamentos para as doencgas, suas formas de
deslocarem, comidas diferentes e ndo ficam misturados com outros corpos, outras pessoas
desconhecidas, mesmo sendo parentes (Mebéngdkre), e ndo gostam do fato de se
deslocarem para um lugar onde a diferenca ndo € respeitada, pois, ainda com todas as
peculiaridades formais exigidas para a saude indigena sdo submetidos as inscricoes
coletivas ocidentalizadas, como as refeicdes em horarios estipulados, preparadas sobre os
nossos termos culindrios, assim como os remédios dos médicos de kubé. Mrotiredja
relatava sua experi€éncia na CASAI ao mesmo tempo em que corria os olhos no netinho,
uma crianca de dois anos, que caminhava de um canto a outro da Casa de Satde Indigena,
de tal modo que pude presenciar, j4 no final da nossa conversa, o momento que 0 menino
cai e se machuca e Mrotiredja corre para apanhd-lo, esbravejando para a filha, que a

mesma nao cuidava direito do neto.

194 Apés algum tempo a entrevistada fui eu, como ja tinhamos sido apresentadas, ela sabia meu nome, entdo
quis saber de onde eu era, gostou de saber que eu estava morando com Nhakanga e Kantogri. Mrotiredja
pediu uma maleta para ela colocar micangas quando eu fosse para a aldeia dela, eu disse que levaria.
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A vista disso, conforme Lasmar (2005), “a cidade é o signo da diferenca no
interior do grupo local metaforizando a alteridade e seus perigos.” (LASMAR, 2005, p.
63). De certa forma, percebe- se na passagem acima a existéncia daquilo que Wagner
(2017) nos apresentou como ‘“tarefas convencionalmente prescritas da vida cotidiana”
“orientadas por um vasto conjunto de controles diferenciantes em continua mudanga e
constante crescimento, que devem ser mantidos e “condicionados” pela “sociedade”
convencional” (Wagner, 2017, p. 132), ou seja, o que se “deve” fazer enquanto um
Mebéngdkre (Kayapd). Além do nitido incomodo de Mrotiredja naquele ambiente, visto
que “aqui”, na cidade as pessoas pensam e vivem um mundo outro onde os “papeis
produtivos e de parentesco, de técnicas magicas e praticas, de possiveis modos de conduta
para o comportamento pessoal” (Wagner, 2017, p. 132), de representagdo simbdlica e
material que faca sentido para um Mebéngokre praticamente inexiste. Como o fato de ter
que dividir um espago com pessoas que ndo fazem parte do seu ambiente familiar, ou faca
parte da rede de relacionamento da sua aldeia de origem, 0 modo como o alimento é
preparado etc.

Conforme vimos ao longo desta dissertagdo, para os Mebéngokre as relagdes entre

195

as pessoas sao pautadas pela afinidade ™, que € construida desde o nascimento, passando

por rituais que envolvem toda uma rede de parentesco e de ‘“riquezas” que sdo
transmitidas por meio dos lacos familiares, conforme explicitado no capitulo dois. Nao
sendo, portanto, uma possibilidade “Mebéngokre”, o convivio em outras condi¢des, como

quando estdo na CASAI e se encontram pela primeira vez. Segundo McCallum (2013):

Ao longo das dltimas décadas, os etndgrafos desenvolveram e chegaram a
confrontar diferentes abordagens para a andlise de corpos sociais e fisioldgicos
que diferem, marcadamente, em relacdo ao status heuristico da intimidade,
retratada ou como parte constitutiva de sua configuragdo ou, alternativamente,
como seu efeito. Estas abordagens conflitantes se apoiam em uma concepgao
comum de intimidade como resultado de interacdes prolongadas entre sujeitos
humanos e conscientes, de tal forma que é associada com a mutualidade, a
convivéncia e a socialidade vivida em comunidades estruturadas por lagos de
parentesco e afinidade. Para um tipo de andlise, a intimidade € a engrenagem
da construcdo da ordem social, enquanto para o outro, trata-se de um
epifendmeno de processos estruturantes mais amplos que se alimentam de
fontes externas aqueles dominios sociais em que sujeitos humanos interagem.
(McCallum, 2013, p. 2013).

