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resumo

O tema geral dessa dissertagdo ¢ a experiéncia de criagdo e funcionamento
da Hutukara Associacdo Yanomami. Em linhas gerais, sua pergunta guia ¢é
a seguinte: o que acontece quando um povo em particular adota uma
instituicdo estrangeira? Para responder a esta pergunta, recupero as
trajetorias de vida dos representantes politicos, aspectos gerais ligados aos
exercicios de lideranca e mediagdo, bem como acontecimentos envolvidos
em reunides promovidas pela Hutukara em aldeias yanomami. Analiso este
fendmeno recente do contato a partir de formas culturais e politicas bem
anteriores a ele.

Palavras chave: associa¢bes indigenas; Amazonia; Yanomami; politica
indigena

abstract

The general subject of this dissertation is the experience of foundation and
operation of the Hutukara Yanomami Association. Its guide question is:
what happens when a particular people adopts a foreign institution? In
order to answer this question, it examines the life trajectories of political
representatives, some aspects related to the exercise of leadership and
mediation, as well as the meetings organized by Hutukara in yanomami
villages. This recent phenomenon of contact is analysed from cultural and
political forms well before it.

Key words: indigenous associations; Amazonia; Yanomami; indigenous
politics






Que isso foi o que sempre me invocou, o senhor sabe: eu careco de que o
bom seja bom e o ruim ruim, que dum lado esteja o preto e do outro o
branco, que o feio fique bem apartado do bonito e a alegria longe da
tristezal Quero os todos pastos demarcados... Como é que eu posso com
esse mundo? A vida é ingrata no macio de si; mas transtraz a esperanga
mesmo do meio do fel do desespero. Ao que, este mundo é muito
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introducao

Em novembro de 2004, na aldeia de Watoriks, um grupo formado por
indigenas e napé pé' (“brancos”, “estrangeiros”) fundou uma associa¢do
indigena. Nesta ocasido, os xamas yanomami ali presentes se reuniram e
deram a institui¢do que surgia o nome de Hutukara - “Hutukara é o nome
xamanico do antigo céu que caiu no tempo das origens para formar a
‘terra-floresta’ (#rihi) atual?. B, para seus fundadores, ‘um nome defensor da
terra-floresta’ (uribi noamatima a waba)” (Kopenawa & Albert, 2010: 677,
nota 8 / tradugio minha). Desde entio, a Hutukara Associagio Yanomami
(HAY) vem atuando como uma organizacdo politica mediadora dos
“Yanomami” com o “mundo dos brancos”, para usarmos duas grandes
generalizagoes. Certas dinamicas envolvidas em seu funcionamento siao o
tema geral dessa dissertagdo. Seu objetivo é explorar alguns dos efeitos
envolvidos na criagdo e estabelecimento desse novo pacto politico entre os
Yanomami.

1 Napé: “diferente”, “estrangeiro”, pessoa que ndo pertence aos Yanomami, em geral
“Branco” ou “criollo” (Lizot, 2004: 249-250). Napé pé: plural. De acordo com a teoria
sociopolitica yanomami, o termo conota desconfian¢a, potencial inimizade e
comportamento anti-social (Kelly, 2003:13). Este mesmo autor (ibid.: 215-216) notara
que a partir da expansdo do campo semantico do termo ele passa a incluir também os
atributos e habilidades dos brancos, sem nunca deixar, contudo, de conter os sentidos
acima mencionados. Dessa forma, seu sentido primeiro significa “estrangeiro” / “ndo-
yanomami” e conota alteridade remetendo a inimizade, desconfianca e,
consequentemente, a um potencial inimigo. Contudo, napé é também a palavra usada para
referirem-se aos criollos, mas ndo mais com o sentido estrito de inimigos, mas também
como fonte de conhecimentos e corpos/habitus criollo. Ou seja, o0 campo semantico de
napé passou de uma referéncia exclusiva a inimizade para incluir também habilidades e
atributos criollo (ibid.: 238-239). “Criollo” é o termo usado pelo autor e que faz mais
sentido para o contexto da Venezuela, que daqui para frente sera sempre traduzido como
“branco” ou “estrangeiro”. Para maiores detalhes sobre o termo “napé” cf. Albert
(1992:172-173).

2 Sobre o mito da queda do céu cf. Albert, 1985:745-749 e Wilbert & Simoneau, 1990. A
versdo relatada a Albert (1985) conta que nos tempos primordiais um grande xama foi
morto e seus espiritos auxiliares (hekura pé), 6rfios e furiosos, cortaram a abdbada do
céu com suas armas sobrenaturais. O céu se rasgou e caiu sobre a terra, restando a
floresta e os primeiros ancestrais (com excecdo daqueles que se refugiaram sob um
cacaueiro nas nascentes dos rios) o mundo subterraneo. Com a queda do céu, estes
primeiros ancestrais tiveram destinos diferentes: os que foram langcados para o
subterraneo tornaram-se monstros canibais, os que se refugiaram sob o cacaueiro
sobreviveram a queda deste primeiro céu e se estabeleceram na floresta que havia no
dorso dele. Com o tempo, por conta de sua ignorancia - refletida em desrespeito as regras
culturais - eles transformaram-se, pouco a pouco, em animais de caga. Depois do
acontecido, Omama, o demiurgo yanomami, criou a humanidade atual (Albert, 1985:745-
749, “mito da queda do céu”).



Uma pesquisa sobre a Hutukara poderia tracar, ao menos, dois
caminhos bem marcados: o da politica “externa” e o da politica “interna”.
O primeiro deles é aquele dedicado a sua atuagdo e consequente criagao de
efeitos politicos no mundo dos brancos (efeitos que, com sucesso,
revertem-se em acOes favoraveis aos Yanomami). Seguir essa dire¢do
significaria enfatizar a atua¢do da Hutukara na cidade (Boa Vista/RR) em
seu trabalho diario de controle do convivio interétnico. Ou seja,
acompanhar sua agenda reivindicatéria e o desenrolar das questdes ligadas
a saude, educagio escolar e exploracido ilegal de minérios e madeiras na
Terra Indigena Yanomami (TTY). Normalmente, as dentncias e relatos sio
oriundos das aldeias e chegam a sede da associagdo por meios e suportes
diversos.

O mais comum ¢é que as noticias, solicitagbes e denuncias
cheguem ao escritério via radiofonia, um instrumento absolutamente
fundamental neste contexto - gragas ao radio e sua sede em Boa Vista
(RR), a Hutukara é hoje um ponto de conexdo importante entre a Terra
Indigena Yanomami e as cidades. Com a introdugdo da escrita, vez ou
outra acontece das informac¢des das aldeias chegarem por meio de cartas e
recados trazidos por pessoas regressas da area indigena. Ha, ainda, outros
meios possiveis. A parede da sala da presidéncia da Hutukara exibe uma
flecha, proveniente da comunidade de Uxid, que chegou a HAY com um
bilhete afixado, cuja mensagem dizia: “para Hutukara, dos inimigos”. A
aldeia que a mandou pretendia notificar a Hutukara que foi assediada por
um grupo yanomami “isolado”, os moxi batétéma3. A flecha com a qual a
comunidade havia sido atacada era tanto a evidéncia do contato, quanto o
suporte do recado. Em outra ocasido, no retorno do Encontro Regional de
Apiat (junho 2011), junto com os diretores da Hutukara chegou a hist6ria
de que os “isolados” haviam levado alguns beijus daquela comunidade e,
em troca, deixado algumas pilhas. A economia da informagdo ali ¢
realmente muito criativa e, no final, ficamos com a sensacdo de que as
mensagens sempre chegam ao seu destino.

Essa troca de informacSes é um dos motores do trabalho diario
no escritério da Hutukara, em boa parte dedicado a elaboracido de oficios e
documentos que, em sua maioria, contém denuncias e solicitagdes a serem
encaminhadas ao Estado. O que Kelly (2003: 209) afirma para as relagdes

3 Este nome refere-se 4 maneira que os homens mantém o prepticio de seu pénis (moxi)
amarrado (hatete) a cintura com uma pequena corda de algoddo. Trata-se de algumas
comunidades do alto rio Apiat, que sofreram os raides dos Yanomami do rio Catrimani
das primeiras décadas do século XX até meados dos anos 1980 (o ultimo raide foi em
1985). Nunca revidaram, nem estabeleceram alianga, ainda que algumas de suas
mulheres e criangas tenham sido tomadas como cativas (Kopenawa & Albert, 2010: 723
n.6).



entre os Yanomami e o sistema de satde estatal venezuelano é também
valido para este caso: ler, escrever e ter a habilidade de produzir
documentos em papel sdo conhecimentos que os Yanomami aspiram, a
fim de controlar o fluxo de mercadorias, 2 melhoria dos cuidados de saiude
e sua propria defesa.

Algumas dessas dendncias e reivindicag¢des, sobretudo aquelas
relacionadas as tentativas de combate ao garimpo ilegal em terra indigena
por parte do Estado (nas figuras da FUNAI, Exército e Policia Federal)
tornam-se noticias em meios midiaticos diversos, que vao de jornais locais
a noticiarios televisivos de ampla repercussiao nacional®.

Ha, ainda, os episédios mais acalorados de formas de pressio
politica, como manifesta¢oes nas ruas e prédios publicos de Boa VistaS. As
reunides e viagens (que normalmente levam a outras reunides) sdo também
parte constitutiva do funcionamento da associa¢do e da rotina de seu corpo
diretor. Com frequéncia, o presidente e os diretores estio participando de
encontros com a Secretaria de Educacdo, de Satde, com a FUNAIL o
Ministério Publico ou a Policia Federal. Algumas dessas reunides sdo em
Boa Vista (RR), outras sio em Brasilia (DF). E nem todas sdo com 6rgaos
publicos. Algumas dessas viagens tém como destino reunibes oficiais de
antropdlogos ou de outros indigenas com antropoélogos, em Universidades
e terras indigenas Brasil afora®. A rede de apoio aos Yanomami estende-se
ainda a agentes internacionais, como a Swrvival International, a Norwegian
Agency for Development Cooperation (NORAD) e a Embaixada Norueguesa,
que sdo alguns dos principais apoiadores e financiadores desta organiza¢io
indigena.

4 0 Fantéstico (Rede Globo) dedicou uma reportagem ao assunto em outubro de 2011.
Conferir: http://fantastico.globo.com/Jornalismo/FANT/0,MUL1675515-15605,00-
GARIMPO+ILEGAL+INVADE+RESERVA+DE+INDIOS+IANOMAMIS.html. A “Folha de Boa
Vista”, jornal da capital de Roraima, noticia as invasdes garimpeiras e as tentativas de
combate a elas com certa frequéncia. H4 também as iniciativas midiaticas de combate ao
garimpo envolvendo agentes internacionais como, por exemplo, a recente produgdo
cinematogréfica de Daniel Schweizer sobre a invasdo garimpeira em Terra Yanomami.
Para um panorama das principais amegas ao territério yanomami cf. Nilsson, 2008.

5 Em maio de 2011, por exemplo, foi notavel toda a articulagio dos yanomami para
manterem Joana Claudete Mercés, funcionaria da Sesai (Secretaria Especial de Satde
Indigena) que eles tém em mais alta estima, em seu cargo.

6 Durante o periodo em que estive em trabalho de campo, entre junho e setembro de
2011, Davi Kopenawa Yanomami (presidente da Hutukara) foi convidado a falar na
SALSA (Society
for the Anthropology of Lowland South America) e, junto com Mauricio Ye’kuana (vice-
presidente da associagdo), a dar uma conferéncia conjunta com Roy Wagner
(antropodlogo, professor da Universidade de Virginia), no Museu Nacional (UFR]).
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Acompanhar este caminho de atuacdo da Hutukara seria uma
abordagem que enfatizaria a comunica¢ao da Hutukara com o “mundo dos
brancos”. Desenhar-se-ia uma espécie de etnografia de um caso especifico
do movimento indigena na Amazénia em suas relagbes com o Estado
nacional e outros agentes nio indigenas. Movimento este que, em sua
“resisténcia mimética” 7 (Augé, 1989 apud Albert, 2002), tem no modelo de
funcionamento democratico, na burocratizacdo e nos mecanismos de
despersonificagdo algumas de suas pecas chave.

Contudo, nio é exatamente essa “dimensdo moderna” da politica
da associagdo yanomami aquela que, particularmente, mais me interessa.
Pois esta atuagido politica da HAY, que tem como centro o escritorio da
associagao em Boa Vista e como destino os 6rgios publicos do Estado e
outros agentes nio indigenas é, mesmo que muito importante, parte de
uma “arena politica interétnica” que privilegia as rela¢oes entre indigenas e
ndo indigenas. A principio, interessava-me entender como os Yanomami
estdo “incorporando” alguns desses “novos brancos” que participam do
contexto da Hutukara, como os politicos, os representantes do Estado, os
assessores de ONG’s, os ambientalistas ¢ os financiadores estrangeiros.
Pois, exatamente, partia da idéia de que a “diferenca cultural” residia,
sobretudo, na relacio entre os Yanomami e os Brancos. Mas, como
sabemos, a ocorréncia de situagdes em que se costuma identificar
“diferenca cultural” nio depende, necessariamente, de encontros entre
indigenas e ndo indigenas. E o que percebi ao longo do trabalho de campo
¢ que nas relagoes entre os proprios yanomami que compdem a Hutukara e
entre estes e aqueles residentes nas aldeias ja hd variacdes e diferencas o
suficiente. E é sobre elas que pretendo falar. Assim, essa dissertagdao
privilegia as rela¢des dos Yanomami entre eles, mediadas pela existéncia da
Hutukara. Sua “politica com os brancos” torna-se interessante para o
presente trabalho somente na medida em que viabiliza e promove situagoes
de interagdo até entdo inéditas entre os préprios Yanomami. Estas, sim,
alvo principal da investigacdo. Além disso, ao menos desde a tese de
doutoramento de José Antonio Kelly (2003) sabemos que o padrio de
relacio Yanomami/ napé nio depende, necessariamente, de uma relagio entre
yanomami e branco, podendo reproduzir-se entre os proprios Yanomami,
em situagdes nas quais alguns deles “performam-se” napé, ao passo que
outros “performam-se” yanomami. Nesse sentido, o autor afirma: ““napé’ é

7 A ideia de “resisténcia” é sempre um pouco problematica por poder trazer consigo a
suposicdo de que alguns agem, ao passo que outros apenas reagem. Manterei o conceito
com esta conhecida ressalva. Goldman (2006:44) apresenta uma defini¢do mais sedutora
das atividades de resisténcia: “aquelas para as quais as pessoas direcionam suas energias
e desejos”.



um conceito estritamente relacional, que se refere a forma que uma pessoa
ou grupo posiciona-se em relagio a outro” (ébid.: 216/ tradugdo minha). No
“eixo transformacional zapé” proposto pelo autor, “dependendo das
circunstancias, Yanomams: ‘civilizado’ ‘performam-se #ap? com referéncia
a0s waikasB rio acima, e ‘performam-se Yanomans em relacio aos napé ya®
como os oficiais militares e médicos” (ébid.: 401). Desse modo, esse par
relacionalmente  constituido  (Yanomami/napé) —atravessa de maneira
importante todo o trabalho, mesmo que a énfase nao recaia diretamente
sobre as relacdes entre os Yanomami e os brancos.

A primeira parte do texto (capitulos 1 e 2) é dedicada a uma
caracterizacdo geral da Hutukara e de seu corpo diretor. Temos na
formagdo da Hutukara duas gera¢ées bem marcadas: a de seu presidente
fundador, Davi Kopenawa Yanomami, ¢ a de seus jovens diretores,
Mauricio Tomé Rocha, Dario Vitério Kopenawa Yanomami e Enio
Mayanawa Yanomami. H4, ainda, uma diferenca étnica em questdo, pois
Mauricio, seu entdo vice-presidente, ¢ um jovem ye’kuana, assim como o
atual coordenador de gestdo territorial, Julio Ye’kuanal®. Tendo como
referéncia a Terra Indigena Yanomami em toda sua abrangéncia a
representatividade politica da Hutukara estende-se também aos Ye’kuana,
grupo caribe que compartilha com os Yanomami setentrionais (os Sanuma)
terras ao norte do territério. Adianto que essa relagdo entre os Yanomami e
os Ye’kuana sera pouco explorada. Embora potencialmente conflitiva, o

8 Waikasi é um termo, algo burlesco, mais comum entre as comunidades de missdo do

Orinoco, e transmite o sentido de ser um Ydnomdmi “real”, “verdadeiro”, “ndo civilizado”,
normalmente associado aos Yanomdmi rio acima (Kelly, 2003: 218-219).

9 Assim como “waikasi” é uma expressio destinada a distinguir os “Ydnomdmi
verdadeiros, reais”, “napé yai” refere-se aos “verdadeiros e reais napé”. Normalmente, a
expressdo é destinada a brancos que vivem além do Alto Orinoco e detém grande poder
criativo e/ou destrutivo, que podem influenciar significativamente a vida indigena, como
o Presidente, os ministros, o governador do estado e altos oficiais de institui¢des que os
Ydnomdmi conhecem localmente (Kelly, 2003: 221-223). Sdo os napé mais poderosos, eu
diria.