A autora em seus estudos com os povos (HuniKuin ou Kaxinawd) da Amazonia

ocidental tratam as criangas ao nascer como convidados (hdspedes), ou pessoas

195 Bu passei a ser digna de confianga, quando ganhei um nome e com ele uma familia, ou seja, foi
construido, mesmo que de forma pléstica, um parentesco, uma afinidade, para que eu pudesse fazer parte
daquele universo.
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desconhecidas, deixando que o tempo e a intimidade as transformem em parentes, pois

eles acreditam que os humanos ndo nascem prontos, pelo contrario:

Sado feitos, devagar e cumulativamente, pela modelagem progressiva e
deliberada da forma e do contetido do corpo: ossos, dentes, carne e pele da
crianca. Isto acontece por sua imersdao em campos sensoriais de som, visdo,
cheiro e toque cheios de significado. O conhecimento e a memdria sdo
integrados materialmente ao corpo por uma série de técnicas mundanas ou
especiais, como parte de experi€ncias ordindrias ou extraordindrias no mundo
ao redor, de modo a formar Pessoas/Homens (Huni) Reais (Kuin) que sdo
capazes de agir no mundo e interagir com outros de forma adequada, produtiva
(real, verdadeira) (McCallum 1996b, 2001). (McCallum, 2013, p. 132-133).

Desta forma, segundo McCallum (2013) quando se referem a alguém como um
“verdadeiro homem ou uma verdadeira mulher”, significa que os processos que
envolveram a construgdo enquanto pessoa, compreendeu ‘“trocas proximas com
verdadeiros parentes consanguineos e por afinidade. Ou seja, “sdo pessoas que tanto sao
feitas por quem € proximo a elas quanto sdo capazes de fazer outros verdadeiros parentes.
(McCallum, 2013, p. 133).

Ainda neste mesmo contexto, porém, a partir das etnografias Mebéngokre,
podemos entender a experiéncia de Mrotiredja, de “permanecer misturada” a outros
parentes na CASAI, o que ocorre também no Hospital Santa Licia, tomando como
referéncia a “sociedade de Casas, apresentada por Lea (2012) no capitulo dois, que no
meu entendimento, € uma forma de afirmar o modo de vida peculiar Mebéngokre, ou seja
a “sociedade de Casas”, que pressupde a totalidade, que ultrapassa o aspecto fisico, que
implica em normas de convivéncia, nas regras de distribuicdo dos alimentos, nas formas
de alimentagdo, nos rituais, nos momentos impares onde ¢ permitido “se misturar’” aos
outros, que os Mebéngokre nao encontram na cidade.

Assim como também (ou principalmente) a partir dos processos, que segundo
Gordon (2014) tém por objetivo a garantia de uma estrutura relacional diferenciante
especifica dos Mebéngdkre, em nivel coletivo ou socioldgico, que estdo relacionados com
os processos rituais, entendendo estes rituais ndo apenas enquanto ‘“‘conjunto de
performances, festas e ritos que compdem a vida cerimonial, mas também o sistema de
reparti¢ao e transmissao de conjuntos de nomes, prerrogativas, direitos, regalias e objetos
de valor (nékréjx ou kukradja)”, descritos como “riquezas” por Lea (2012), conforme

também mencionado no capitulo dois desta dissertacdo.

De fato, todos os grupos mebéngdkre possuem tradicionalmente conjuntos de
bens simbdlicos e cerimoniais que funcionam como signos distintivos de
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individuos ou grupos familiares. Nomes e nékréjx sdo propriedade ou direitos
de determinadas pessoas e familias e sdo transmitidos intergeracionalmente, na
forma de heranca, de individuo a individuo, por meio de uma regra fixa de
relacdo entre determinados parentes "cruzados". Esse mecanismo de
transmissdo € muito bem documentado na etnografia, bastando aqui
rememora-lo rapidamente. Um menino recebe nomes e nékréjx de um ou mais
parentes masculinos da categoria ngé — que inclui as posicdes genealdgicas
MB, MF, FF etc. Uma menina recebe nomes e nékréjx de uma ou mais parentes
do sexo feminino, da categoria kwatyj— que inclui FZ, MM, FM etc. Em
relagdo a esses parentes, ego de ambos os sexos (isto €, o individuo que recebe
a heranga) estd na categoria tabdjwo. (GORDON, 2014, p. 106).

Acredito que Mrotiredja queria me mostrar que a cidade, a CASAI nao
comportava estes processos, pelo menos ndo consegui visualizar, cerimoniais, rituais
ocorrendo na institui¢cao ou na cidade. O que implicava em um lugar “punure”, entretanto,
paradoxalmente, inevitdvel a sobrevivéncia. Portanto, a linha que pretendo tracar é que
os movimentos aldeia — cidade convocam agenciamentos, que tendem a afetar o outro, e
isto ocorre sobretudo no campo da identidade, que esta relacionada com a capacidade de
sermos idénticos ou de permanecer. Pois “nos agenciamentos encontramos focos de
unificacdo, de totalizacdo, processos de subjetivacdo, sempre relativos [...] Nao
buscariamos origens mesmo perdidas ou rasuradas, mas pegariamos as coisas onde elas
crescem, pelo meio.” (DELEUZE, 2013, P.113). Sabemos que na Teoria Actor Rede a
identidade dos agentes ndo nos é dada a priori por meio de um sistema formal exato, mas
¢ construida e (re) construida “na” e “para” a relagdo de associagdo entre elementos,
portanto estd em movimento, é dindmica, e, principalmente, estd sujeita aos desejos que
levam a agenciamentos.

Segundo Guattari e Rolnik (1996) “a tentativa de controle social, da producao da
subjetividade em escala planetdria, se choca com fatores de resisténcia considerdveis,
processos de diferenciacdo permanente que eu chamaria de “revolugdo molecular”
(GUATTARI E ROLNIK, 1996, p. 45). Os autores atentam para o fato dos novos
movimentos sociais ndo representarem apenas formas de resisténcia contra a
generalizagdo dos processos de subjetividade, “mas também a tentativa de produzir
modos de subjetividade originais e singulares, processo de singularizacdo subjetiva”.
(GUATTARI E ROLNIK, 1996, p. 45). Sendo que o termo “singularizacao” ¢ utilizado
por Guattari (1996) para identificar os processos que tendem a romper com o plano da

producdo do desejo, ou seja:

“[...] Trata-se dos movimentos de protesto do inconsciente contra a
subjetividade capitalistica, através da afirmacdo de outras maneiras de ser,
outras sensibilidades, outra percepcdo, etc. Guattari chama a aten¢do para a
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importdncia politica de tais processos, entre os quais se situariam oS
movimentos sociais, as minorias — enfim, os desvios de toda espécie. outros
termos designam o0Os mesmos processos: autonomizacdo, minorizagao,
revolucdo molecular, etc. (GUATTARI E ROLNIK, 1996, p. 45).

Conforme os autores, “a fun¢do de autonomizagdo num grupo corresponde a
capacidade de operar seu proprio trabalho de semiotizacdo, de cartografia, de se inserir
em niveis de relacdes de forca local, de fazer e desfazer aliancgas, etc” (GUATTARI E

ROLNIK, 1996, p, 46). Pois:

A ideia de revolucdo molecular diz respeito sincronicamente a todos os niveis:
intrapessoais (0 que estd em jogo nos sonhos, na criagdo, etc.); pessoais (por
exemplo, as relagdes de autodominacdo, aquilo que os psicanalistas chamam
de Superego), e interpessoais ( a invengdo de novas formas de sociabilidade na
vida doméstica, amorosa, profissional, na relacdo com a vizinhanga, com a
escola, etc.). As radios livres, a contestacdo do sistema de representacdo
politica, o questionamento da vida cotidiana, as reacdes de recusa ao trabalho
em sua forma atual sdo virus contaminando o corpo social em sua relagdo com
consumo, com a producao, com o lazer, com os meios de comunicagio, com a
cultura, e por ai afora. Sdo revolu¢cdes moleculares criando mutagdes na
subjetividade consciente e inconsciente dos individuos e grupos sociais.
ROLNIK, 1996, p, 46).

Mesmo compreendendo que estes processos de ‘“autonomizac¢do”, segundo os
autores, contemplam grupos pertencentes a um mesmo mundo, isto é, a sociedade
capitalista), e que nesta pesquisa estamos trabalhando com universos distintos, nao
podemos ignorar que “o objetivo da producao de subjetividade capitalistica € reduzir tudo
a uma tabua rasa”, e isto inclui todos os coletivos, todos “os mundos” existentes além
desta realidade capitalista.

Assim, conforme os processos de subjetivagdo e constru¢do das pessoas
Mebéngokre (Kayapd), entendemos a experiéncia de Mrotiredja, assim como dos demais
Mebéngdkre (Kayapd) pela cidade, enquanto processos de “reapropriagdo de
subjetividades”, pois comendo no prato de kubé ou no chao, carne moida ou assada,
misturados com desconhecidos ou com a familia, neste caso, cuidando do neto, mesmo
“internada” na CASALI para tratamento, tomando remédio de kubé ou de pajé, estamos
diante” de pessoas Mebéngokre, que fazem isso sobre seus proprios termos, reclamando,
contestando, e se recusando a se alimentarem. Fazendo suas préprias comidas, se
instalando na CASAI de acordo com os vinculos familiares, ou estranhos, reproduzindo
suas proprias dietas alimentares, ou incorporando a alimentacdo de kubé as suas dietas,