10 0s Ye’kuana sdo um povo de lingua Karib, também conhecidos como Yecuana ou
Maiongong, que habitam a floresta amazonica na regido da fronteira Brasil-Venezuela.
Atualmente formam uma populagdo de 471 pessoas no Brasil (noroeste do estado de
Roraima) e 6.523 na Venezuela. A maior comunidade ye’kuana no Brasil é Auaris, onde
vivem junto com os Sanumd, um subgrupo yanomami. Suas duas outras comunidades
também estdo localizadas no interior do territério demarcado como Terra Indigena
Yanomami  (acessado em  http://pib.socioambiental.org/pt/povo/yekuana/742,
12/11/2012). Dentre as dezenas de povos que habitavam o entorno do territério
yanomami, ao fim do século XIX, os Ye’kuana foram os unicos sobreviventes (Kopenawa e
Albert, 2010: 769 n.11). Jilio faz parte de uma configuragdo mais atual da associagdo. Em
2011, niao o conheci. A informagao esta em:
http://www.socioambiental.org/nsa/detalhe?id=3694, acessado em 02/11/2012.
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que presenciei foi uma convivéncia aparentemente harmoniosa. De fato,
esta associagdo parece apresentar-se aos olhos de todos como sendo
predominantemente yanomami. Contudo, é também notério que os
Ye’kuana vém, progressivamente, ocupando mais espa¢o na Hutukara. A
presenca e circulacdo de homens ye’kuana na sede da HAY, ainda que um
pouco timida, é relativamente comum. Os Ye’kuana, além de participarem
da Hutukara, tém também sua propria associagdao, a APYB (Associagdao do
Povo Ye’kuana do Brasil).

Ja a segunda parte do texto é dedicada a dimensdo mais coletiva
do fenémeno de funcionamento da Hutukara. Seu fio condutor ¢é a
etnografia de trés reunides promovidas por esta associagdo em aldeias
yanomami, entre novembro de 2010 e setembro de 2011. A partir da
interagdo dos Yanomami nestes eventos exploro o contraste entre os
universos politico-discursivos dos diretores da Hutukara e dos yanomami
residentes nas aldeias. A partir das falas de representantes e representados
busco reconstituir qual parece ser o problema, do ponto de vista da
audiéncia, da proposta politica que a Hutukara os faz. Partindo das
dinimicas destas reunides procuro também estabelecer paralelos entre estes
eventos e demais dinamicas de visitagao e festas multicomunitarias entre os
Yanomami. Nessa segunda parte fica mais evidente meu interesse em
descrever a prdtica desta associagdo, mais do que aspectos histéricos ou
politicos de ordem geral.

No capitulo 1 serdo apresentadas as historias de vida dos diretores
mais atuantes da associa¢io, a partir de seus relatos autobiograficos quando
interpelados sobre como haviam chegado a Hutukara. Contar as trajetorias
de seus diretores foi também uma forma de contar a histéria da prépria
Hutukara. Eles falam de como foram suas formagdes, viagens e demais
experiéncias de aprendizado do mundo dos brancos. Acionam os
momentos em que entraram na associacio, as ocasides de Assembleias e
outros eventos marcantes na trajetéria da Hutukara. Esse primeiro capitulo
foi inspirado em um artigo de Oscar Calavia Saez (2006), “Autobiografia e
Sujeito Histérico Indigena”, além de ter sido a alternativa encontrada para
conferir 2 Hutukara e seu corpo diretor uma dimensdao menos impessoal e
abstrata do que a institucional. Foi também uma forma de lidar com o
incomodo de falar de um grupo indigena, em geral, a partir das falas e
experiéncias de alguns informantes em particular, essa espécie de
“operagio metonimica”, que de tdo comum em Antropologia as vezes
parece até inescapavel. Acredito também que apresentar estes
representantes politicos traz a tona informagdes importantes sobre o
contexto geral de constitui¢ao da Hutukara.



O capitulo 1 e 2 sdo uma espécie de grande preambulo. No
segundo, trato de alguns aspectos gerais relativos as posi¢Oes de lideranca e
mediagdo que estes sujeitos ocupam. Dou atencdo a seus processos de
aprendizado e inser¢do no mundo dos brancos, as dinimicas de controle e
diferenciagdo nas quais estdo envolvidos, as suas caracterizagdes das
relacGes com os napé e suas reflexdes sobre cultura. Neste capitulo a
principal referéncia é a tese de José Antonio Kelly (2003) sobre um
contexto de transformacido entre os Yanomimi na Venezuela. Boa parte
desse trecho da dissertacdo ¢ dedicada a mostrar como aquilo que Kelly
afirma para a Venezuela ¢ extremamente relevante para pensarmos as
relacGes dos Yanomami, tanto entre eles mesmos quanto com os brancos,
também no Brasil. No entanto, a parte final desse capitulo volta-se para as
especificidades do contexto da Hutukara em relagio a Ocamo (Alto
Orinoco) e, neste momento, discorro sobre os sentidos, diferentes,
atribuidos ao napéprou (“virar branco”), em ambos os contextos.

O capitulo 3 é o meu predileto. Ali enfrento a questio que
anuncio logo abaixo, sobre o encontro entre diferentes formas e
concepgdes sociopoliticas que a Hutukara promove. O fio condutor sio
trés reunides da Hutukara, dois Encontros Regionais (Kumixi e Surucucus)
e uma Assembleia (Toototopi), que presenciei entre novembro de 2010 e
setembro de 2011. Ali, recupero questdes tocantes a organizagdao
sociopolitica e as dinamicas de visitacdo e festas multicomunitarias entre os
Yanomami. A tentativa ¢ situar as atividades da HAY em um quadro mais
geral de relagbes (no caso, o espago sociopolitico yanoman) desejando, com
isso, poder perceber a permanéncia de continuidades, bem como a
ocorréncia de transformacdes nesse novo contexto de relagdes. Além de
tentar compreender este novo fenémeno a partir de formas culturais e
politicas bem anteriores a ele.

origem da pesquisa e trabalho de campo

Meu primeiro contato com a Hutukara foi através de uma
fotografia, em dezembro de 2008, ainda em Belo Horizonte (MG). Ela
retratava um grupo de homens yanomami vestindo camisetas estampadas
com o logotipo da associagdo, organizadamente posados para a foto.
Aquela imagem imediatamente me evocou um livro que havia lido fazia
pouco tempo (“Como funciona a democracia: uma teoria etnogrdfica da politica”, de
Marcio Goldman), em que o autor problematizava a democracia como
ideal abstrato a partir da descricio de seu funcionamento efetivo,
envolvendo pessoas e situagdes muito concretas. Goldman (2000)



acompanhou o envolvimento politico e os modos de pensar a politica de
um grupo de pessoas adeptas do candomblé e integrantes de um segmento
do movimento negro, em Ilhéus (sul da Bahia). A imagem que vi naquela
fotografia da associagdo yanomami parecia evocar a mesma questio, da
atualizacdo de um modelo politico ideal por um grupo bem concreto de
pessoas que, convenhamos, também tinham 14 suas peculiaridades. Como
um grupo indigena que se organiza ¢ se relaciona a partit de suas
subdivisdes internas (em grupos locais, conjuntos multicomunitirios e
redes politicas, econdémicas e matrimonals) estaria criando um pacto
politico baseado na representacio étnica de uma unidade coesa e
indiferenciada (“nés, os Yanomami”)?

Em abril do ano seguinte parti para Boa Vista (RR) com o intento
de prestar uma assessoria voluntaria no curso de formagdo de professores
yanomami, a ser realizado pelo ISA (Instituto Socioambiental), a principal
ONG (Otrganizacio Niao-Governamental) de apoio aos Yanomami no
Brasil, em uma regido da terra indigena conhecida como Missio Catrimani.
Foram sessenta dias de viagem: metade em area indigena, metade na
cidade. Na ocasido, ndo estava em busca de um tema de pesquisa, mas
(mesmo que s6 viesse a formular isso dessa forma alguns meses adiante) eu
o tinha encontrado. A ideia surgiu de uma situagdo especifica:

missdo catrimani, maio de 2009

E este o nome de um posto misionario catdlico, aberto nas
margens do rio Catrimani em 1965 por padres italianos da ordem
Consolatall. Em decorréncia das instalagées da missao e da localizagao
estratégica para o deslocamento dos professores yanomami de outras
comunidades, foi este o sitio escolhido para a realizacio do XI médulo de
formagdo do Magistério Yarapiari - que ¢é o programa de educagdo
intercultural yanomami iniciado em 1995 pela entao CCPY (Comissdo Pro-
Yanomami) e, desde 2009, levado adiante pelo ISA (Instituto
Socioambiental).

Ali, todos os dias pela manha cerca de oitenta alunos (advindos de
diferentes regides do territério indigena), alguns moradores das casas
coletivas das redondezas, o consultor #apé do médulo em questdo, as
assessoras do ISA, os missionarios e eu nos dirigfamos a escola para o
infcio da aula. Num desses dias, ao chegar a sala de aula, deparei-me com

11 0s missionarios da ordem de Consolata sdo responséaveis por projetos de educagio
nessa regido, nunca tendo tido atividades voltadas para evangeliza¢do (Kopenawa &
Albert, 2010: 565).



um movimento diferente do habitual. Ao invés de uma aula discursiva ou
de alguma outra atividade escolar o que estava acontecendo ali era uma
comunica¢iao da Hutukara. De pé, dispostos em paralelo na frente da sala
reuniam-se alguns dos diretores da associagdo com o objetivo de
comunicar a todos e, especialmente, ao principal envolvido, que a “reunido
extraordinaria” da Hutukara (que havia acontecido poucos dias antes)
decidira pelo afastamento de seu entdo vice-presidente, pois ele havia
“roubado a mulher” de outro diretor. A sala permanecia em siléncio, dando
a entender que ninguém se opunha a tal decisdo, com excecio, ¢é claro, do
expulso. Este, sentado junto a audiéncia, revidou a afirmagdo
argumentando que a reunidao que havia acontecido ali dias antes nao tinha
valor algum e que, independente da forma que a chamassem, “ordinaria”,
“extraordinaria”, aquilo tinha sido, na verdade, uma “brincadeira”, pois
nem ele, nem a maioria de representantes regionais estavam presentes e,
segundo o estatuto da Hutukara, a partir de uma reunido organizada dessa
forma ele ndo poderia ser afastado da associacdo. Firmes, ¢ a0 mesmo
tempo um pouco desconcertados com os argumentos do outro, os
diretores da HAY insistiam no fato de que roubo de mulher nio estava
certo e que por isso ele nio fazia mais parte do corpo diretor da Hutukara.
Ao que o outro retrucava: “roubo de mulher nio estd no estatuto da
Hutukara!”.

A declaragdo ndo parecia ser um argumento convincente para os
que insistiam na saida do entlo vice-presidente, e assim ele aproveitava e
perguntava provocativamente se, entio, os diretores ndo se importavam
com o estatuto da associagdo. A discussao nao durou muito mais e vigorou
a primeira comunicag¢do: o até entdo vice-presidente estava de fato excluido
da diretoria da associagdo yanomami. Pouco depois do acontecido ele
adoeceu e foi removido da drea indigena. Reencontramo-nos algumas
semanas adiante em Boa Vista, por ocasido de uma reunido sobre educagio
indigena, que contou com a presenc¢a de representantes de varios outros
grupos indigenas de Roraima, além de representantes do Estado, ONGs
indigenistas e missionarios da Consolata. Ele estava sorridente e vestido
bem formalmente, parecia completamente recuperado.

Pelo menos como hipétese, atribuo a essa ocasido especifica a
vontade de tentar entender como pode funcionar, entre os Yanomami,
uma organizagio politica institucionalizada a partir do idioma da
democracia representativa — com as nog¢oes de “estatuto”, “maioria”,
“representantes”, “eleicGes” etc. Desde entdo, os acontecimentos relativos
ao funcionamento da Hutukara comecgaram a visitar minha imaginagdao
com certa frequéncia: fico me perguntando como os Yanomami, no
contexto da Hutukara, estio promovendo cruzamentos originais entre



categorias ¢ modos de organizagdo politica orientados  por
sociocosmologias diferentes — fendmeno do qual o caso narrado é um
pequeno, mas evidente exemplo. Curiosa pelos fenémenos recentes do
contato e¢ inspirada pelas leituras de Marshall Sahlins esse cruzamento
sempre foi o solo principal desta pesquisa. Como veremos ao longo das
préoximas paginas, a questdo das mudangas e continuidades em um
contexto de transformacao é o mote dessa dissertacao.

viagens posteriores

Um ano e meio apés este episoédio voltei a Terra Indigena
Yanomami (Toototopi), entre os dias 31 de outubro e 08 de novembro de
2010, para acompanhar a IV Assembleia Geral da Hutukara (tema ao qual
me debrugcarei adiante). Esse evento foi uma espécie de pré campo, no qual
acompanhei pessoalmente, pela primeira vez, as atividades da associagdo e
registrei algumas falas e acontecimentos a serem tratados junto aos
yanomami posteriormente. Em junho de 2011 retornei a Boa Vista (cidade
que abriga a sede da Hutukara), onde permaneci por oitenta dias. Este
periodo em campo foi marcado pelo trabalho na sede da associa¢io e por
quatro pequenas viagens para a area indigena. Para minha sorte, minha
estadia em Boa Vista coincidiu com o periodo do ano em que a associagiao
realizou alguns de seus Encontros Regionais, o que permitiu que eu os
presenciasse. Em julho (entre os dias 06 e 10) estivemos em Kumixi (TTY)
e em setembro (entre os dias 03 e 07) em Surucucus (ITTY). No meio
tempo, em agosto, passei pouco menos de um més no Demini (TTY), lugar
da assembléia de fundacio da HAY e aldeia de residéncia de seu
presidente-fundador, Davi Kopenawa. Fora da terra yanomami (entre os
dias 24 e 27 de agosto) acompanhei alguns dos diretores da Hutukara em
um curso sobre legislacdo indigenista e ambiental, oferecido pelo CIR
(Conselho Indigena de Roraima) e realizado no Lago Caracarani, na terra
indigena Raposa Serra do Sol. A ideia, naturalmente, era sempre tentar
estar onde eles estivessem.

Ja durante a escrita da dissertagdo, em maio de 2012, uma familia
yanomami foi a Belo Horizonte (MG) participar de um evento sobre
educacio indigena promovido por um grupo de pesquisadores da UFMG
(Universidade Federal de Minas Gerais). Dentre eles estava Morzaniel, um
de meus principais interlocutores no periodo do trabalho de campo em
Boa Vista e na Terra Indigena Yanomami. Hospedados alguns dias na casa
de minha familia a ocasido foi bastante propicia para eu tirar algumas
duvidas e solicitar informa¢Ses que vinha julgando necessarias ao longo da
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escrita. Como podemos perceber, foi um trabalho de campo sem fronteiras
muito bem definidas.

Ao longo do periodo em Boa Vista hospedei-me na casa de um
casal de amigos em um condominio onde praticamente todos os
moradores (permanentes ou temporarios) eram jovens “forasteiros”, que
ali estavam em decorréncia de seus trabalhos de assessoria e¢/ou pesquisa
junto aos Yanomami, Ye’kuana e Wapichana. Este condominio (que alguns
yanomami, brincando, se referiam como o xapono'? do ISA) ¢é localizado
em um bairro tranquilo da cidade, nas margens do opulento rio Branco.
Esse pequeno prédio divide um de seus muros com a casa de uma falecida
senhora (conhecida como tia Saba), que foi responsavel por tocar ali uma
movimentada casa de show na “época do garimpo” - essa que as vezes
parece uma época mitica em Boa Vista. Vale notar que embora mais da
metade das terras do estado de Roraima sejam terras indigenas, o
monumento central da praca dos poderes de sua capital ¢ um enorme
garimpeiro. Para chegar a Hutukara passava diariamente em frente a esta
casa, alguns passos adiante cruzava com o prédio da FUNAI (Fundagao
Nacional do Indio) e, dessa esquina, caminhava trés quarteirdes até o
escritorio da associagio.

A sede da Hutukara fica em uma agradavel casa no bairro Sio
Pedro, que foi um presente de Claudia Andujar!3 aos Yanomami. O
escritério possui um ha// de entrada, uma sala destinada a presidéncia
(ocupada por Davi Kopenawa e Anténio Aylton, respectivamente o
presidente-fundador e o coordenador administrativo da associa¢do), outra
aos diretores (na ocasiio em que estive Ia era a sala de Mauricio, Enio e
Dario) e uma terceira onde ficam alguns computadores ¢ uma maquina
fotocopiadora. A antessala do comodo reservado aos diretores ¢ uma das

12 Xapono ou Shapono: casa coletiva.

13 Claudia Andujar é uma fotégrafa excepcional que comegou seu trabalho junto aos
Yanomami em 1974, na regido do rio Catrimani. Essa parceria rendeu belissimos ensaios
fotograficos, além de uma longa histéria de cumplicidade e militancia. Foi ela, juntamente
com o antropdlogo Bruce Albert, que em 1978 redigiram um primeiro documento
contestando o projeto militar de desmembramento do territério yanomami em 21 ilhas.
Os dois e mais Carlo Zacquini, um progressista padre catélico, foram os responsaveis pelo
projeto do vasto territorio, demarcado em area continua e homologado em 1992, em que
vivem os Yanomami hoje. Foram também os trés que, em 1978, criaram a CCPY
(Comissdo Pro-Yanomami), que lutou durante mais de trinta anos pela garantia dos
direitos yanomami (Kopenawa & Albert, 2010: 574). A casa que era sua residéncia em
Boa Vista é hoje a sede da organizagdo politica fundada pelos préprios yanomami, a
Hutukara Associagdo Yanomami. Davi Kopenawa diz ter sido ela, a quem as vezes atribui
o vocativo “mae”, que o ensinou a lutar. Conta também que foi Claudia que o acompanhou
em suas primeiras participagdes no Congresso Nacional, quando essa situagdo era ainda
fonte de terrivel temor e timidez para ele.
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mais movimentadas da associagdo, pois é ali que fica o equipamento da
radiofonia, de importancia vital para o funcionamento da organiza¢io. Em
meio a estes comodos ha ainda um pequeno depédsito que guarda algum
artesanato para venda e pertences pessoais (normalmente ligados as
utilidades de viagem, como malas, redes ¢ algumas roupas) de alguns
daqueles que trabalham ali. Nos fundos da casa, de frente para o rio
Branco, estio mais um banheiro, a cozinha externa e o redario, que acaba
sendo também ponto de pouso dos yanomami que passam pela cidade
com diferentes fins, como consultas médicas, retirada dos salarios, compras
etc. Na passagem que liga a parte interna a externa da casa estdo mais
alguns arquivos e computadores. Nas paredes, algumas fotos dos
Yanomami, um calendario da Raznforest Foundation com imagens deles e de
outros “povos da floresta” e um quadro de avisos gerais com o controle da
numeragdo dos oficios, as datas e locais dos Encontros Regionais, o aviso
sobre a proxima assembleia da associagdo Ye’kuana etc. A sede da
Hutukara localiza-se em frente a do ISA (Instituto Socioambiental), que
desde 2009 assumiu as atividades da antiga CCPY (Comissio Pro-
Yanomami). O ISA e a Hutukara tratam-se mutuamente como parceiros.