como os refrigerantes e bolachas de sal tdo requisitadas.
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Haja vista que “a revolugdo molecular consiste em produzir as condi¢des nao so
de uma vida coletiva, mas também da encarnacdo da vida para si préprio, tanto no campo
material, quanto no campo subjetivo” (GUATTARI E ROLNIK, 1996, p, 46). No
contexto da cidade, durante a etnografia foi possivel perceber que os Mebéngdkre
(Kayapd), enquanto minorias conseguem dar conta destes processos enquanto tais, de
forma a ndo se submeter inteiramente as nossas inscri¢des, € principalmente aos nossos
processos de subjetivacdo. Eu mesma, enquanto pesquisadora kubé, tive muitas vezes
minhas conversas restritas as pessoas conhecidas, que pertenciam ao convivio do meu
grupo familiar, pois ndo era apropriado falar com Mebéngdkre (Kayapd) desconhecidos.
“Mebéngokre ndo conversa com estranhos”.

Além do fato, de se deslocarem e se relacionarem, com a cidade, sob seus préprios

190 que ¢ refletido nas contestacdes , e principalmente no retorno a vida entre os

termos
seus, com todas as suas nuances (social, cultural, simbdlica), representadas nas
cerimoOnias, no dia-a-dia com a familia, com a coletividade, etc., pois na cidade, na aldeia,
na floresta, descendo e subindo rios, eles sabem quem sdo, como foram construidos e
como devem se relacionar de forma mejkumrej (boa) ou mejdjwyj’®” (boa demais/bom
demais).

O deslocamento (aldeia-cidade) promove a conexdo que ndo existia antes,
contudo, modifica os agentes envolvidos, que incomodados, afetados, agem em prol de
uma possivel estabilizagdo. O que pode ser evidenciado, por exemplo, em alguns relatos
de muitos Mebéngodkre que s6 procuravam o médico apds passar pelo pajé, e mesmo na
CASALI em tratamento com o médico de kubé nao deixavam de receber o tratamento do
pajé, inclusive era comum nos corredores da instituicdo os chds indicados pelo pajé, feitos
em fogareiros, assim como os assados, realizados nos kuwy, um fogareiro, s6 que com
grelhas no lugar dos furos para as chamas. Obviamente que estando na cidade todo esse
conjunto de convencdes que perpassa todas as formas de “socializagdo” Mebéngdkre
sofre alteracdes organicas, visto que ndo podemos esperar que eles se comportem como
se estivessem na aldeia, pois ndo estdo. Todavia, nos sinais expressados aqui na fala de
Mrotiredja, a negacdo do tratamento do médico de kubé, a dentincia de uma alimentagdo
ruim, por ser diferente da sua, € uma maneira de nos evidenciar as linhas, as fugas, onde

a diferenca deve permanecer. Assim como o retorno a aldeia, aos rituais necessarios a

196 No caso de estar na cidade em busca de atendimento médico, primeiro passam pela consulta do pajé, e
quando o mesmo autoriza procura o médico de “kubé”.
197 Os mais novos usam muito este termo para dizer que uma coisa € muito boa.
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198 "a identidade Mebéngdkre (Kayapd). Entendendo que este retorno ocorre

diferenciacao
configurando mais uma linha de fuga neste devir — Mebéngokre, ja que historicamente,
ndo temos em Ourilandia a presenca dos rituais diferenciantes, e nao pelo fato da aldeia
caracterizar uma oposicdo a cidade. Haja vista, que os Mebéngdkre sdo o que sdo,
independentemente do local que se encontram.

Desta forma, os movimentos Mebéngdkre na cidade, conforme apresentados ao
longo desta dissertagdo foram abordados por meio dos cortes “de”/ “nos” fluxos para
desdobramento de algumas situacdes que no meu entendimento mereceram maior
aten¢do, até mesmo por ter acompanhado mais de perto algumas pessoas Mebéngdkre em
suas vivéncias. Isto porque eu ndo consegui vislumbrar uma abordagem que alcancasse
as relacdes Mebéngokre em Ourilandia na sua totalidade'?, devido a dindmica que estes
processos ocorrem, conforme ja mencionado. O que pareceu ir ao encontro da anélise
segundo a perspectiva de rede, visto que as relagdes se apresentaram como associagoes,
que me levavam de um ponto a outro, se cruzando e desenhando os itinerarios, capturas,
lutas e devires. Pois, ndo encontrei Mebéngdkre em Ourilandia que ndo tivesse seus
caminhos atravessados por outros, ou que atravessassem os outros (caminhos, pessoas,
desejos e afectos). Assim, apresento um mapa com o itinerdrio Mebéngokre na cidade,
destacando os lugares, enquanto cruzamentos, delineados com e pelos Mebéngdkre
durante este trabalho.