Na cidade, o tempo repartiu-se entre o atarefado dia-a-dia da
associagdo e as atividades diretamente ligadas a pesquisa, como algumas
entrevistas e traducdo de parte do material gravado na IV Assembleia Geral
da Hutukara. Consegui conversar com os diretores simultaneamente e
entrevista-los individualmente ja no fim da estada, quando solicitei uma
“reuniao” — que ¢, neste contexto, uma palavra magica. Se, por um lado,
muitas vezes as atividades na cidade ndo estiveram diretamente ligadas
aquelas de pesquisa, por outro, experimentar a rotina de trabalho na sede
da associa¢do e a atmosfera dos yanomami envolvidos na “légica do
bureaw” (essa figura central da histéria da burocratizacdo) foi parte
importante disso tudo. Como de costume, muitas das informacdes
necessarias para a pesquisa ¢ do aprendizado em campo advieram de
conversas informais e situacGes ordinarias. Hssa dissertacdo, nao nos
esquecamos, ¢ fruto dessas passagens “meteoricas” pelos Yanomami.

Foi um trabalho de campo bastante curto, mas também
transformador. Somente apés essa estadia bem préoxima a alguns
yanomami adquiri a clareza de que falar sobre a Hutukara ou sobre “os
Yanomami” nido ¢é simplesmente falar de Antropologia ou de uma
alteridade distante e genérica, mas da vida, bem concreta, de certas pessoas.
Formulagdo que, a posteriori, soa realmente Obvia. Se, por um lado, foi
bastante desconfortavel assumir essa posi¢io de “comentarista da vida
alheia”, por outro, foi somente depois de “os Yanomami” ganharem certa
concretude que algumas questdes importantes dessa dissertagdo se
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desenharam, sobretudo aquelas tocantes as dificuldades de representagio,
politica e antropolégica, de um grupo (ou coletivo, se preferirem). Pois, a
ideia de uma sociedade, pressupondo uma unidade cultural e politica e
subsumida pela categoria étnica “os Yanomami” ¢é uma questdo
problematica a ser resolvida pela Hutukara. Nesse sentido, esse problema
da representagio politica foram eles mesmos quem colocaram, quando nas
Assembleias e Encontros Regionais da associagdao os diretores da Hutukara
falavam em nome de um grupo e a audiéncia, por seu turno, parecia nao se
pensar assim (capitulo 3). J4 a dificuldade da representagdo antropologica
tornou-se evidente quando percebi o qudo estranho era falar sobre “os
Yanomami”, assim, de modo tdo generalizado, a partit das falas e
experiéncias de um pequeno grupo com o qual havia convivido (capitulo
1). Pequeno grupo que, de mais a mais, vive uma realidade muito particular
diante da maioria dos Yanomami. O que, por isso, nio significa que exceto
os diretores da Hutukara todos vivam de forma completamente
semelhante. O ponto, em suma, é que “os Yanomami” sdo muitos e
convencé-los de que formam um unico grupo é tarefa ardua para a
Hutukara, assim como falar deles de modo geral a partir das experiéncias ¢
informagdes obtidas junto a um pequeno grupo muito particular foi tarefa
ardua para a autora.

Visando minimizar os equivocos me deterei, tanto quanto
possivel, a0 que vi, para sé daf tracar algumas pontes com a literatura
antropolégica sobre os temas que a descricdo dos acontecimentos
(inevitavelmente parcial, tanto no sentido de parcelar quanto de
interessada) evocar. E também importante ressaltar que ndo tenho
proeficiéncia em nenhuma das linguas yanomami, o que se apresenta como
um grande limite para essa investigagdo. Como meus principais
interlocutores sdo bilingues nossas conversas transcorreram em portugucs.
Minha compreensio de falas na lingua indigena dependia quase
inteiramente de um tradutor, o que é de praxe nas dindmicas das reunides,
uma vez que elas sempre contam com um publico nio indigena e com
indigenas falantes de diferentes linguas - na maioria das vezes sio
yanomami falantes de diferentes linguas, mas na IV Assembleia da
Hutukara, por exemplo, houve traducGes das falas também para o
ye’kuana. No caso das falas gravadas nesta ocasido, que foram
posteriormente traduzidas para o portugués e transcritas para o yanomae,
contei com a inestimavel ajuda de Morzaniel framari Yanomami.
Morzaniel, a quem sou profundamente grata, foi um colaborador sempre
muito gentil, solicito e paciente. Nao ha duvidas de que, sem sua ajuda,
essa dissertacdo teria possibilidades muito mais limitadas.
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Ao longo do trabalho manterei as convengbes linguisticas
adotadas por cada autor, o que pode acarretar certas variagdes em relagdao
aos termos em lingua indigena, seja pela propria variacdo linguistica, seja
por eventuais diferencas nas conveng¢des graficas adotadas. Acontece,
inclusive, de um udnico autor escrever a mesma palavra de maneira
diferente, em obras separadas por um longo intervalo temporal. Em
relagdo as transcrigbes de Morzaniel, elas foram feitas para sua lingua
materna, o yanomae, ¢ a convencio utilizada por ele é aquela adotada pelo
projeto de educacio intercultural implementado pela CCPY (Comissio Préd
Yanomami) e levado adiante pelo ISA (Instituto Socioambiental). E um
sistema de escritura baseado no alfabeto fonético internacional e da lingua
portuguesa que, a partir dos anos 1990, foi estendido a maior parte do
territorio yanomami no Brasil. A difusdo dessa convencido grafica deve-se
em boa medida ao programa de educagdo bilingue da CCPY e atualmente
estd em vigor na maioria das escolas yanomami do pais. E também a
convengdo grafica utilizada nos documentos e jornais da Hutukara
Associa¢io Yanomami (Kopenawa & Albert, 2010: 609-610).

os yanomami: breves notas historicas

etnonimo e classificag¢do linguistica

“Yanomami” foi um etnénimo produzido pelas transcricbes e
pronunciag¢des simplificadas da expressdo yanomanms tépé, termo pelo qual se
autodesignavam os yanomami ocidentais. Hoje, ¢ a designacdo genérica
pela qual essa populagio indigena é largamente conhecida. A principio, esse
termo foi adotado na Venezuela para referir-se a etnia em seu conjunto.
Em seguida, ao fim dos anos 1970, o termo foi reproduzido no Brasil pelos
antropologos, organizagdes ndo governamentais e administragio
indigenista (FUNAI). Assim, os Yandmami da Venuzuela forneceram, pelo
etnoénimo alterado, a designacido geral da etnial%. Antes, essa populagdo
indigena era conhecida no Brasil por diferentes designacdes regionais:
Waika (Guaica), Xiriana (Xiriana, Shiriana), Xirixana (Shirishana),
Yanonami e Sanumd; além de denominag¢des genéricas como Yanomama
ou Yanoama (Kopenawa & Albert, 2010:607; Albert, 1985:1-2 n.1). A

14 0s yanomami ocidentais sdo o primeiro subgrupo da etnia a ser seriamente estudado.
Primeiro, por Napoleon Chagnon e depois por Jacques Lizot. Ambos, antropdlogos que
trabalharam junto aos Yanomami na Venezuela. Em decorréncia de suas publica¢des, ao
longo das décadas de 1960, 1970 e 1980, os Yanomami tornaram-se amplamente
conhecidos nos Estados Unidos e na Franga.
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autodesignagdo yanomams tepé significa “seres humanos” e pode se aplicar
aos outros indios, opondo-se aos animais, aos seres sobrenaturais e aos nao
indios (cf. Kopenawa, 1999 n. 6; Albert, 1985:191-192; Albert, 1992:172-
173).

Os Yanomami formam um amplo conjunto cultural e linguistico
que habita o norte amazonico, em ambos os lados da fronteira Brasil-
Venezuela na regido do interflivio Orinoco-Amazonas. Em termos de
geopolitica nacional eles se encontram, no Brasil, nos Estados de Roraima
e do Amazonas, entre os afluentes da margem esquerda do Rio Negro e
direita do Rio Branco e, na Venezuela, nos Estados de Bolivar ¢ do
Amazonas, nos altos cursos dos rios Orinoco, Siapa e seus afluentes.
Habitam um territério de 96.650 mil Km? demarcado em drea continua e
atualmente contam com uma populagio total estimada em pouco mais de
35.000 pessoas, das quais aproximadamente 19.300 vivem em territorio
brasileiro, repartidas em cerca de 250 grupos locais (ISA; Kopenawa e
Albert, 2010: 614-620), enquanto na Venezuela a populagdo ¢é estimada em
torno de 16.000 yanomami e 250 comunidades (ISA; Kelly, 2003:40).

O termo “Yanomami” refere-se também a familia linguistica,
isolada e composta por quatro linguas (sendo cada uma delas subdividida
em varios dialetos), cuja inteligibilidade mutua é bastante varidvel. No
Brasil, a reparticio linguistica proposta por Ernesto Migliazza (1972)
classificou-as em Yanomam, Yanomami, Ninam (ou Yanam) e Sanimal®.
Em estudo posterior, Henri Ramirez (1994) propoe alterar a classificaciao
da familia “Yanomams#” da seguinte maneira: Yanomam e Yanomami sao
considerados como “super dialetos” oriental e ocidental, respectivamente,
de uma mesma lingua (“divisdo Y”’); Ninam e Sanima permanecem como
duas linguas diferentes (“divisio N” e “divisdo S”); e a existéncia de uma
possivel quarta lingua é postulada na regido dos rios Ajarani e Apiau e nos
cursos inferiores dos rios Mucajai e Catrimani (“divisdao A”) (Kopenawa e
Albert, 2010: 608). Em Migliazza (1972 apud Kopenawa & Albert, 2010:
768 n.2), o autor afirma que os Yanomami ocidentais (Yanomamsi)
representavam 59% da etnia, em sua maioria situados na Venezuela; os
Yanomami orientais (Yanomam) constitufam cerca de 21% do grupo, em
sua maioria localizados no Brasil; enquanto os Yanomami setentrionais
(Sanima), majoritariamente na Venezuela, figuravam cerca de 17% e os
Ninam, no Brasil, cerca de 3%.

Essa pesquisa ndo se circunscreve a nenhum desses subgrupos
especificamente. Contudo, ha no contexto da Hutukara uma presenca

15 Yanomam: rios Parima, Uraricoera, alto Mucajai, alto Catrimani e Toototobi (Roraima);
Yanomami: rios Demini, Aracd, Padauiri e Cauaboris (Amazonas); Ninam: médio Mucajai e
rio Uraricaa (Roraima); Sanima: rio Auaris (Roraima) (Kopenawa & Albert, 2010: 608).
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marcante de falantes do dialeto Yanomami oriental, falado nas regiées dos
rios Toototobi, Catrimani e Uraricoera, designado como yanomae #¢ a, cujos
falantes autodesignam-se yanomae Pépé (“os seres humanos”). E a lingua de
Davi Kopenawa, Dario Vitorio, Enio Mayanawa, algumas das pessoas
centrais no contexto da Hutukara.

Importante notar que a0 mesmo tempo em que 0s Yanomami
compartilham um substrato cultural comum, hd uma consideravel variagao
cultural e social além das diferencgas linguisticas, expressa nas convengdes
de parentesco, rituais funerdrios, restricdes de nomeagio, arquitetura etc
(Kelly, 2003: 41).

expansdo e povoamento

Os sinais precursores sao objetos manufaturados e germes

(Carneiro da Cunha, 2002)

Essa se¢ao ¢ dedicada a recontar, brevemente, aquela que é
considerada a histéria dos Yanomami. Aqui, ndo direi absolutamente nada
de novo, e sim tentarei situar o surgimento da Hutukara na histéria desse
povo. Ao final, espero ter conseguido demonstrar como essa associagao
surge na esteira de sucessivas iniciativas de defesa a integridade do
territério indigena e existéncia dos Yanomami.

Ao que tudo indica, os Yanomami que habitam hoje o Brasil ¢ a
Venezuela sio originarios de grupos que deixaram o alto da Serra Parima
(maci¢co montanhoso que define a fronteira entre Brasil e Venezuela), na
segunda metade do século XVIIL. Ha a hipétese de que eles possam ser
descendentes de um antigo grupo amerindio (“proto-Yanomami”)
estabelecido ha cerca de mil anos nas altas terras da regido do interfluvio
entre o Alto Orenoco e o Alto Parima (Serra Parima), onde se mantiveram
relativamente isolados por um longo periodo. Teria comegado ali, ha cerca
de setecentos anos, os processos de diferencia¢do interna, dando origem as
linguas e dialetos atuais (Kopenawa e Albert, 2010: 613). Na segunda
metade do século XVIII, esses grupos iniciaram uma expansio geografica
por fissdes residenciais sucessivas, que viria a ser interrompida entre 1940-
1960 pelos efeitos do encontro direto com diversos segmentos da frente de
expansdo nacional (Albert, 1985: 29-43). A Serra Parima - divisora de aguas
dos tributarios da margem esquerda do rio Parima (no Brasil) e lugar das
nascentes dos rios Orinoquito e Ocamo (na Venezuela) - é considerada o
centro histérico dessa etnia. Além de ser, até hoje, a regido mais
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densamente povoada do territério yanomami (Kopenawa e Albert, 2010:
613).

Por um periodo, tal expansdo geografica foi acompanhada por um
importante crescimento demografico. O crescimento populacional
Yanomami, atipico para uma sociedade amerindia naquela época, costuma
ser compreendido por meio de duas hipoteses frequentemente formuladas
de maneira concomitante, que atribuem suas causas (i) a introducdo de
novos cultivos e objetos de metal e (if) a dizimacdo das populagdes caribe e
aruaque que habitavam o entorno da area que vinha sendo ocupada pelos
Yanomami. Os utensilios de metal chegavam até eles por meio de trocas e
raides guerreiros empreendidos com os grupos circunvizinhos, estes ja em
contato com a fronteira colonial. As interpretagdes indigenas acerca desses
primeiros fragmentos de metal atribuem seu surgimento ao demiurgo
Omama, que as teria abandonado na floresta durante uma fuga. Até entdo,
era ele o Gnico a possuir o metal. Os brancos, seres criados por Omama
muito ap6s ele ter dado vida aos Yanomami, viriam a obté-lo somente bem
depois. Essas primeiras pegas de ferro que circulavam entre os Yanomami
eram fragmentos ja muito gastos de facoes e machados. Eram utensilios
muito raros, que somente alguns ancides possufam e guardavam
preciosamente (cf. Kopenawa & Albert, 2010: 218 e n.2 e 3; Kopenawa,
1999:16; Albert, 2002:250). Segundo a narrativa de Davi Kopenawa
(1999:16):

Ha muito tempo, meus avés, que habitavam Moramahi araopi, uma
casa situada muito longe, nas nascentes do tio Toototobi, iam as
vezes visitar nas terras baixas outros Yanomami estabelecidos ao
longo do rio Araca. Foi 14 que encontraram os primeiros brancos.
Esses estrangeiros coletavam fibras de palmeira piagaba ao longo
do rio. Durante essas visitas nossos mais velhos obtiveram seus
primeiros facoes. Eles me contaram isso muitas vezes quando eu
era crianca. Naquele tempo, eles sé encontravam brancos ao
viajar muito longe de sua aldeia e ndo iam vé-los sem motivo, s6
para visita-los. Haviam visto suas ferramentas metalicas e as
cobicavam, pois possuiam apenas pedacos de metal que Omama
deixara. Era durante essas longas viagens que, de vez em quando,
eles conseguiam obter um facio ou mesmo um machado.
Trabalhavam entdo em suas plantages emprestando-os uns aos
outros. Quando um tinha aberto sua planta¢do passava-os a um
outro e assim por diante. Eles emprestavam também essas poucas
ferramentas metdlicas de uma aldeia a outra. Nido era para
procurar fésforos que iam ver os brancos tdo longe, nio: tinham
seus paus de cacaueiro para fazer fogo. Evidentemente, eles
achavam as panelas de aluminio muito bonitas, mas tampouco eta
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por isso que faziam aquelas viagens: também tinham vasilhas de
terracota patra cozinhar sua caga. Era realmente por seus facoes e
seus machados que iam visitar aqueles estrangeiros.

Do século XVIII até o inicio do XX os Yanomami se
encontravam em uma situacio de contato indireto com o mundo dos
brancos, mediado pelos grupos vizinhos. No fim do século XIX, os
Yanomami do Brasil mantinham relagdes de guerra e de troca com varios
grupos amerindios do entorno: ao norte e leste mantinham relagdes com
grupos caribe (Ye’kuana, Purukoto, Sapara, Pauxiana) ou de linguas
isoladas (Makud, Awaké, Marakana); ao sul e oeste com grupos aruaque
(Bahuana, Mandawaka, Yabahana, Kuriobana, Manao, Baré) (Kopenawa e
Albert, 2010:614). Estes, por sua vez, ja estavam em contato com as frentes
de expansio colonial (espanhéis e portugueses) e depois nacionais
(venezuelanos e brasileiros) desde a primeira metade do século XVIIL
Contato este que acarretou o choque epidemiolégico e a consequente
dizimacao desses grupos, causando uma liberag¢do progressiva de grandes
territérios e, com isso, a expansio dos yanomami rumo as terras baixas
(Albert, 1985).

Entre 1910 e 1940 a expansdao demografica yanomami passou a ser
perturbada, em graus variados de acordo com a regido, pelos primeiros
contatos esporadicos com os brancos. Os grupos das margens do territorio
foram os principais afetados — estes eram os “grupos tampao” (Albert,
1985: 31; 65 n.8) daqueles localizados no interior. Nessas primeiras décadas
do século XX alguns grupos yanomami passaram a se encontrar com
extratores de latex, castanhas, piacava, cacadores e integrantes de misses
geograficas diversas - exploradores, militares da Comissao Brasileira de
Demarcacio de Limites, sertanistas do entdo Setvico de Protecio aos
Indios, viajantes estrangeiros e outros (Albert, 1985:30; Kopenawa e Albet
2010: 614-15). Nessa ocasido, houve contatos pacificos de trocas com
colonos, por iniciativa indigena, e contatos violentos com a fronteira
extrativista no sul do territério (Albert, 1985: 64). Foi o periodo dos
“primeiros contatos intermitentes”’, caracterizado pelo encontro das
expansdes yanomami e nacional sobre o territério entio “‘semi-vago”,
anteriormente ocupado por grupos aruaque, caribe e ndo contatados.

Desses encontros com diferentes representantes da sociedade
nacional resultou o choque epidemioldgico do qual os Yanomami foram
vitimas, que marcou o fim de sua expansio territorial e o declinio de seu
crescimento populacional. Diante de um quadro de epidemias e conflitos
recorrentes algumas comunidades instalaram-se préximas as missoes
(catdlicas e evangélicas) e aos postos de atendimento sanitario, criados nas
décadas de 1940-50 na periferia do territério yanomami, dando inicio a um
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processo de relativa concentragdo e sedentarizagdo da populagido (Albert,
1985: 29-32; 64-66 e Kopenawa & Albert, 2010: 615). Estes
estabelecimentos tornaram-se fonte regular de objetos manufaturados,
sobretudo dos apreciados utensilios de metal. Estes postos foram,
igualmente, porta de entrada de sucessivas epidemias de doengas
infecciosas, como o sarampo, a gripe e a coqueluche, aos quais os
Yanomami, até entdo bastante isolados, eram totalmente vulneraveis. Os
contatos regulares ou permanentes dos Yanomami no Brasil com os
extrativistas e postos indigenistas ou missionarios prosseguiu sobre seu
territério até o comecgo dos anos 1970.

Apbs o golpe militar de 1964, os governos militares no Brasil
elaboraram projetos geopoliticos diversos de ocupagdo da Amazonia,
provocando entre os Yanomami um periodo de contatos intensos com a
fronteira econdmica regional. Com isso, em 1973, no quadro do “Plano de
Integragao Nacional”, foi aberto um trecho de 273 quilometros da estrada
“Perimetral Norte” (BR-210) ao sudeste das terras yanomami. No fim
dessa década (1978-1979) foram implantados programas de coloniza¢io
agricola em trechos adjacentes ao extremo sudeste do territorio indigena. A
abertura de canteiros de obra ao longo dos trechos iniciais da estrada
proporcionou o afluxo de pequenos colonos para a regidao ocasionando um
choque epidemiolégico de propor¢des sem precedentes entre a populagiao
yanomami, acarretando significativas perdas demograficas. A construcio da
estrada foi subitamente abandonada em 1976 por falta de financiamento.
Contudo, mais de trinta anos depois, sio ainda perceptiveis entre 0s
Yanomami das regides dos rios Ajarani e Apiai, onde os trabalhos
comecaram ¢ a coloniza¢do agricola se estendeu, as consequéncias da
degradagdo social e sanitaria causada por estes projetos governamentais
(Kopenawa & Albert, 2010: 615-610).

No ambito do projeto RADAM?, paralelamente a abertura da
Perimetral Norte, foi feito um levantamento dos recursos naturais da
regido, evidenciando o potencial mineral da Serra Parima. Enquanto isso,
na bolsa de valores de Londres, a taxa da on¢a do ouro atingiu uma alta
historica no comeco dos anos 1980 (Albert, 2002: 243-244). Isto, somado a
publicidade das riquezas minerais das terras altas do territério yanomami,
desencadeou ao longo da década de 1980 uma série de invasoes
garimpeiras que se transformaram, a partir de 1987, “em uma das mais

16 0 Projeto RADAM foi responsavel, nas décadas de 1970 e 1980, pelo levantamento dos
recursos naturais de todo o territdrio brasileiro. A equipe que realizou este levantamento
e todo o acervo técnico do projeto esta hoje incorporado ao IBGE (Instituto Brasileiro de
Geografia e Estatistica). Fonte: http://www.projeto.radam.nom.br, acessado em
24/04/2012.
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espetaculares corridas do ouro do século XX717 (Kopenawa & Albert,
2010: 616). Entre 1987 e 1990 foram abertas ao menos 90 pistas de pouso
clandestinas ¢ o numero de garimpeiros em territério yanomami foi na
época estimado em torno de 40.000 - o equivalente a cerca de cinco vezes
a entdo populagio total do estado de Roraima. As consequéncias
ecolégicas e epidemiologicas dessa invasio foram ainda muito mais
devastadoras do que aquelas dos empreendimentos rodoviarios e de
colonizagdo agricola dos anos 1970. Em trés anos, o desenvolvimento da
maldria e de infec¢Oes respiratorias causou a morte de aproximadamente
13% da popula¢do yanomami no Brasil. Essa dizima¢do da populacio teve
ampla repercussido internacional. Com isso, a partir dos anos 1990, a
FUNALI e a Policia Federal brasileira iniciaram uma sucessdo de operagdes
de expulsio e contengio do fluxo de garimpeiros sobre as terras
yanomami. Apesar dessas iniciativas, as invasdes garimpeiras jamais
cessaram definitivamente. Mesmo que em intensidade muito menort, elas
sao reincidentes ainda hoje (ibidenr. 616-617). Ndo a toa a dentncia e
combate a presenca de garimpeiros em terra indigena é uma das principais
frentes de acdo da Hutukara Associacio Yanomami.

Diante desse tumultuado contexto foi criada em 1978 a CCPY
(originalmente, “Comissao pela Criagio do Parque Yanomami”,
posteriormente  “Comissdo Pré-Yanomami”) que, junto com Davi
Kopenawa, conduziu ao longo de quatorze anos uma campanha pelo
reconhecimento legal da Terra Indigena Yanomami. A campanha da CCPY
pelos direitos territoriais yanomami teve inicio no mesmo ano de sua
criagio, 1978, e Davi Kopenawa passou a engajar-se nela a partir de 1983,
tendo sido sua participacdo decisiva para o seu sucesso (Kopenawa &
Albert, 2010: 734 n.36). O reconhecimento legal do territério foi
finalmente obtido em maio de 1992, na ocasiao da “Conferéncia das
Nagoes Unidas sobre o Meio Ambiente e Desenvolvimento”, a ECO-92.
Foi também esta ONG que conduziu durante os vinte e cinco anos
subsequentes os programas de saude, educag¢io bilingue e gestdo territorial
entre os Yanomami no Brasil. Paralelamente a campanha territorial, a
CCPY empreendeu um trabalho intensivo de assisténcia em sadde na area
Yanomami entre 1981 e 1999. Apds a homologacio da terra indigena, a
organizacdo reorientou-se para atender a crescente demanda por educag¢io
criando, a partir de 1995, diversas escolas espalhadas pelo territério

17 Ao longo do texto inimeras citaces escritas originalmente em francés ou inglés foram
por mim traduzidas, sendo assim de minha inteira responsabilidade.
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indigena no Brasil'8. Em 2009, os programas da CCPY foram integrados as
atividades do ISA (Instituto Socioambiental).

Foi por ocasido da intensa campanha pela demarcagdo da terra
yanomami que Davi Kopenawa, hoje presidente da Hutukara Associacio
Yanomami, consolidou-se como uma importante lideran¢a indigena. Em
2004, com o intento de fortalecer as condi¢cdes de defesa e garantia dos
direitos yanomami Davi Kopenawa encabeg¢ou a criagdo da Hutukara.
Tendo como referéncia a Terra Indigena Yanomami em toda sua
abrangéncia a representatividade politica da Hutukara estende-se também
aos Ye’kuana. Assim, a Hutukara age em defesa dos povos Yanomami e
Ye’kuana. Abaixo, farei um breve apanhado da trajetéria das associagoes
indigenas na Amazonia de modo que possamos perceber em que ponto as
histérias do movimento indigena no Brasil, da militancia de Davi
Kopenawa e da criagdo da Hutukara Associa¢do Yanomami se encontram.

associacdes indigenas na amazonia (brasil)

O prelidio do movimento indigena no Brasil costuma ser
identificado com as primeiras assembleias indigenas regionais promovidas
pelo CIMI (Conselho Indigenista Missionario), no inicio dos anos 19701°.
Ao longo desta década e durante o inicio da seguinte, sobretudo entre
1974-84, estas assembleias indigenas multiplicaram-se. Ha quem defenda
que elas sdo o préprio acontecimento fundador do movimento indigena no
Brasil (Bicalho, 2010). Por meio delas criou-se um tipo de associativismo
pan-indigena de grande importincia para o surgimento das primeiras
organizacOes indigenas mais estruturadas do pafs, como a UNI (Unido das
Nagoes Indigenas), fundada em 1980. O inicio da militancia de Davi
Kopenawa, presidente-fundador da Hutukara, da-se justo neste momento.
Ele conta que a primeira vez em que falou da floresta longe dos seus, “com
muita apreensio” (Kopenawa & Albert, 2010: 406), foi em uma assembleia
da UNI, em 1983, na cidade de Manaus (AM) (#bid.: 742 n.22). Naquele
momento, os garimpeiros comec¢avam a invadir o territoério yanomami nos

18http://www.proyanomami.org.br/v0904/index.asp?pag=htm&url=http://www.proya
nomami.org.br/quem.htm, acessado em 30/06/2012.

19 Em abril de 1974 aconteceu a I Assembleia de lideres indigenas em Diamantino (Mato
Grosso), que contou com a participacdo de 16 liderangas indigenas; em maio de 1975 teve
lugar a II Assembleia Indigena do Alto Tapajés (Amazonas), que foi convocada pelos
préprios indigenas e contou com 33 liderangas e varios povos, cujas principais
reivindicag¢des relacionavam-se ao direito a terra, participa¢do na elaboragdo das politicas
indigenistas oficiais e necessidade de unido entre diferentes povos indigenas (Borges,
2005).
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rios Apiad e Uraricad. Ailton Krenak e Alvaro Tukano, entio
coordenadores da UNI, estimularam Davi para falar a respeito dessas
invasdes. Em 1984, em Brasilia, ele novamente participou de uma reuniio
organizada pela UNI (Kopenawa & Albert, 2010: 742 n.22). Nesta mesma
época, os Makuxi também lhe convidaram para uma de suas assembleias,
realizada em seu territério no estado de Roraima (2bzd.: 406; 742 n.22).

Toda essa agitacdo politica teve um impulso importante em 1978
quando, em plena ditadura militar, o presidente Geisel, por intermédio de
seu ministro do Interior, Rangel Reis, elaborou um decreto de emancipagao
dos indios, que acabou funcionando como uma espécie de catalisador
(Ramos, 1995a). Naquele momento, o tal decreto propunha a integracio
dos indios a sociedade nacional, desobrigando o governo, portanto, da
observacdo dos direitos pré indigenas - a protecdo de suas terras, tradi¢des,
usos e costumes. O decreto mobilizou uma série de pessoas fisicas
(antropdlogos, advogados, jornalistas, artistas, religiosos) e entidades
profissionais, ja bastante insatisfeitas com o governo, em torno da questao
indigena. Ainda segundo a autora, em tempos de ditadura militar, por meio
da “questdo indigena” conseguia-se erigir criticas a situagdo politica sem
incorrer em repressdes violentas. Dessa forma, o tema do “indio” muitas
vezes apresentava-se como uma tabua de salvacio (Ramos, id.). Seja como
for, o sucesso dos protestos do ativismo indigena e indigenista mobilizado
em torno do projeto de emancipagdo levou ao engavetamento do mesmo, a
criagdo da UNI (Unido das Nag¢oes Indigenas) e a proliferaciao de entidades
de apoio ao indio, algumas existentes até hoje (Ramos, id.).

A partir do fim dos anos 1980, contudo, o movimento indigena na
Amazonia comega a assumir uma nova face. Nesta época, constata-se na
regido um crescimento extraordindrio na criagdo e registro de associagoes
indigenas na forma de “organizac¢des da sociedade civil” (Albert, 2000). Os
numeros evidenciam a dimensio deste fendmeno: antes de 1988, nos seis
estados da Amazonia Brasileira, existiam apenas dez destas associagdes, ao
passo que em 2000 ja eram mais de cento e oitenta associages indigenas e,
na Amazoénia Legal, provavelmente mais de duzentas e cinquenta (Albert,
op. cit.). Para além das associag¢des, estimativas dos anos 2000 falam de 347
organizacOes indigenas em toda Amazoénia brasileira (Silva, 2010). Como
bem nos lembra este mesmo autor, estes nimeros provavelmente se
alteraram bastante ao longo da dltima década. Ele sugere ainda mais
crescimento. Pois, com a terceirizacao dos servicos de satde, em funcio da
implementa¢do do modelo dos Distritos Sanitarios Especiais Indigenas, a
partir de 1999, e os projetos aprovados pelo PDPI?0 (Projeto

20 0 Projeto Demonstrativo de Povos Indigenas (PDPI), ligado ao Ministério do Meio
Ambiente do governo brasileiro, foi estimulado pela avaliagdo de pouca participagdo
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Demonstrativo de Povos Indigenas), a partir de 2001, houve um aumento
consideravel no afluxo de recursos ligados ao “mercado de projetos”.

As caracteristicas destas organizagdes variam bastante quanto a
abrangéncia representativa (grupo de comunidades, bacia de um rio, povo
ou regido), segmento (associagoes de professores, estudantes, agentes de
saude etc) ou mesmo género representado (ha uma importante rede de
associagoes de mulheres). Algumas possuem infraestrutura prépria, outras
ndo; podem ou nio ter sedes em cidades e tém acessos mais ou menos
abundantes a fontes de financiamento. A maioria delas estd registrada em
cartorio ou em processo de legalizacao (Albert, 2000; Silva, 2010). Marcio
Silva nota que, curiosamente, a despeito de toda essa diversidade, as
configuragdes e dinimicas internas dessas organizagles, com raras
excegOes, adotaram fielmente o modelo institucional das associagoes civis
tal como prescrito pela legislagdo brasileira. Suas pautas de reivindicacio
sao também muito semelhantes em termos conceituais e discursivos.

Bruce Albert (op.cit) argumenta que essa proliferacio de
associagoes indigenas na Amazénia ¢é fruto de uma confluéncia entre
diferentes fatores. Em nivel nacional destaca-se a promulgagdo da
constituicdo de 1988 (artigo 232), pois inaugura a possibilidade destas
organizacbes se constituirem como pessoas juridicas. Além da
Constitui¢do, houve o processo de retragdo do Estado da gestdo direta da
“questido indigena” e o enfraquecimento politico e orgamentario do 6rgio
indigenista oficial, a FUNAI Dentre os fatores externos ressalta-se a
énfase, caracteristica do final do século XX, nos direitos ambientais e das
minorias  étnicas, assim como a descentralizacdo da coopera¢io
internacional que passa a ser reorientada para a sociedade civil organizada,
o desenvolvimento sustentavel e a implanta¢io de projetos locais de menor
porte. Manuela Carneiro da Cunha (2009: 326-327) ressalta o importante

indigena em linhas de financiamento de projetos até entdo existentes. Ele resultou de uma
discussdo conjunta entre o governo brasileiro, o movimento indigena da Amazdnia, seus
parceiros e instituicdes financiadoras internacionais, visando um programa de
sustentabilidade econdmica, social e ambiental que garantisse a preservacdo das florestas
tropicais. Sua origem estd conectada ao processo de apoio a protecdo de florestas
tropicais brasileiras pelo Programa Piloto para a Prote¢do das Florestas Tropicais do
Brasil (PPG7). Este Programa, por sua vez, é fruto de acordo realizado em 1991 entre
representantes do governo brasileiro, Unido Européia, Banco Mundial e G-7, que ganhou
forca na época da conferéncia internacional Eco-92 (Rio de Janeiro), pela pressdo
exercida  pelos movimentos  sociais e ambientalistas.  Acessado em
http://www.mma.gov.br/apoio-a-projetos/povos-ind%C3%ADgenas, em 04/ 06/ 2012.
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papel das Nag¢oes Unidas para que organizacles e coalizdes indigenas
internacionais emergissem como atores politicos de peso: “foi a ONU que
langou a Década dos Povos Indigenas em 1994, renovada dez anos depois;
foi também a ONU que criou o Grupo de Trabalho sobre Popula¢des
Indigenas. (...) Assim como ocorreu no Brasil, porém, em pouco tempo
passaram a se apresentar por conta prdpria e se tornaram intetlocutores
independentes”.