Em consonéncia com as passagens descritas, as andangas Mebéngokre e as suas
redes (mesmo as nio desdobradas neste momento)>*° foram mapeados 30 (trinta) pontos,

porém, ndo se trata de um mapa enquanto limite para as relacdes, e sim para visualiza¢io

198 “Q objetivo imediato das mais importantes cerimdnias mebéngodkre € atribuir as criangas, publica e
coletivamente, os bens cerimoniais herdados de seus parentes. Durante as performances, as criancas
homenageadas exibem sua regalia na praca da aldeia e dancam junto com os nominadores que lhes
transmitiram os bens. Com isso, torna-se publico o fato de que, doravante, essas criangas também sao
legitimas donas desses bens, adquirindo, portanto, o direito de transmiti-los, elas mesmas, quando forem
adultas, aos seus préprios sobrinhos e netos. Os rituais sdo, por conseguinte, o contexto propicio para que
a coletividade saiba "quem é quem" em termos de bens e itens de alto valor cultural. As festas sdo o
momento em que as prerrogativas cerimoniais das criangas devem aparecer diante de todos, devem ser
mostradas (o ami rint, em que ami é particula reflexiva, e rint € um verbo com sentido de aparecer ou
revelar). Findo o ritual, as criancas sdo tidas por pessoas sociais mais plenas, ou "belas", conforme a
categorizacdo indigena expressa na palavra mejx. Exatamente por isso, as criangas honradas durante os
rituais denominam-se mereremejx, expressio que denota um sentido préximo de "aqueles a quem se
dé/outorga a beleza", "aqueles que se tornam belos". Entre os Xikrin, as préprias performances rituais
podem ser denominadas mereremejx.” (GORDON, 2014, p. 106).

199 Esta mesma dificuldade foi apresentada por Cristiane Lasmar (2005) em sua pesquisa de campo
descrita no livro De volta ao lago de leite.

200 Acho importante 0 mapeamento, pois evidencia as relacdes Mebéngokre existentes na cidade, que
podem ser objeto de estudo para muitos colegas que se interessem pela andlise etnografica Mebéngdkre na
cidade e precisem partir de algum ponto.

206



de um ponto (um corte) onde se queira partir para andlise de algo, sobretudo aos amigos
antropd6logos que se interessem pelo tema, levando em considera¢do que em cada lugar
identificado no mapa existem agenciamentos Mebéngdkre, que nos levam a pensar os
processos de subjetivacido, diferencga e identidade, entre outros, em suas multiplicidades,
como foi feito nos itens acima. Optei pelo termo itinerdrio porque foi assim que os
Mebéngokre me apresentaram os lugares percorridos por eles, como um trajeto a ser
seguido durante a permanéncia dos mesmos na cidade, uma vez que, um dia participavam
de reunides na Prefeitura, no outro na Associacdo Floresta Protegida, ao passo que iam
ao banco, ou visitavam um familiar na CASAI ou no hospital, antes de voltar para a aldeia
no dia planejado. As tnicas pessoas que ficavam restritas a um unico lugar eram os
pacientes (doentes), que nao podiam sair do hospital e nem da CASAI, o que ndo os
impediam de se conectar com o restante da cidade por meio dos seus familiares,
acompanhantes que permaneciam sempre presentes, € em alguns casos, quando recebiam
alta, pediam para fazer compras antes de pegar o voo de volta. A seguir, a figura 15
demonstra o mapa com o itinerdrio Mebéngdkre na cidade de Ourilandia do Norte, e

Figura 8, mapa com o itinerdrio Mebéngdkre na cidade de Tucuma.

Figura 15. Itinerario Mebéngdkre em Ourildndia do Norte.

Itinerario dos Mebéngdkre (Kayapd) em Ourilandia do Norte - Legenda
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6 - Banca Caixa Econdmica Federal
7 - Cantinho do Acai

8- Cartdrio Borges

o

- Casa de Apoio ao Kayapd em Trénsito em Ourildndia do Morte

6°44'55" §

10 - Casa de Apoio Kavapd

11 - Restaurante Racho do Barreira

12 - ConfecgBes Jovern

13 - EEEM Dr. Romildo Veloso e Silva

14 - EMEF Madre Teresa de lesus

15 - EMEF Trés Poderes

16 - Espago de Praticas Tradicionais Indigenas/Hospital Santa Lucia
17 - Farmagi

18 - Secretaria de Educacdo de Ourildndia

18 - Gleide Celulares

20 - Hospital Municipal Jadson Pesconi

21 - Hospital Santa Lucia

22 - JD Estampas e Variedades

23 - Mercadinho JM

24 - Mercado Municipal Leopoldo Bispo

25 - Oury Kaiap Costuras

26 - Panificadora Nosso Pdo

Datum: WGS 84 27 - Polo Base Ourilandia CASA|

Projecio Geografica 28 - supermercado Giro

Fonte: Google Earth Pro (2020) 29 - Prefeitura Municipal de Ourilindia
Organizagao: Gabriel M. P. Bernardes,
2020

30 - Previdéncia Social

Fonte:Google Earth Pro (2020). Org: Gabriel M. P. Bernardes (2020).
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Figura 16. Itinerario Mebéngokre em Tucuma.