Neste novo contexto os “projetos” representam a principal fonte
de recursos das organizacOes indigenas, podendo ser destinados para
diferentes objetivos, como gestdo territorial, manuten¢do institucional,
organizacdo de assembleias e encontros, programas de sadde e educagio,
iniciativas relativas a auto-sustentagdo, comercializacio e divulgacio
cultural etc. (Albert, 2000: 197). Daf a consideragdo do autor de serem o
“mercado de projetos”, juntamente com o quadro juridico progressista da
Constitui¢do de 1988, as condi¢bes de possibilidade fundamentais desta
recente expansio das associagoes indigenas amazoénicas. Carneiro da Cunha
(2009) nota como no Brasil encoraja-se a constituicdo de associagoes da
sociedade civil com estatutos aprovados e explicitos como a forma mais
conveniente (para todos os envolvidos) de lidar com “projetos”, contratos,
bancos, governos e ONGs; “dai que povos indigenas venham adotando
novas formas associativas e surjam por toda parte associacoes indigenas
locais com um formato legal que lhes permite alegar representatividade,
incluindo presidentes e diretores eleitos” (zbid.: 336). O problema que a
autora indicara, e que serd assunto principal adiante, é o da dificuldade de
ajustar legalidade e legitimidade politica.

Contudo, para além desse crescimento extraordinario no numero
de associagoes, tal momento histérico engendra também uma significativa
mudanga de perfil dessas organiza¢des. Segundo a definicio de Albert
(2000: 198, grifo do autor):

Passamos, assim, de um movimento conflitivo de organizacoes e
mobiliza¢Ges etnopoliticas informais (anos 1970 e 1980), que
tinha por interlocutor o Estado, para a institucionalizacao de uma
constelagdio de organizacbes onde as fungdes de servico,
econdmico e social, sao cada vez mais importantes e cujos
intetlocutores pertencem a rede das agéncias financiadoras
nacionais e internacionais, quer sejam governamentais ou nao-
governamentais (anos 1990-2000). () Passamos
progressivamente, portanto, na virada dos anos 1980/ 90, de uma
forma de etnicidade estritamente politica, embasada em
reivindicagoes territoriais e legalistas (aplicagdo do Estatuto do
indio), para o que se poderia chamat uma esnicidade de resultados, na
qual a afirmacio identitaria se tornou pano de fundo para a busca
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de acesso ao mercado e, sobretudo, a0 “mercado de projetos”
internacional e nacional aberto pelas novas politicas
descentralizadas de desenvolvimento (local/sustentivel).

O autor indica ainda como participante dessa transformacio certas
mudangas na dinamica de construcdo identitaria, pois se anteriormente esta
dinamica era sustentada por um conjunto de liderancas indigenas
carismaticas (com discursos politico-simbolicos tradicionalistas de muito
impacto na midia), atualmente vigora certa rotiniza¢ao do discurso étnico
(bastante informado pela retérica internacional do desenvolvimento “etno-
sustentavel” herdado das agéncias financiadoras). Isto, apoiado nos novos
quadros das organizacoes indigenas, formados cada vez mais por jovens
instruidos em administracdo de associa¢oes e gestio de projetos (Albert,
2000: 198). A Hutukara, criada em 2004, é fruto deste momento. Seu perfil
e funcionamento correspondem bastante bem a esta caracterizagao geral do
autor acerca da atualidade das associag¢bes indigenas amazonicas, com
excec¢do parcial no que diz respeito ao perfil das liderancas politicas. Pois,
embora a Hutukara também possua seu quadro de jovens diretores
possuidores de certo discurso étnico “rotinizado” e cada vez mais
instruidos nos assuntos e ferramentas ligados a geréncia da associa¢io, seu
presidente fundador, Davi Kopenawa, é uma dessas grandes liderangas
carismaticas. Gragas a isso, a Hutukara assume uma fei¢ao que possui tanto
elementos de um movimento indigena ligado a “etnicidade politica”,
quanto a “etnicidade de resultados”, retomando um contraste estabelecido
por Bruce Albert (2000: 197). E possivel pensar essa mudanca de perfil no
movimento indigena nos mesmos termos que Ramos (1995) caracterizou a
mudanga no campo do ativismo indigenista (laico e secular). Pois, a
transicdo de uma “etnicidade politica” (1970-1980) para aquela de
“resultados” (1990-2000) possui um paralelo possivel com a passagem,
caracterizada pela autora, do “artesanato politico”, que marcara 0s
primeiros anos do ativismo indigenista, a formalizacio das atividades
profissionais e burocratizacgio que, com O tempo, tornaram-se
caracteristicas deste campo (Ramos, 1995a).

Essa  transicdo  manifesta-se, também, nas dificuldades
operacionais que muitas dessas organiza¢des indigenas enfrentam
atualmente. Dificuldades ligadas, em geral, a obten¢do de financiamentos
para a realizacio de suas atividades e a interface da geréncia dessas
organizacbes com 0s processos burocraticos, e seu universo de prazos,
prestacoes de contas, formuldrios, relatérios etc (Silva, 2010).

A Hutukara ndo é a primeira nem a unica assocla¢ao indigena
entre os Yanomami. Também no Brasil, no estado do Amazonas, foi criada
em 1997 a AYRCA (Associagdo Yanomami do Rio Cauaboris e seus
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Afluentes). Ja na Venezuela a primeira experiéncia de organizagio politica
veio com a SUYAO (Shaponos Unidos dos Yanomams do Alte Orinoco), em
1986, na regido de Mavaca, quando missiondrios salesianos estimularam a
criagdo da primeira cooperativa econémica Yanomami, em um esfor¢o de
tentar conciliar o ethos de troca indigena com sua necessidade por objetos
manufaturados (Kelly, 2003: 48). Os Yanomami trocavam produtos
indigenas (cestas, flechas, sarabatanas etc, destinados a Puerto Ayacucho
ou Caracas) por ferramentas de metal, lanternas, sabonetes, linhas de pesca
etc. No comego dos anos 1990 a SUYAO assumiu a representacdo politica
dos Yanomami nos foéruns de politicas indigenas regionais e nacionais.
Contudo, com o passar do tempo, a capacidade representativa da SUYAO
desapareceu (ibid.: 72).

O contexto politico na Venezuela, contudo, difere bastante do
brasileiro no que diz respeito a participagdo indigena na politica partidaria.
Kelly (2003: 66-67) considera a intensifica¢ao da participagdo em partidos
politicos, a partir de meados dos anos 1990, como a maior mudanca na
histéria recente dos Yanomami. Em 2003, mais de 30% da populacio
Yanomami do estado de Amazonas estava de alguma forma envolvida e
afetada pelas dinamicas dos partidos politicos (7bid.: 70). Partidos estes que
estabelecem uma relagdo de carater clientelista, que tem como um de seus
efeitos o aumento do fluxo de bens e servicos (ibzd.: 69). A rivalidade entre
organizacOes indigenas e partidos politicos ¢é bastante comum. A
abordagem modernizadora dos dltimos e os esforcos em dire¢io a uma
politica culturalmente diferenciada, expresso pelos salesianos e pela
ORPIA (Organizacion Regional de los Pueblos Indigenas de Amazonas), uma
organizacio indigena regional, ¢ um dos motivos de confronto. Além disso,
o crescimento da participagdo partidaria entre os Yanomami incrementou
os motivos para as disputas faccionals internas as comunidades e entre
diferentes aldeias. Atualmente, diferengas politico-partidarias sdo razoes
comuns de fissio comunitaria ao longo do Orinoco (#bid.: 73-74). Além
disso, o crescimento de partidos politicos tem também deslocado a
concentracdo das liderancas Yanomami: da defesa dos direitos indigenas
(¢bid.: 72). Em 2011, representando, entre outras coisas, uma for¢a contraria
a intensificagdo da participagdo yanomami na politica partidaria
venezuelana, foi fundada a Horonami Organizacion Yanomami (HOY). Alguns
dos principais envolvidos em sua criagdo estiveram, em 2010, na IV
Assembleia Geral da Hutukara, muito interessados em compreender a
natureza e funcionamento de uma associa¢do indigena como a HAY.
Ainda no que diz respeito a participacdo yanomami nas politicas partidarias
nacionais vale notar que Davi Kopenawa, em 1986, foi candidato a
deputado pela UNI (Unido das Nagoes Indigenas) e pelo PT (Partido dos
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Trabalhadores), para a Assembleia Nacional Constituinte de 1988
(Kopenawa & Albert, 2010: 742 n.27). Assembleia esta que tinha como
finalidade elaborar uma constituicdo democratica para o Brasil apos vinte e
um anos de regime militar. Naquele momento, nem ele, nem qualquer
outro novo candidato indigena do pais foram eleitos (ibid.: 742 n.28).
Notemos, contudo, que mesmo se tratando de uma participa¢do na politica
partidaria ela estava associada ao movimento indigena, a UNI, em
contraste com o que comumente acontece na Venezuela.

Apbs este breve panorama do surgimento das associagoes
indigenas na Amazbnia, de modo geral, ¢ entre os Yanomami, em
particular, sigo com algumas consideracbes das orientagdes tedricas e
metodoldgicas que embasam minha abordagem do fenémeno pesquisado
(a criagdo e funcionamento da Hutukara Associacio Yanomami). Como se
fara notar ao longo desta dissertacdo optei por me concentrar em alguns
temas gerais relativos a constituicdo da associagdo e em sua praxis.
Idealizando o fenomeno de surgimento e funcionamento dessa associa¢ao
indigena como um encontro entre formas de organizac¢io sociopoliticas
orientadas por sociocosmologias diferentes, o tema dessa pesquisa
apresenta-se como um fendémeno decorrente do “contato interétnico”.
Mas, como pretendo aborda-lo?

os yanomami, redes e fronteiras

Na introdu¢do de sua tese, Bruce Albert (1985: 6-137) discorre
sobre suas escolhas analiticas e o “entorno” de seu trabalho de campo:
literatura existente sobre o povo estudado, situacdo e histéria de contato,
métodos e condi¢es de pesquisa etc. Entorno este que o autor nota como
frequentemente ausente da literatura sobre os Yanomami, uma vez que, ele
ressalta, esta insiste em apregoar o ésolamento dessa sociedade. De fato, parte
significativa dos Yanomami se mantiveram afastados das sociedades
nacionais até os anos 1970. Como vimos, alguns grupos mantém-se assim
até hoje. De toda forma, como sabemos, o afastamento das sociedades
nacionais nao significa, necessariamente, isolamento. Contudo,
extrapolando esse fato histérico, podemos notar que ndo raro siao
projetadas sobre os Yanomami imagens que estimulam a ideia de
isolamento e exotiza¢do como, por exemplo, a da “genuina sociedade
primitiva” ou a de “maior povo de menor contato”. Se, por um lado, esses
jargoes tem forte apelo politico, por outro, e agora voltando ao autor, este
tipo de abordagem, que insiste em seu isolamento, parece fazer dos
Yanomami uma entidade atemporal, suspensa no limbo, onde o
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observador ndo tem nem um lugar tangivel, nem lacos com o mundo ao
qual pertence (Albert, 1985: 103). Ao fim de sua introdugdo, apds a
apresentacio do entorno de sua pesquisa e da situacdo historica deste
grupo indigena, o autor espera poder ter demonstrado que “os Yanomami
ndo sio, em nada, um continente perdido da etnografia, surgido dos
tempos pré-colombianos” (ibidem).

O fenémeno de criacio e funcionamento de uma associag¢do
yanomami é prova viva disso, uma vez que ¢ fruto de relacGes entre
inimeros agentes, indigenas e ndo indigenas, em ambito nacional e
internacional, articulados em um momento histérico especifico. Diante de
tal situagdo ¢é tentador recorrer a um tipo de abordagem que acabe
demasiadamente marcada por contrastes como ‘“‘organiza¢do politica
tradicional” / “organizacio politica moderna”; “formas de organizacio
interna” / “formas de organizagio externa”; “sociopolitica indigena” /
“sociopolitica ocidental” etc. Contudo, nada mais distante de meus
intentos do que uma descricdio etnogrifica que opere com ideais
herméticos de “interioridade” e “exterioridade”, “estrutura” e “historia”,
perspectiva “local” e “supralocal”. Diante de uma situagdo em que os
proprios Yanomami estio valendo-se, eles mesmos, do regime democratico
para se organizarem politicamente nada me parece mais improdutivo do
que uma tentativa de separar essa experiéncia em dominios como os acima
mencionados. Por isso, buscarei evitar na descricio etnografica (tanto
quanto possivel) as dicotomias que opdem as especificidades indigenas a
um contraponto genérico, a sociedade envolvente (cf. Gallois, 2005 e
Vidal, 2011). Como bem advertem as autoras, esse contraponto deixou de
ser “exterior” a essas sociedades, uma vez que suas condi¢des de vida, suas
formas de organizacio e suas representa¢oes de si mesmas encontram-se
todas conectadas a “exterioridade”, seja ela constituida a partir das
alteridades dos “brancos”, dos inimigos, dos espiritos (Gallois, 2005:8-9).

Virias passagens de Kopenawa e Albert (2010), por exemplo, em
que narram a origem da guerra e da bravura guerreira, do fogo, da primeira
humanidade, dos didlogos cerimoniais e das plantas cultivadas, sio
elucidativas de como o “mundo cultural” yanomami sempre veio de
outrem. Trago este que a literatura mostra ser regional. Manuela Carneiro
da Cunha destaca como “em quase toda a Amazonia, costumes, cantos,
cerimonias, saberes e técnicas tém por definicdo uma origem alheia: o fogo
foi roubado da on¢a ou do urubu; adornos e cantos sio recebidos de
espiritos ou conquistados de inimigos” 21 (2009: 360). Essa relacio com a

21 No caso yanomami, apenas um pequeno paréntese, o fogo foi roubado do jacaré
(personagem mitolégico Iwari), pelos ancestrais animais (yarori) que, apés dangarem
para fazé-lo rir, tomaram-lhe o fogo que caiu de sua boca (Kopenawa & Albert, 2010: 139;
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alteridade na Amazonia é famosa e rentavel. Contudo, por ora, encerro
apenas com a fomulagdo de Marshall Sahlins, quando ele diz que “pelo
menos desde o trabalho de Boas e seus discipulos, os antropélogos sabem
que, em geral, as culturas sdo estrangeiras em sua origem ¢ locais em seu
padrdo” (2007a: 548). Assim, parto com a ideia de uma sociedade indigena
“aberta” e em constante contato com outros agentes (seres e poténcias),
coloniais ou nio.

As formula¢bes de Dominique Gallois e Lux Vidal referem-se ao
contexto especifico de um projeto tematico no qual se reuniram pesquisas
entre grupos indigenas no Amapa, Roraima e norte do Pard, em situagdes
de campo que se configuraram em torno do conceito operacional de
[fronteira — “incluindo todos os espacos de conjuncio, de intersec¢do ou de
transicdo em que se realizam as intera¢des que nos interessava estudar e
comparar, em ambito regional” (Gallois, 2005:9). Interessadas em ampliar
o entendimento de relagdes “intertribais e interétnicas” para além das
contraposi¢oes culturais ou étnicas as autoras adotam uma nog¢io de
fronteira focada na comunicac¢do intercultural, distanciando-se de uma
visao de fronteira como limite ou muralha. Assim, embasam uma noc¢do de
fronteira que, ao invés de investir nos contextos de separac¢ao, incorpora
situagbes em que a negocia¢do, a troca e mesmo a fusdo predominam em
relacdo a confrontagdo. “Procurdvamos um embasamento para entender a
fronteira como conjungdo de interesses, ou seja, como espaco propicio a
construcido de novas formagoes e representacoes sociais” (7bid.).

Interessadas na articulacdo dos sistemas multilocais e
multicomunitarios dos grupos indigenas da regido das Guianas - opondo-
se, assim, a determinada abordagem “atomista” 22 deste contexto
etnografico, “que dilufa irremediavelmente as sociedades da regido num
conjunto infinito de pequenas moénadas supostamente independentes”
(Gallois, 2005:12) — a autora elaborou uma categorizag¢do etnografica
apoiada na no¢do de redes. Inspirada em Bruno Latour (1994), “[...] 2 nogao
de rede permite apreender espacos de mediacdo e de tradugdo entre esferas
normalmente tomadas como separadas” (z6zd.: 15). Além disso, “abordar as
situages de contato neste foco dinamico de fronteiras enquanto espagos
de criagao cultural, afasta definitivamente as nog¢oes de autenticidade e/ou

695 n.15; 501). Para uma narrativa deste mito conferir Lizot, 1988: 27. Para outras
versdes do mito de origem do fogo cf. Wilbert & Simoneau, 1990: 120-134.