Itinerario dos Mebéngdkre (Kayapd) em Tucuma - PA
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35 - Restaurante Mistura Fina

36 - Casa de Salde Indigena - Casai - Tucumi

37 - Delegacia de Policia Civil
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38 - Supermercado Globo

39 - AM Satélite

0 250 500 750m

Datum: WGS 84
Proje¢do Geografica
Fonte: Google Earth Pro (2020)
Organizagdo: Gabriel M. P. Bernardes, 2020

Fonte:Google Earth Pro (2020). Org: Gabriel M. P. Bernardes (2020).

Nao me prendi as relacdes que ocorreram em todos estes lugares, por diversos
motivos, dentre tantos, a falta de tempo, porém conferi maior atencao aos lugares que as
relacdes ocorriam com maior frequéncia, intensidade, me abrindo para que outras

oportunidades, e em outros lugares que ocorressem.
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CONSIDERACOES FINAIS

Buscamos compreender e apresentar os processos de subjetivagdo indigena a
partir da incorpora¢do de elementos do mundo do kubé, no contexto da cidade de
Ourilandia do Norte, no Pard. Durante a experiéncia etnogriafica, por meio do
acompanhamento de pessoas da etnia Mebéngokre (Kayapd) em suas atividades pela
cidade, encontramos elementos que nos apontaram para questdes envolvendo a captura,
incorporagdo das coisas do mundo do kubé a partir da prépria perspectiva Mebéngokre.
O que foi constatado nas relacdes no ambito do comércio, da CASAI, do Hospital Santa
Lucia, das institui¢des, das Associacdes, de desejos como em possuir uma carteira de
habilitagcdo, de obter aposentadoria, ou o servigo de internet pelo qual haviam pagado.
Assim como observagdes e relatos em torno das compras coletivas, dos vestidos Kayapo,
das negociagdes entre os donos de estabelecimentos e os Mebéngdkre quanto as formas
de pagamento para obten¢do de mercadorias, etc.

Foi possivel perceber também a cidade enquanto lugar de valores outros,
sobretudo, de acumulag@o de coisas e dinheiro. Visto que a vida na aldeia foi colocada
em confronto com a vida na cidade. Apesar da minha proposta, visando o rompimento
com dualidades, oposi¢des, os Mebéngdkre me apresentavam a cidade desta forma.
Porém, entendiam a importancia de estar ali por algum motivo, e sabiam justificar isso,
sob seus proprios termos. Por mais que nao acumulassem “coisas” e dinheiro, faziam uso
dos mesmos. Na aldeia consomem todos os bens industrializados conforme a dindmica
social da troca pautadas nas relagdes de parentesco, a medida que continuam coletando,
cacando e pescando. Nao juntam dinheiro, apenas utilizam dele para ter acesso as “coisas”
que os kubé produzem, especialmente, aquelas que necessitam de madquinas,
conhecimento dado, adquirido, em tempos miticos, que d4 conta de explicar a origem de
tudo. Como discutido no capitulo dois, os bens industrializados, de certa forma, possuem
implicacdes importantes para os processos de diferenciacdo tdo valorizados pelos
Mebéngdkre, especialmente durante os rituais organizados para tal na aldeia. O que no
meu entendimento, configuram as linhas de fuga, mediante o caos instaurando durante a
passagem e permanéncia dos Mebé&ngokre pela cidade, especialmente, quando rejeitam
os modos de vida “urbano”, ao passo que os incorporam.

Para aqueles que estdo de forma mais permanente na cidade, a vida segue no

contexto urbano, porém as festas, que fazem sentido s6 ocorrem na aldeia. Enquanto
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estdo na cidade tudo que ganham gastam, ou seja, as mercadorias adquiridas com o
pidkaprin capturado enquanto estdo na cidade, sdo dispendidos para o sustento familiar.
Enquanto moradores da cidade ou da aldeia, ndo conseguem fugir de todas as inscri¢des
relacionadas a vida social kubé, sobretudo a forma de obtencdo de pidkaprin, porém, as
transagdes em torno do pidkaprin e das mercadorias, em sua grande maioria ainda sdo
definidas e pautadas nas relagdes de parentesco MebéngoOkre (parente ajuda parente),
todavia, ndo definem a vida cerimonial.

Possuem preocupagdo em afirmar sua cultura, porém apresentam naturalmente a
no¢ao dos devires, da captura, incorporagao, re-construcao. Portanto, ndo refletem sobre
usarem celular, ténis, dirigirem carros, motos, enquanto uma atitude consumista. Ao
passo que estabelecem preocupacdes em torno da perda de kukradjd quando a identidade
(mesmo em movimento) é colocada em questdo, devido ao cardter diferenciador.
Podemos citar como exemplo, as falas que moralmente, julgam?! os homens e mulheres
Mebéngokre que cortam e que tingem os seus cabelos, como igualmente os kubé fazem,
pessoas (homens e mulheres) que se casam com kubé, etc. Visto que, conforme Cohn
(2005) a diferenca tao enfatizada pelos MebéngoOkre, decorre da relagdo deles, entre si e
com o mundo, e define as pessoas como “o0 Mesmo” e como “Outro”, por meio de
impressdes corporais (cortes e tinturas nos cabelos), ou pelas coisas que produzem
(inclusive pessoas belas). O casamento com o kubé implica em situacdes que envolvem a
constru¢do das pessoas, no caso, de um filho que podera surgir desta unido, que devera
passar por transformacdes corporais, preocupacdo mencionada por Amauri, no capitulo
trés.

As relacdes Mebéngdkre (Kayapd) na cidade de Ourilandia do Norte nos mostram
que o Mebéngokre é permanéncia, mas € também transformacgdo. Poténcia e resisténcia.
Ouvem musica de kubé, cortam cabelo igual ao de kubé. Entretanto, as mulheres s6 usam
vestidos Kayapé (a maioria). Se orgulham ao dizer, “nossas mulheres Kayapd”. Ainda
neste movimento permanéncia-transformacao temos os homens que em sua maioria falam
o portugués, usam roupas de kubé, e as Mulheres que em sua maioria ndo falam o
portugués. Além de usarem apenas a lingua Mebéngdkre, para dialogarem entre si
(resisténcia a incorporagdo da lingua portuguesa).

Desta forma, experenciamos a identidade Mebéngokre no contexto urbano, a

partir da vivéncia dos elementos associados a subjetividade Mebéngdkre (Nunes 2010).

201 “Juizo de valor mediante as transformagdes. (LASMAR, 2005, P. 67).
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Aquilo que os transformam no que sdo, que constituem o que eles consideram
Mebéngokre. Entendendo esta experiéncia como um devir Mebéngdkre que em contato
com a vida urbana tende a assimilar certos modos de estar no mundo inerentes a nossa
sociedade, todavia sem perder o que tem de mais essencial, sua capacidade de mudar para
continuarem os mesmos e também outros (diferentes). Como ressaltado pelos autores
escolhidos para andlise bibliogréfica, que evidenciam a mudanga, a transformagdao como
parte da subjetividade Mebéngokre.

Como ja mencionada, a minha experiéncia ndo se assemelha a experiéncia de
Lasmar (2005) e de Andrello (2006), sabemos que antes de existirem Tucuma e
Ourilandia do Norte existiam terras indigenas nesta regido, mas estas terras nio se
constituiram cidades, bairros dentro da cidade, nem ocorreu a migracdo de pessoas
Mebéngokre a ponto de configurar bairros indigenas. Encontramos alguns Mebéngokre
morando na cidade, mas nada que seja significativo do ponto de vista de um bairro
indigena ou uma cidade. Estdo mais em movimento, do que propriamente enquanto
moradores. Porém, as ruas sdo tomadas por pessoas Mebéngdkre, sejam em suas lojas,
seus restaurantes. Sendo que existem lojas especificas para os Mebéngokre, “moda
Kayap6”, que os esperam em certas datas do més, como dia 25 de todo més (data de
recebimento de beneficios sociais, aposentadorias, pagamentos)>°Z.