22 Referindo-se, principalmente, a caracterizacio de Peter Riviére (2001 [1984]) da
paisagem etnografica guianense.
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perda cultural” (Vidal, 2011) 23. Mesmo diante de uma paisagem
etnografica distinta (j4 que as autoras estdo falando da regido das Guianas)
considero como completamente pertinentes ao tema as orientagoes
teorico-metodologicas destacadas por elas, principalmente as consideragoes
de Dominique Gallois concernentes a superagao do recorte étnico e localista da
investigagdo, buscando destacar as diferencas internas aos conjuntos
designados como étnicos e ndo circunscrevé-la a um unico local (aldeia,
grupo local, maloca), inserindo a investigagio em um campo maior de
relacGes, que pode abranger desde seres invisiveis até relagbes com
segmentos das sociedades nacionais.

A estrutura sociopolitica yanomami fundamenta-se nas relagdes
que cada grupo local estabelece internamente e com suas comunidades
circunvizinhas. Constantes mudancas de local de habitacdo, (re)arranjos nas
aliancas e inimizades intra e intercomunitarias, estabelecimentos de
lealdades distintas, entre outros fatores, engendram perpétuos processos de
fusio e fissdo comunitaria. Com isso, as unidades sociopoliticas
constituidas sdo sempre um pouco efémeras. Nesse sentido, no¢des como
as de redes e fronteiras — que visam desestabilizar unidades, que enfatizam a
transitoriedade das coletividades e unidades, que se referem a comunidades
ndo geograficas, a estruturas sem fronteiras etc — apresentam-se como
categorias mals pertinentes para abordar a questio. Diante dessas
consideragbes, no¢des como as de “sociedade”, “etnia” e expressdes
derivadas (como “contato interétnico”, por exemplo) tornam-se bastante
problematicas. Evitarei um uso ingénuo e indiscriminado de certos termos
e expressdes, mas também recorrerei a eles mesmos quando for necessario;
na maioria das vezes, pela simples falta de termos melhores. Resta-me,
assim, apenas deixar registrado que reveses entre certas ideias tedricas ¢ a
terminologia usada serdo em alguns momentos inevitaveis e que o uso de
certos termos - que analiticamente vem se mostrando insuficientes e
problematicos nas investigagbes antropoldgicas nas terras baixas
sulamericanas - ndo ¢ feito de forma completamente desavisada.

E curioso notar que a0 longo do texto as palavras “redes” e
“fronteiras” ndo aparecerdo, mas ¢ importante saber que apesar dessa
auséncia sdo estas nocdes e algumas das discussdes que levam até elas
aquelas que me informam. Nesse sentido, os conceitos “redes” e
“fronteiras” estdo, de certo modo, implicitos e aparecerdo de forma mais
ou menos clara de acordo com a passagem do texto. Os acontecimentos
descritos nas narrativas autobiograficas dos representantes indigenas

23 Discurso proferido pela Profa. Lux Vidal em Aula Magna (11/05/2011) na
Universidade Federal de Santa Catarina. Acessado em 07/09/2012 em
http://www.antropologia.ufsc.br/ppgas/files/Discurso%20Lux%20Vidal.final.pdf
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(capitulo 1), por exemplo, evidenciam a operatividade analitica destes
termos, muito embora eles nao sejam mencionados.

ponderacdo sobre as unidades de andlise

Veremos que ao longo de boa parte do texto, especialmente no
capitulo 3, a abordagem esta estruturada em torno da “Hutukara” e dos
“Yanomami”; do “corpo diretor da associa¢do” e dos “demais yanomami”;
dos “representantes” e dos “representados”. As vezes me pego
incomodada com a impressdao de que, falando assim, os primeiros podem
parecer gente muito diferente ou segregada dos ultimos. E isso, dessa
forma, eu jamais diria. E bem verdade que os Yanomami nao sio todos
iguais ¢ uma vez admitido isso ndo ha problema em diferenciar uns e
outros. Todavia, ha diferencia¢oes e diferenciagdes: a dos subgrupos, por
exemplo, ja é relativamente bem estabelecida; aquelas que eles fazem sobre
sl mesmos seria um assunto interessantissimo a ser explorado, como fez,
por exemplo, Dominique Gallois (2007) em relagdo aos Waidpi; as de
minha andlise, contudo, sinto-me compelida a esclarecer. Essa linha de
corte (“Hutukara #er?” / “Yanomami #er?”) 24 é apenas uma possibilidade
dentre muitas e, para os propositos deste trabalho, foi a que melhor me
aprouve. O que ndo significa que seja uma diferenciagdo apenas minha,
tampouco uma completamente ficticia. Algumas falas apresentadas abaixo,
no inicio do terceiro capitulo, destacam como em determinados momentos
os proprios Yanomami também operam com esse diacritico. Lembrando,
ainda, que nenhuma das “partes” dessa caracterizagdo ¢ completamente
homogénea, a ponto da diferenca geracional interna a diretoria da
Hutukara ser tema da se¢do (“Formagdo, aprendizado e lideranca”) que
abre o segundo capitulo.

Nio ¢ demais rememorar que o corpo diretor da associagdo ¢é
composto por homens yanomami e ye’kuana. Logo, se por um lado, sio
eles quem apresentam aos demais uma pratica e um discurso politico que
oferece elementos novos a pratica e raciocinio sociopolitico vigente
cotidianamente nas aldeias, eles também sdo, em algum nivel, informados
por esta mesma prética e raciocinio. F. bem verdade que atualmente os
diretores da Hutukara formam um pequeno grupo de pessoas que estdo
vivendo em condi¢ées um tanto diferentes daquelas em que vivem os

24 Theri: comunidade, membro de um grupo local; elemento que forma parte de um grupo,
uma comunidade (Lizot, 2004: 437). “All Yanomami communities are given a name
followed by the suffix theri which can be translated in this use simply as ‘people’” (Kelly,
2003:47 n.9).
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yanomami e ye’kuana moradores no interior da floresta. Devido,
sobretudo, a passarem boa parte de seu tempo nas cidades e manterem
relacGes estreitas com determinadas instituicoes e pessoas ndo indigenas,
além de indigenas de outras etnias — aqui me refiro a Orgdos estatais,
ONGs indigenas e indigenistas, Universidades, pesquisadores,
financiadores estrangeiros, moradores de Boa Vista etc. Essa mudanca de
habitus gera, sem duavida, algumas diferencas significativas entre uns e
outros. Arrisco-me até a dizer que em decorréncia disso os yanomami
moradores do interior da floresta, que formam a audiéncia das reunides
promovidas pela organiza¢ao, chegam a tratar os diretores da Hutukara,
sob certos aspectos ¢ em determinadas situa¢Ges, de modo parecido a
forma destinada aos brancos. Mas, voltarei a essa discussio adiante
(capitulo 3).

Assim, perante tal situacdo existe pelo menos uma grande
armadilha a ser evitada, que ¢ aquela da “substituicdo”. Isto é, admitir que
os yanomami e ye’kuana que trabalham na Hutukara, por serem portadores
de praticas e discursos politicos inspirados em um modelo dos brancos e
por estarem envolvidos em uma transformagdo de seus habitus, agora
pensam e agem em um registro completamente diferente dos demais
indigenas, operando somente com a légica sociopolitica do associativismo
dos brancos. Fazer isso seria transformar o pensamento, a pratica € o
discurso dos diretores da associacdo em algo fotalmente diferente e separado
do pensamento, da pratica e do discurso dos demais yanomami e ye’kuana.
Como se tais sujeitos pudessem ser “descolados” de seus contextos de
criagdo e formagdo. A meu ver, nio é disso que se trata. Ndo podemos
imaginar que “ha uma légica ‘tradicional’ e outra ‘nova’, uma ‘verdadeira’ e
uma ‘falsa™ (Gallois, 2007: 69); e que substituiram uma pela outra,
temporaria ou definitivamente. Ndo nego que estamos diante de uma
situacdao histérica em que a interagdo com os brancos (a0 menos deste
grupo com quem trabalhei diretamente) é mais intensa e algumas
transformagGes mais aceleradas, mas, nem por isso, é o caso de sustentar
divisGes categoricas entre os diretores da Hutukara e “demais yanomami e
ye’kuana”. Essa divisdo, repito, ¢ um mero recurso analitico. Mas, se ndo ¢é
o caso de sustentar divisGes categoricas entre os diretores da Hutukara e
“demais yanomami e ye’kuana” por que, entio, a escolha por uma
abordagem “separatista”? Pois, acredito que seja pela via do contraste entre
os discursos politicos dos diretores da associagdo e de outros yanomami,
nos momentos das reunides da Hutukara, que encontramos um dos
problemas chaves que esta organiza¢do tem de enfrentar que ¢, no limite, a
prépria diferenca entre os regimes sociopoliticos em questio. Os blocos de
falas que abrem o capitulo 3 buscam, justamente, evidenciar essa diferenca.
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No mais, essa divisio analitica tem a ver com o gosto préprio das
abordagens antropoloégicas pelos “contrastes”, “variagdes” e “diferencas”.
Porém, a despeito desta forma de analise, ndo existe somente diferenga
entre os diretores da associa¢do e os yanomami da audiéncia: eles também
falam a mesma lingua, compartilham determinado regime moral e
sociocosmologico, estio envolvidos em multiplas relagdes de parentesco,
reciprocidade, e mais. Como me parece impossivel pensar a pratica politica
amerindia sem levar em conta aspectos parentais, morais ¢ redistributivos,
estes elementos, que constituem e atravessam a pratica politica da
associago, serdo assunto de discussdes futuras dessa dissertacio (capitulo
2).

Até aqui, expus algumas consideragdes gerais sobre o contexto
estudado, as condi¢des do trabalho de campo, algumas ponderacSes sobre
a abordagem, além de rdpidas notas histéricas sobre os Yanomami e a
recente expansdo de associagdes indigenas na Amazonia Brasileira. Em
seguida, apresento alguns dos principais personagens dessa historia: Davi
Kopenawa Yanomami, presidente fundador da Hutukara, Dario Vitério
Kopenawa, Mauricio Tomé Rocha e Enio Mayanawa, os trés diretores mais
atuantes da associagdo na ocasido de meu trabalho de campo; além de
Morzaniel framari, que ndo é diretor da HAY, mas hoje trabalha em seu
escritério. Com excegdo da apresentacio de Davi Kopenawa, as demais
foram escritas a partir de gravacles de suas narrativas autobiograficas,
quando interpelados sobre como haviam chegado a associa¢do. Em virtude
das décadas de trabalho conjunto entre o antropélogo Bruce Albert e Davi
Kopenawa a apresentagdo deste dltimo foi feita a partir de informagdes
presentes em suas publicacSes (Kopenawa, 1999; Kopenawa & Albert,
2010; Albert, 2002). Recentemente, os dois lancaram em regime de
coautoria o extraordinario La chute du ciel. Paroles d’un chaman yanomami
(2010). O titulo ¢ uma exce¢ao em meio a paisagem apresentada por Saez
de completa escassez de autobiografias indigenas na etnologia brasileira:
“(..) ao que parece, nunca um indigena brasileiro decidiu-se ou foi
solicitado a relatar s#a vida e ndo o mito ou a histéria de seu povo” (2006:
181, grifo no original). No caso em questdo, todas essas coisas — a vida de
Davi, os mitos e a historia dos Yanomami - se misturam. O livro, “a um sé
tempo narrativa de vida, autoetnografia e manifesto cosmopolitico”
(Kopenawa & Albert, 2010: 17) surgiu de uma solicitacio de Davi
Kopenawa ao antropélogo, quando pediu a Bruce Albert que fizesse, por
meio da escrita, com que suas palavras chegassem o mais longe possivel, de
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modo que os brancos pudessem conhecé-las e saber como vivem os
longinquos moradores da floresta.

Com os representantes da associagdo em mente, seguimos adiante.
Discutirei alguns aspectos de suas trajetorias de vida, além de questoes
mais gerais ligadas as posi¢cGes de lideranca e mediacio na qual se
encontram. Neste ponto, as relagdes entre indios e brancos surgem de
forma mais proeminente e os trabalhos de José Antonio Kelly (2003), Luisa
Garnelo (2003), Dominique Gallois (2007), Silvia Macedo (2002; 2003) e
Miranda Zoppi (2012) fornecem um rico material de comparacio entre esta
experiéncia e outras semelhantes, tanto entre os proprios Yanomami, mas
na Venezuela, quanto entre os Baniwa, Waiapi e Kaxinawd, em territério
brasileiro. A abordagem das trajetérias de vida e suas experiéncias de
lideranca e media¢do desenharam uma significativa diferenga histérica e
geracional entre o presidente fundador da Hutukara e os jovens diretores,
originando uma compara¢io interna ao préprio corpo diretor da
associagdo. Apos serem exploradas algumas dessas diferengas, ligadas em
sua maioria as trajetérias de formacgdo e aprendizado do mundo dos
brancos, a dissertagdo passa a se organizar em torno de acontecimentos
etnograficos especificos, que sio trés reunides promovidas pela Hutukara
em aldeias yanomami, entre novembro de 2010 e setembro de 2011 - a IV
Assembleia Geral da Hutukara (Toototopi, novembro de 2010), o
Encontro Regional de Kumixi (Kumixi, julho de 2011) e o Encontro
Regional de Surucucus (Koriya opé, setembro de 2011). A descricdo sera
baseada em observa¢io direta e relatos de interlocutores indigenas sobre
estes eventos, além de registros documentais, audiovisuais e escritos
pessoais. Essas reunibes deram origem ao material etnografico que
originou a segunda parte do texto, dedicada principalmente a questdes
tocantes a organizacdo sociopolitica e as dinamicas de visitagdo e festas
multicomunitarias entre os Yanomami. Comparo o material etnografico
proveniente destes encontros com algumas descri¢es classicas (Albert,
1985; Lizot, 1988) sobre estes aspectos da vida social yanomami. A
tentativa ¢ situar as atividades da HAY em um quadro mais geral de
relagGes (no caso, o espaco sociopolitico yanoman) desejando, com isso,
poder perceber a permanéncia de continuidades, bem como a ocorréncia
de transformacgoes nesse novo contexto de relages. Neste sentido, abordei
o fenémeno (fruto do “contato interétnico”) de criacdo e funcionamento
dessa associa¢io indigena buscando dar a devida atenc¢ao a formas politicas
e culturais yanomami bem anteriores a ele (cf. Turner, 1993: 43-45). E,
finalmente, se ha algo, além da Hutukara, que une a primeira a segunda
parte do texto é um interesse de fundo, que perpassa toda essa dissertagio,
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em explorar realidades heterogéneas dentro de um mesmo grupo indigena.
Agora, vamos a0s principais personagens dessa historia.
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capitulo 1
jornadas particulares

— Quer pimenta?

- Nao...

-Ué?! Os Yanomami nio gostam de pimenta?
- Os Yanomami gostam, mas eu nao.

(conversa entre a autora e um amigo yanomami)

Neste primeiro capitulo o foco recai sobre as histérias de vida de alguns
dos diretores da Hutukara. Elas foram escritas a partir das narrativas
gravadas na ocasido em que os interpelei sobre como haviam chegado a
HAY. Com a apresentacdo de cada um dos principais diretores pretendo
conferir a essa associacdo uma dimensdo menos abstrata e impessoal do
que a institucional. Afinal, como nio poderia deixar de ser, essa institui¢ao
¢ feita por gente de carne e osso. Deste contexto, participam também os
funcionarios ndo indigenas do escritério, as liderancas das aldeias, os
encarregados de o6rgios do Estado, os indigenistas e financiadores
estrangeiros, entre outros colaboradores, aliados e inimigos. Todavia, a
despeito da amplitude do cenario, enfatizei as histérias de vida dos
mediadores indigenas numa tentativa de conferir aos principais
personagens dessa dissertagdo algo de suas identidades pessoais, que nao se
restringe, necessariamente, aquela que lhe confere o seu grupo. Pois, se
todos os diretores da Hutukara sio yanomami ou ye’kuana, nem todos os
Yanomami e Ye’kuana sdo diretores da Hutukara. Desse modo, espero que
daqui para frente fique um pouco mais claro a quem estou me referindo
quando falo dos “representantes da Hutukara” ou do seu “corpo diretor”.
Em grande medida, essa escolha foi inspirada pelas observacoes
de Oscar Calavia Saez (2006) acerca de (auto)biografias e sujeitos historicos
indigenas. No artigo mencionado este autor argumenta que a autobiografia
faz-se presente dentro de tipos variados de discursos indigenas — na fala
politica dos lideres, na abertura dos cantos xamanicos, em cantos bélicos
dedicados a dar fim ao luto (cantos Jawosi), nos cantos yamayama (entre os
Yaminawa) — mas que, apesar do eu ter efetivamente um lugar nos
discursos das Terras Baixas na América do Sul, ndo tem sido criado para
ele um lugar na literatura (Saez, 2006: 185-187). A ideia desse “eu”, todavia,
merece algumas ponderagdes, pois ndo ¢é como se estes discursos
autobiograficos indigenas fossem propriamente individuais. Tampouco
inteiramente coletivos, contudo. O argumento do autor é que os modos
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indigenas de enuncia¢do autobiografica sao em geral organizados em torno
de uma fala citacional do tipo disse-me-disse, na qual o emissor pode citar
alguém que cita alguém que cita alguém, fazendo desse tipo de discurso
falas marcadas por um “desvio do eu”?5 (Siez, 2006: 187). E um eu
narrativo, portanto, que nio tem a ver com uma “ilusdo individualista”,
dado que as narracbes mencionadas ndo sio nem fruto de um balango
interior, nem “expressdo espontinea e direta do individuo” (Sdez, loc. cit.).
Mais do que artificio retérico este discurso citacional “é a expressdo de um
processo de devir-outro, da absor¢io de saberes, nomes e afetos tomados
de outrem” (Saez, loc.cit.).