Soares da Silveira (2013) em seu artigo, A identidade na diferenca, agenciamentos
e translagoes indigenas no espago urbano de Sdao Gabriel da Cachoeira (AM), interpreta
o movimento de agregacao social que deu origem a uma feira indigena na cidade de Sao

Gabriel da Cachoeira:

Como a experimentagdo de uma forma diferente de vivenciar a identidade
indigena no contexto urbano, onde o contato com a alteridade nfo € percebido
como algo negativo para a manutencao da cultura ou sociedade indigena, mas
como meio pelo qual ela se reproduz de forma diferente na histéria. (Soares da
Silveira, 2013, p. 4)

Do mesmo modo, procurei nos diversos movimentos que percorrem a vida
Mebéngdkre na cidade: busca de atendimento no hospital Santa Liicia, na Casa de Satide
Indigena, os processos de agenciamentos que ocorrem na Associa¢cao Floresta Protegida,

quando realizam exame médico e psicoldgico na clinica em Xinguara, quando vao a

202 A produgdo de mercadorias para o publico Mebéngokre é algo especialmente ocidental, capitalista. Pois,
enxergamos dinheiro e lucro em tudo. Porém, a forma como os Mebé&ngokre tem acesso consomem as
mesmas diz respeito a forma como se relacionam com a alteridade, que perpassa os seus processos de
subjetivacdo.
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agéncia do INSS em Redencao fazer pericia médica para se aposentarem, quando vao a
delegacia de policia fazer um boletim de ocorréncia, a loja reclamar de um servico nédo
realizado, ao supermercado fazer compras para levar para a aldeia, assim como a vida
daqueles que moram na cidade, perceber os aspectos de continuidade como as conversas
que ocorrem em Mebéngdkre, a pintura dos corpos, a necessidade de fazer parte dos
rituais, de receber um atendimento do pajé, e tantas outras que foram ressaltadas ao longo
do texto. Ou seja, empenhei-me em evidenciar o que eu observava e o que me era relatado
- os elementos que remetem a uma subjetividade Mebéngokre (kayapd), relacionados ao
modo como estdo entre os seus (familia e parentes), ajudar o seu povo, falar a lingua
Mebéngokre, participar das festas e rituais e voltar sempre a aldeia, sobretudo em épocas
de festa e caga (quando “moravam” na cidade). Elementos que refletem os processos de
subjetivacdo dos Mebéngdkre, enquanto sujeitos no mundo.

Segundo a perspectiva dos MebéngOkre a terra € um espago de passagem,
territorio a ser percorrido, onde os lugares sido construidos a medida que as pessoas se
relacionam com os diferentes agentes humanos e nao humanos, que estio associados aos
processos de constitui¢do ou constru¢do das pessoas Mebéngokre. Portanto, um lugar
bom (mejkumrej) ou ruim (punure) é definido por meio das relacdes que sao constituidas
com e nestes lugares.

Desta forma, a cidade € ruim porque as relacdes se distanciam dos movimentos
necessarios a constituicdo das pessoas Mebéngodkre, e isso ndo ocorre s6 em relagcdo aos
kubé, mas a todos, visto que ndo conseguem acompanhar os fluxos em sua totalidade,
como, por exemplo, a compreensdo dos movimentos que levaram as pessoas Mebéngokre
desconhecidas que estdo na CASAI “misturadas” umas as outras chegarem a ser quem
sdo. Ja que em relagdo aos kubé, o afastamento necessario j ocorre, pois Mebéngokre ja
sabe quem eles sdo (kubé/estrangeiro).

Porém, mesmo sabendo quem os kubé sdo estrangeiros, ndo-Mebéngodkre, as
associacdes em torno dos casamentos entre kubé-MebéngOkre geram dilemas, ora
ignorados, ora ressaltados, até que o tempo associado as incorporacdes € reconstrucoes
resolvam, do mesmo modo que resolveram os conflitos bélicos entre grupos Mebéngokre
diferentes.

Assim como qualquer lugar no mundo, Ourilandia do Norte, é construida dia a
dia, a medida que os Mebéngdkre “expressam sua visdo de mundo, sua poténcia como
seres humanos, sua pluralidade, sua vontade de ser e viver”. (Krenak, 2015). O que ndo

exclui também as vulnerabilidades Mebéngdkre diante do contexto social e econdmico
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de grande desigualdade, pois destituidos de condi¢des para obterem os bens necessarios
a reproducao da vida social, dependem de pessoas nem sempre bem intencionadas, como
os donos dos estabelecimentos que abrem credidrio, porém cobram juros, confiscam os
cartdes de beneficios e de aposentadorias, alegando ser a tinica forma deles obterem o que
precisam a tempo de retornarem para as suas respectivas aldeias.

Sdao agenciamentos que denotam a situacdo de negligéncia das autoridades
publicas locais em relagdo aos Mebéngdkre (Kayapd), além da falta de politicas publicas
em ambito federal, capazes de garantir condicdes minimas de sobrevivéncia a estes
coletivos. Fato que se comprova mediante os recursos obtidos via Associacdo Floresta
Protegida, capaz de assegurar, por exemplo, uma compra coletiva digna, sem que eles
precisem pagar juros, ou terem seus cartdes confiscados. Além de desenvolverem projetos

sustentdveis, em consonancia com os seus modos de experienciar o mundo.
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