Os modos de enunciagio regidos por um e# ou por um #ds seriam
caracteristicos da ética de discurso ocidental, “que prevé como
significativas as acOes e representa¢des individuais e coletivas, mas que em
geral foge desse disse-me-disse que seria a tradugdo literal do falar
citacional” (ibid.: 188). Dessas narra¢cbes baseadas em falas citacionais
origina-se um eu que se forma pela “confluéncia das vozes dos mortos,
inimigos, animais, espiritos, objetos; todos eles alheios a seu convivio
habitual” (ibid., loc. cit.). Esse disse-me-disse seria um “modo certeiro de
ligar o discurso individual a uma estrutura que nio se encerra na tensio
entre sociedade e individuo, que se configura a cada momento por um jogo
de perspectivas nunca totalizadas” (ibid., loc. cit.). Nestes casos “..ndo ha
incompatibilidade entre o pessoal e o paradigmatico. Uma narragio
padronizada, ou aprendida, ou expressa em termos totalmente genéricos
pode problematizar o efeito autobiografico sem no entanto anula-lo (...). O
essencial é, entdo, o consenso de falante e ouvinte: a fala trata de sua
prépria vida” (ibid., loc. cit.).

Dessa forma, esse discurso citacional, tanto marca as narracdes
autobiograficas indigenas, quanto faz com que elas ndo sejam exatamente
nem individuais, nem coletivas. Calavia Sdez nota que no Brasil estes dados
discursivos sao costumeiramente submetidos a um tipo de normaliza¢io
que da lugar ao surgimento do sujeito coletivo: “o protagonista é sempre
um grupo, ou a marca de um grupo” (ibid.: 188-189). O autor cita o
trabalho de Suzanne Oakdale (2005) entre os Kayabi do Baixo Xingu como
uma exce¢do nesse sentido: “é provavelmente o primeiro texto que faz do
discurso autobiografico o centro de uma analise da nogdo de pessoa” (Saez,
20006: 186). Nesse mesmo sentido, fora do pais, menciona o trabalho de
Janet Wall Hendricks (1993), sobre a narrativa autobiografica de Tukup,
um afamado guerreiro e xama Shuar. Bruce Albert (Kopenawa & Albert,
2010) acrescenta aos dois trabalhos citados por Calavia Siez aquele de

25 Sobre o discurso citacional nas narrativas indigenas cf. Langdon (2007).
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Ellen Basso (1995), como também sendo exemplar de casos em que a
analise volta-se para as autobiografias indigenas e os géneros narrativos
e/ou rituais nas quais elas sdo enunciadas.

Na discussdo empreendida por Bruce Albert (Kopenawa & Albert,
2010: 586-589) sobre o género narrativo € o uso da primeira pessoa,
“aquela que porta com vigor e inspirac¢do a voz de Davi Kopenawa” (ibid.:
589), em “La chute du ciel. Paroles d’un chaman yanomami”, ele afirma ser esta
uma primeira pessoa que engloba um duplo “eu”: o do primeiro autor,
dono das palavras gravadas, e o do “alter-ego redator”, que as trabalha
posteriormente ¢ ¢ o préprio antropologo (ibid., loc.cit.). O resultado é um
“texto escrito-falado a dois” (Lejeune, 1980: 230 apud Kopenawa & Albert,
2010: 589). Albert considera o texto final, fundamentado neste duplo “eu”,
uma “heterobiografia em primeira pessoa”, na expressio de Philippe
Lejeune. O autor ressalta que o redator de tal “heterobiografia” nunca é
um simples secretario de um agenciamento narrativo ja pronto; ou seja,
“La Chute du Ciel...” ndo é a tradugdo direta de uma histéria autobiografica,
na qual o papel do antropdlogo se reduziu a transcrever e traduzir um texto
que lhe era entregue a partir de uma série de entrevistas gravadas — a
matéria principal do livto sdo dois grandes conjuntos de registros
compostos entre 1989-1992 e 1993-2001. Apesar de ser uma narrativa em
primeira pessoa e de ter optado por ser um “redator discreto” sua
participag¢do e agéncia ndo sdo extirpadas do texto, como nas classicas
autobiografias indigenas redigidas por “escritores fantasmas” (para maiores
detalhes desta discussdo cf. o post-seriptum de Kopenawa & Albert, 2010). O
autor observa, ainda, que a narrativa de uma histéria de vida conta sempre
com uma multiplicidade identitaria (ibid.: 591): “ele [o “eu” narrador] pode
ser igualmente habitado por uma multiplicidade de vozes constituindo um
verdadeiro mosaico narrativo”. Os ensinamentos xamanicos de Lourival,
sogro de Davi Kopenawa, sio frequentemente retomados por este dltimo,
fazendo do sogro do personagem principal um dos co-autores do livro; o
“eu” narrativo do livro inclui, ainda, uma multiplicidade de espiritos
xamanicos (ibid.: 592). Ademais, até mesmo as historias autobiograficas
escritas de préprio punho contam sempre com certa multiplicidade do
“eu”, uma vez que o “eu” do passado, da memodria, é dissociado daquele

do presente (ibid.: 590).

Nio escaparei, ao longo de todo o trabalho, de fazer da etnia
como um todo ou de algum de seus subgrupos o protagonista ou sujeito da
descrigio, mas a0 menos nesse primeiro momento a vez sera de alguns
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sujeitos determinados ¢ ndo dos Yanomami ou da Hutukara em suas
expressoes mais gerais. Contar uma parte da histéria de cada uma destas
liderancas politicas foi também o artificio encontrado para contar a historia
da proépria associacio. Em meio as trajetérias dos representantes indigenas
vdo sendo relatados acontecimentos e momentos importantes da trajetoria
da Hutukara, sempre na medida em que siao evocados por eles mesmos.
Dessa forma, além de uma alternativa para lidar com o incémodo de falar
dos Yanomami, em geral, a partir das experiéncias de um pequeno grupo,
muito particular, estas apresentagdes foram também uma maneira de reunir
informagdes histéricas e documentais sobre a prépria Hutukara. Com
exce¢do da apresentacio de Davi Kopenawa, o material que apresento
nesse capitulo ¢é praticamente desatrelado de qualquer literatura
antropolégica, tendo sido baseado exclusivamente nos relatos dos diretores
da Hutukara.

Voltando a Siez (20006), quando solicitamos aos indigenas um
relato de suas vidas ndo nos limitamos a “recolher” autobiografias, mas sim
os convocamos a adotar, inventar ou reinventar um género inédito para
eles e, o que é mais importante, um eu narrativo que provavelmente nio
figurava entre as acepgdes locais do sujeito (ibid.: 183). Provavelmente, foi
disso que se tratou. A pergunta que o autor levanta - “afinal, que visio da
alma indigena poderiam dar esses textos condicionados pelas convengdes
narrativas de um género estranho?” (ibid.:184) — eu repasso aos leitores.

Davi Kopenawa Yanomami (presidente fundador da Hutukara)

Davi Kopenawa ¢ um renomado xama e lider politico yanomami.
Sem duvida, o maior porta voz da causa yanomami, no Brasil e no mundo.
A fundacdo da Hutukara foi em grande medida uma iniciativa sua. Desde
2004, ano em que ela foi criada, ¢é ele seu presidente-fundador. Davi nasceu
por volta de 1956 numa grande casa coletiva, Marakana, no alto rio
Toototobi - nordeste do estado de Amazonas, préoximo a fronteira
venezuelana. Hoje, vive com sua esposa e seus filhos mais jovens na
habitacdo coletiva de Watoriké, comunidade para onde se mudou no
comeco dos anos 1980 (Kopenawa & Albert, 2010: 20).

Quando crianga, Davi Kopenawa perdeu a maioria de seus
parentes proximos em duas epidemias sucessivas: a primeira (1959-1960,
gripe?) foi propagada por agentes do SPI (Servico de Protecio ao Indio) e a
segunda (1967, sarampo) chegou com a filha de um casal de missionarios
da Missao Novas Tribos, que havia se estabelecido no rio Toototobi em
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1963 (Kopenawa & Albert, 2010: 20). Parte de sua infancia se passou num
mundo ainda bem distante daquele dos brancos. Ele conta:

[...] quando habitavamos Marakana, mais para o lado da foz do rio
Toototobi, que os brancos visitaram nossa casa pela primeira vez.
Na época, nossos mais velhos estavam ainda todos vivos e
éramos muito numerosos, eu me lembro. Eu era um menino, mas
comegava a tomar consciéncia das coisas. Foi 14 que comecei a
crescer e descobri os brancos. Eu nunca os vira, nio sabia nada
deles. Nem mesmo pensava que eles existissem. Quando os
avistei, chorei de medo. Os adultos ji os haviam encontrado
algumas vezes, mas eu, nuncal Pensei que eram espiritos canibais
e que iam nos devorar. Eu os achava muito feios, esbranquicados
e peludos. Eles eram tao diferentes que me aterrorizavam. Além
disso, ndo compreendia nenhuma de suas palavras emaranhadas.
Parecia que eles tinham uma lingua de fantasmas. Eram pessoas
da “Comissao” [uma equipe da Comissdao de Limites subiu o rio
Toototobi em 1958-9]. Os mais velhos diziam que eles roubavam
as ctiangas, que ja as haviam capturado e levado com eles quando
tinham subido o rio Mapulad, no passado. Era por isso que eu
tinha muito medo: estava certo de que também iam me levar.
Meus avés ja haviam contado muitas vezes essa histéria, eu os
ouvira dizer: “‘sim, esses brancos sio ladroes de criangas!”, e tinha
muito medo. Por que eles levaram aquelas criangas? Eu me
pergunto isso ainda hoje. Quando aqueles estrangeiros entravam
em nossa habitacdo, minha mie me escondia debaixo de um
grande cesto de cipd, no fundo de nossa casa. Ela me dizia entio:
“Nio tenha medo! Nio diga uma palavral”, ¢ eu ficava assim,
tremendo sob meu cesto, sem dizer nada. Eu me lembro, no
entanto devia ser realmente muito pequeno, senio nio teria
cabido debaixo daquele cesto! (...) Todos os bens dos brancos me
assustavam também: tinha medo de seus motores, de suas
lampadas elétricas, de seus sapatos, de seus Oculos e reldgios.
Tinha medo da fumaga de seus cigarros, do cheiro de sua
gasolina. Tudo me assustava, porque nunca vira nada de
semelhante e ainda era pequeno! Mas, quando seus avides nos
sobtevoavam, eu nio era o unico a ficar assustado, os adultos
também tinham medo; alguns chegavam mesmo a romper em
solugos, e todo mundo fugia para a mata vizinha! Nés somos
habitantes da floresta, nio conheciamos os avides e estivamos
aterrorizados. Pensivamos que eram seres sobrenaturais voadores
que iam cair sobre nés e queimar todos. Todos tinhamos muito
medo de morrer! Eu me lembro que também tinha medo das
vozes que safam dos radios e da explosio dos fuzis que matavam
a caga. Perguntava-me o que todas aquelas coisas que me
pareciam sobrenaturais poderiam ser! Perguntava-me também por
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que aquelas pessoas tinham vindo até nossa casa. (Kopenawa,

1999:16-17).

Além da devastadora epidemia de sarampo veio também com os
missionarios norte-americanos o seu prenome biblico, algum ensinamento
da escrita e também do cristianismo (Kopenawa e Albert, 2010: 19). No
comego, Davi escutou com atengdo as palavras do povo de Teosi [Deus],
desejou segui-las e se esforcava para imita-las. Mas, com o tempo, esse
engajamento inicial transformou-se em revolta, pois, independente de seus
esforcos, esses brancos continuavam falando-lhe duramente: apavoravam-
lhe com a imagem do inferno e de Satanas, diziam que estava em pecado,
que ndo devia usar o tabaco, nem desejar as mulheres casadas, tampouco
cheirar yikoana?® (ibid.: 295). Irritado com as recriminagées e com a
obsessdao daquela gente pelo pecado, no fim dos anos 1960 Davi se rebelou
contra a influéncia missionaria. Orfio e sem parentes préximos que
pudessem verdadeiramente cuida-lo, sentia-se atormentado pelo luto e
desamparado naquela casa no Toototopi. Angustiado pela revolta, tristeza e
sentimento de abandono, ele pensava somente em ir embora; queria ir para
longe dali, viver entre os brancos e tornar-se um deles (ibid.: 280).

Apés um convite de um homem da FUNAI e com o
consentimento de seu padrasto, Davi, entdo, parte do Toototopi para
trabalhar no posto do 6rgio indigenista em Ajuricaba, no curso inferior do
rio Demini. “Eu havia me tornado um adolescente e eu poderia agora
deixar os meus para viajar em dire¢do a outras terras. Eu queria conhecer
outras pessoas” (ibid.:287). Era o comego dos anos 1970 e Davi Kopenawa
tinha entre quinze e dezesseis anos. Seu primeiro trabalho na FUNAI
consistia em ajudar outros funcionarios na cozinha, com a comida e as
vasilhas, o que inclufa cortar a lenha, fazer o fogo, buscar 4dgua etc.
Segundo seus proprios termos fol nessa época que se esforgara para tornar-
se um branco: “de fato, eu ndo queria sendo uma coisa: tornar-me um entre
eles! Eu ainda era jovem e realmente ignorantel” (ibid.: 20; 292). Segundo
ele proprio, estava verdadeiramente seduzido por essa ideia (ibid.: 286). Em
Ajuricaba (TTY), contraiu tuberculose de um jovem Xamat'ari (nome de um
dos subgrupos yanomami) e a doenca lhe rendeu uma longa temporada,
estimada por ele em aproximadamente um ano, de interna¢do hospitalar
em Manaus (AM). Curado, retornou por um tempo a sua casa coletiva em
Toototobi decidido a viver novamente na floresta. A vontade de tornar-se
um branco, pouco a pouco, desapareceu (Kopenawa e Albert, 2010: 296).

26 p6 alucinégeno feito da casca de determinada arvore, impreterivelmente utilizado nos
transes xamanicos, sendo, contudo, também consumido fora dessas ocasides. Em geral,
pelos homens.
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Certo dia, um antigo missionario que ja havia trabalhado em
Toototopi e com quem Davi se reencontrara no hospital em Manaus,
Chico, reapareceu em sua aldeia como funcionario da FUNAIL Ele
procurava ajuda para uma operagdo de atracio: a FUNAI devia entrar em
contato com grupos yanomami que ainda nido conheciam os brancos,
supostamente localizados no alto rio Catrimani, pois eles encontravam-se
no tracado da estrada Perimetral Norte, cujas obras em territério indigena
ja haviam comec¢ado. Fizeram a viagem e ndo encontraram ninguém.
Depois disso Chico convidou Davi Kopenawa para continuar trabalhando
com ele. Na ocasido, tinha pouco tempo que um de seus tios havia
morrido, em virtude de um sopro de plantas maléficas por parte de
feiticeiros inimigos das terras altas, ¢ Davi novamente experimentava a
solidio e a raiva do luto. Segundo ele, foram estes sentimentos que
novamente lhe fizeram partir (ibid.: 303). Instalou-se com Chico em
Manaus e nesta ocasido descobriu a necessidade capital do dinheiro entre
os brancos: “mas para viver entre os Brancos, eu precisava dessas velhas
peles de papel que eles chamam de dinheiro” (ibid., loc. cit.). Pelas manhas
trabalhava enchendo baldes de 4gua em uma fonte para vendé-los nas
redondezas, garantindo assim o dinheiro de sua comida; e ap6s o meio dia
limpava piscinas em grandes residéncias da cidade para poder compensar
as mercadorias - bermudas, camisas, chinelos, redes e sabonetes - que
Chico lhe fornecia.

Ainda em Manaus, Davi Kopenawa foi chamado pela FUNAI
para voltar a trabalhar no 6rgdo. Com isso, ele e Chico partiram para a
floresta e aproximadamente em 1974 instalaram um posto no rio Mapulad.
Chico tomou uma jovem yanomami por mulher e ficou completamente
enciumado da amizade entre ela e Davi, o que desembocou em ofensas ¢
acusagoes que levaram ao rompimento dos dois. Davi foi expulso do posto
e, furioso, partiu para o escritério da FUNAI em Manaus disposto a relatar
aos responsaveis tudo o que havia acontecido ld. No escritorio, o entdo
delegado da FUNALI lhe deu razido e, nos quadros do 6rgio, o enviou a
Tauareté (Rio Negro), onde trabalhou entre os Maku e os Warcekena (fim de
1974, comeco de 1975) (ibid.: 309). Ali, sentiu-se bastante desconfortavel,
sobretudo por estar trabalhando entre outros indigenas que nio falavam
sua lingua e, com isso, solicitou a FUNAI que fosse transferido sendo
entdo enviado a Manaus, onde comegou a estudar para tornar-se monitor
de sadde (ibid.: 310). A falta de letramento e, por conseguinte, a
impossibilidade de ler as bulas dos medicamentos inviabilizaram a
continuidade dessa empreitada. Sem nenhuma explica¢do foi mandado pela
FUNALI de volta a Toototopi e ali viveu entre os seus até a chegada do
servico de malariologia brasileira, em dezembro de 1975, quando
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solicitaram seus trabalhos como intérprete. Com essa equipe ele trabalhou
em Toototopi e também em outros lugares do territério yanomami
(Kopenawa e Albert, 2010: 311).

Foi nessa época que conheceu Boa Vista (RR), onde esteve em
decorréncia de outro tratamento médico. Li, se encontrou com
encarregados da FUNAI que insistiram para que Davi Kopenawa voltasse
a trabalhar com eles e, apesar de sua resisténcia inicial ja que haviam lhe
mandado de volta ao Toototopi sem a0 menos uma explicacdo, foi o que
acabou acontecendo. Passou a trabalhar com outro chefe de posto,
Amancio, que fol quem o contratou como intérprete da FUNAI em
dezembro de 1976. E nessa posi¢io que percorrerd ao longo de alguns
anos a maior parte do territério yanomami, ‘tomando consciéncia de sua
extensdo e, para além das diferencas locais, de sua unidade cultural” (ibid.:
20). Essa consciéncia da unidade cultural yanomami se mostrara totalmente
fundamental adiante (cfinfra, capitulo 3). No comeco de 1977 eles
partiram para a regido do Ajarani, no extremo sudeste das terras yanomami,
e instalaram-se em um posto nas margens da estrada Perimetral Norte.

Depois de Ajarani, partem em busca de um novo local para
instalar outro posto. Davi Kopenawa, aos olhos da FUNAI, surgia como o
encarregado ideal para a missdo de atragdo: falava razoavelmente o
portugués e mais de um dialeto yanomami e conhecia os grupos da regido
com os quais a FUNAI pretendia estabelecer contato permanente (ibid.:
20). Em 1977 chegam a regido do Demini. Amincio, que até entio
ocupava a chefia desse posto (pois, desde 1984, é o proprio Davi),
estimulava varias comunidades da regidao a se fixar em suas imedia¢des.
Apébs uma primeira tentativa frustrada de atracio com os Opiks Féri (um
grupo que vivia distante dali, perto da missio do rio Catrimani), a
comunidade Weribi sibipi u, que habitava o entorno do rio Mapulay,
comegou a se interessar pela atragdo; “era a gente de meu futuro sogro”
(ibid.: 326). Eles e Davi ja se conheciam, pois, como vimos, este ultimo ja
havia trabalhado no posto da FUNAI no rio Mapulat. Desde que este
posto havia sido abandonado, os Weribi sibipi u feri sentiam-se desprovidos.
Em 1973, ainda no rio Mapulat, este grupo havia sido atingido por uma
epidemia que o reduzira a um ter¢o (sobre esta “epidemia do helicoptero”
cf. Kopenawa & Albert, 2010: 304-306). Quando procuraram Davi
Kopenawa no Demini, no comego de 1978, enfrentavam também o
problema de frequentemente receberem visitantes adoecidos por doengas
contagiosas, em virtude de contatos anteriores com os brancos ou com
yanomami infectados. O pata #¢ 27 (“grande homem”, “homem influente”)

27 Qs pata théphé sio os “grandes homens” (“gens grands”) yanomami. Segundo Albert
(1985: 206) um pata t"é é mais bem definido como um homem influente do que como um
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desta comunidade, Lourival, mostrava-se muito preocupado. Davi
Kopenawa conta que, na ocasido, Lourival lhe declarou que ndo gostaria
mais que vivessem sozinhos na floresta, desprovidos de tudo, pois estavam
sendo constantemente devorados pela epidemia xawara®8. E, por isso,
gostaria que se estabelecessem proximos, ndo mais s6 das ferramentas, mas
também dos medicamentos dos brancos. Davi Kopenawa foi um grande
estimulador da ideia sugerindo-lhe que se deslocassem para perto do posto,
pois assim poderia ajuda-los. Dessa forma, este grupo se mudou para a
regido do Demini. Nio se instalaram imediatamente ao lado das instalagdes
do posto, construindo uma primeira casa a um dia de caminhada. Ao longo

chefe, que tém suas facgdes sob seu controle as vezes enérgico, mas nunca coercitivo. Este
autor se refere a eles como os “headmen” ydnomamé (ou yanomam,/ yanomae, nomes
atribuidos ao subgrupo junto ao qual pesquisou). Inspirado em Maybury-Lewis (1967) o
autor os trata como “homens de influéncia”. Um pata t'é é normalmente um homem
situado no mais alto nivel genealdgico de determinada parentela (o mais velho de seu
grupo de irmdos e geralmente poligdmico) que em decorréncia da organiza¢do de sua
rede de aliangas pessoais é um ponto de convergéncia de um significativo conjunto de
servigcos afins pré ou po6s marital (turahamu) (Albert, 1985: 206). Em um grupo local,
normalmente encontra-se um pata t"é principal (“cabe¢a” da parentela endogamica
dominante) e um ou varios outros pata thé"é “menores”, representantes das parentelas
adjacentes. Assim como em outros lugares da Amazonia indigena, um “grande homem”
yanomami (pata t"é) costuma ser um homem com muitos genros (cf. por exemplo Riviére,
2001). A relagdo entre sogro e genro configura-se como o pivd da autoridade politica
yanomami (Kopenawa & Albert, 2010: 625; Albert, 2002). Um genro deve sempre
fornecer a seu sogro produtos da floresta, pequenos servicos e objetos manufaturados
(quando a eles tiver acesso); deve também solidariedade politica a seu sogro nas
disputas, duelos e raides guerreiros. Além de tudo, somente de um sogro é toleravel a
ordem de execuc¢do de um trabalho (nosiamu) (Kopenawa & Albert, 2010: 732, n. 19). Na
definicdo de Lizot (1988: 70-71), “os ‘chefes’ yanomami sé tem autoridade moral,
dispdem apenas de seu prestigio e da possibilidade de conseguir aliados pelo meio da
palavra. Nao podem empregar coer¢do ou obrigar os que porventura discordarem.
Mesmo no caso das expedi¢des guerreiras, a participagdo é livre e depende apenas do
cédigo moral vigente: a obrigacdo de mostrar-se corajoso ou vingar um parente. Mas
nunca hinguém d4 ordem aos guerreiros para lhes dizer o que fazer”.

28 “A epidemia xawara é um espirito maléfico que mata e come nossos filhos... Ele tem
fome de carne humana... Mata as pessoas e as come... Moquei-as como se fossem macacos.
S6 para de matar depois que juntou bastante vitimas. Entdo, mal acaba de comer toda
essa gente, todas essas criangas, comega a atacar outras. E faminto de carne humana, nio
quer nem caga nem peixe, sé gosta mesmo é de banha do Yanomami” (Kopenawa apud
Albert, 2002: 253). Ou, ainda: “um dia, os mais corajosos dos nossos resolveram ir visitar
os brancos. Os primeiros encontros foram cordiais; tinhamos vontade de ter todos
aqueles objetos, mas ndo roubavamos nada. Trocdvamos frutas e mandioca e, agachados
bem longe das grandes panelas em que a borracha fervia fazendo barulho, langdvamos
contra as paredes pedagos de madeira e bolas de terra. Ressoavam com um barulho
amedrontador: tin, tin..De dentro delas saia uma fumaca perigosa: gerava os demdnios
shawara, que entram no corpo e causam dor, provocam doenc¢a e depois a morte, se os
xamas ndo conseguirem expulsa-los. Muitas de nossas criangas morreram, nés sabiamos
que era por causa das panelas dos brancos” (Lizot, 1988: 4).

45



do tempo construfram sucessivas habitacdes e foram avangando
progressivamente em direcdo ao posto da FUNAI, recém-instalado em um
antigo acampamento da construtora Camargo Corréa, que ali estivera por
ocasido das obras da Perimetral Norte (Kopenawa & Albert, 2010: 326-
327; Albert, 2002: 244-245). Apos algum tempo tornaram-se quem s3ao
hoje, os Watoriki #éri, os habitantes da Serra do Vento. Todavia, patte
importante dessa histéria comega outrora, quando, antes de sair do rio
Mapulad, Lourival promete a Davi Kopenawa uma de suas filhas.

Neste periodo em que trabalhava no posto do Demini, Davi
Kopenawa aproveitou um recesso na FUNAI e, saudoso, partiu ao
encontro de seus parentes em Toototopi. L4, ele e Lourival se encontraram
em uma festa reahu?® que estava acontecendo em uma das casas da regido.
Estimulado pelas exorta¢oes de um dos grandes homens da casa — “jovens,
ndo sejam covardes! Imitem a maneira dos antigos! Peguem as mulheres
pelo punho e cantem com elas! Facam hakéimu30” (Kopenawa e Albert,
2010: 328) - Davi e uma filha de Lourival dangaram juntos por algumas
noites consecutivas. Mas, s6. A festa foi chegando ao fim e quando o
jovem Davi Kopenawa, ja preocupado por sua longa auséncia do posto do
Demini, pegava o caminho de volta Lourival o deteve e travaram o
seguinte didlogo (ibid.: 329): “Davi, vocé vai?”, “Awel Eu retorno ao
Demini, para trabalhar para a FUNAI”, “Eu tenho a intencdo de te dar
minha filha. Por que vocé nio a toma por sua mulher?”. Davi,
extremamente surpreso, ndo pronunciou uma palavra. Nunca, ninguém,
nem os seus parentes proximos do Toototopi, havia lhe oferecido uma
esposa. Lourival prosseguiu: “Leve-al Leve-a com vocé. Eu me junto a
vocés mais tarde! ” . Embaracado e sem saber ao certo o que dizer, Davi
Kopenawa respondeu de forma reticente e ponderada: “Eu ndo sei. Eu
gostaria de me tornar seu marido, mas somente se eu a agradar ¢ se ela me
quiser. Mas talvez haja j4 um outro homem em seu pensamentor Os jovens
de sua casa desejam sem davida a tomarem por esposar Se eu a desposo a
despensa deles, eles ficardo descontentes! Eles recolherdo com raiva o trago
de minhas pegadas e o esfregardo com as plantas de feiticaria dos
inimigos”. Lourival lhe tranquilizou: “Ma/ Ninguém fara isso! Ela ndo tem
nenhum marido em vista. Ela é realmente s6!”. Pego completamente de
surpresa, Davi Kopenawa seguiu viagem. Mas a oferta de Lourival e sua

29 Festas funerarias multicomunitarias.

30 Hakimu é uma danca executada, ao longo de uma noite de festa, por jovens duplas
formadas por anfitrido (a) /convidado (a) considerados conjuges potenciais. Sdo duplas
improvisadas e no hakimu o homem canta e rodeia a praga central da casa levando sua
parceira pelo punho (Kopenawa & Albert, 2010: 705 n.10; 731 n. 13; Albert, 1985: 463-
470).
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reagdo a ela ficaram em seu pensamento. Ele se questionava, pois Lourival
havia sido realmente generoso lhe oferecerendo uma filha, bela e jovem,
como esposa. Ademais, o seu siléncio e partida, além de poderem provocar
a raiva e uma futura recusa da parte de Lourival em manter sua proposta,
poderiam ser interpretados pelos outros como covardia, fazendo, por isso,
com que Davi lhes inspirasse pena. Ao mesmo tempo, preocupava-se em
aceitar o matrimoénio, pois com seu trabalho na FUNAI poderia ser
enviado para longe e ndo gostaria de deixa-la s6, nem de rejeitd-la tio logo
se casassem, COMO via acontecer entre outros casais muito jovens. Mesmo
em meio a tio embarogos pensamentos, no caminho rumo ao Demini ele
decidiu retornar e chegou sozinho a casa do Toototopi onde havia
acontecido o reahn. Voltou para dizer a Lourival que se ele realmente queria
lhe dar a sua filha, ele aceitava. Lourival permaneceu como estava, em
siléncio, mas com o cair da noite falou para Fatima amarrar sua rede
proxima a de Davi. Este casamento perdura até hoje e dessa unido
nasceram cinco filhos (Kopenawa & Albert, 2010: 732 n.17).
Recentemente, o casal adotou mais duas meninas - a primeira crianga ¢é
nascida na regido da Missdo Catrimani e a segunda, também yanomami, foi
trazida de Boa Vista, em 2010, da casa de uma funcionaria da saude que
havia se revogado o direito de cria-la. Com excec¢do de Dario e Tuira, que
atualmente residem em Boa Vista em func¢ido de seus estudos e, no caso de
Dairio, de seu trabalho na Hutukara, moram todos na aldeia de Watoriks.
Mas ndo foi sempre assim. Apenas ao fim dos anos 1970, apos
sucessivas peregrinacoes como intérprete, Davi Kopenawa fixou-se em
Watorifs. Seu sogro lhe iniciou no xamanismo e tornou-se seu preceptor.
Segundo as analises de Bruce Albert foi gracas a essa inicia¢do xamanica
que Davi Kopenawa criou com o sogro um espaco comum de
interpretacdo dos fendmenos do contato e de elaboracdo de um discurso
de defesa dos interesses yanomami que fosse inteligivel fora do grupo,
numa conjugacdo de competéncias cosmoldgicas e interétnicas (para uma
descricao detalhada da iniciagdo xamanica de Davi cf. capitulo cinco de
Kopenawa & Albert, 2010). Além disso, prossegue esse autor, veio desta
iniciagdo e conhecimento xamanico de Davi Kopenawa a matéria para uma
reflexdo cosmoldgica original sobre o fetichismo da mercadoria, a
destruicao da floresta amazonica e as mudancas climaticas (cf. Albert 2002:
245; Kopenawa e Albert, 2010: 591-592). O conhecimento xamanico de
Lourival ¢é largamente reconhecido: “o Lourival conhece o mundo, ele sabe
sonhar”, escutei em campo de um jovem do Demini. Esta inicia¢do foi
para Davi Kopenawa a ocasido de retorno a uma voca¢do xamanica ja
manifestada na infincia, que havia sido sinalizada por seu padrasto,
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também xama de grande reputagdo, mas interrompida pela chegada dos
brancos.

Ao fim dos anos 1980 Davi Kopenawa assiste a invasao das terras
ocupadas pelos yanomami por milhares de garimpeiros (de 30 a 40 mil).
Somente no Brasil morreram mais de mil yanomami vitimas das doengas ¢
demais violéncias desencadeadas por esta invasdo. Essa tragédia recupera
em Davi Kopenawa sua lembranc¢a de infancia da morte de seus parentes
préximos. Diante de tal situagdo mobilizou-se, durante quatorze anos, para
obter a legalizagdo das terras yanomami no Brasil, engajando-se em uma
campanha pela defesa de seu povo e da Amazonia. Essa campanha atingiu
dimensdes internacionais: Davi visitou, durante os anos 1980 e 1990, os
Estados Unidos e varios paises da Europa. Em maio de 1992, na Eco 92,
finalmente obteve do governo brasileiro o reconhecimento legal de um
vasto territério de floresta tropical, a Terra Indigena Yanomami, reservado
a0 uso exclusivo dos Yanomami e Ye’kuana.

Ao longo de sua militancia pela garantia e¢ defesa dos direitos
indigenas foi contemplado com diversos prémios: em 1988 ganhou o
Global 500 das Nag¢oes Unidas, por sua contribuicdo a defesa do meio
ambiente; em 1989 compartilhou com a ONG Survival International, o Right
Livelibood, considerado o Prémio Nobel alternativo, por sua contribui¢io
“ao despertar da consciéncia publica diante da importancia do saber dos
povos tradicionais para o futuro da humanidade”; em 1999 foi decorado
pelo Presidente da Republica do Brasil com a ordem do Rio Branco, “por
seu mérito excepcional”’; em dezembro de 2008 recebeu uma mengio
honrosa especial do prémio Bartolomé de Las Casas, concedida pelo governo
espanhol pela “defesa dos direitos dos povos autéctones da América”; e,
finalmente, foi decorado no Brasil, em 2009, com a ordem do Mérito
Cultural (Kopenawa e Albert, 2010: 20-21). Tornou-se, em 2004, o
presidente fundador da Hutukara Associagao Yanomami.

Dario Vitério Kopenawa Yanomami (coordenador de saude da
Hutukara)

Dario nasceu na aldeia de Watoriké, em 1982. Ele é o primeiro
filho de Davi Kopenawa e Fatima. Sua narrativa de seu percurso até a
associagdo comec¢a em 1995, quando iniciou seus estudos com a
implantagdio em sua comunidade do projeto piloto do programa de
educacio intercultural da CCPY (Comissao Pré Yanomami). Aos dezessete
anos “perdeu o medo de falar portugués” e decidiu entdo ir para cidade
“aprender mais”. Foi quando passou uma temporada de 45 dias em Sao
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Paulo (SP), hospedado na casa de um amigo, entdo assessor da CCPY.
Conta ter andado muito em Sio Paulo, onde refor¢ou seu aprendizado do
portugués, visitou Universidades e apresentou a cultura yanomami: “o que
¢ os yanomami, como eles moram”. Em 1997, passou mais uma temporada
de trinta dias na cidade, mas desta vez em Manaus (AM). Foi até a capital
manauara com um amigo da equipe de atendimento a saude. Desta
experiéncia, ele conta nio ter aprendido nada: “eu fiquei muito timido,
timido, timido mesmo, nio falava nada, s6 pensava na cabega. Ele [um nio
indigena funciondrio da satude] falava na minha lingua, ele trabalhou na
minha comunidade, assim, eu ndo falei nada e voltei. Depois, pensei “puxa,
eu morei na cidade, por que ndo falei portugués?”.

Em 2001, comegou a participar dos cursos de formacio de
professores. Voltou para sua comunidade, Warriké, ¢ continuou sua
formagdo no projeto de educagio intercultural da antiga CCPY. Fez cursos
de portugués e informatica em Boa Vista (RR), passou de aluno a professor
e comecou a trabalhar como voluntario em sua comunidade. Com o
tempo, veio a receber uma bolsa da CCPY e, em seguida, ele e outros
professores participaram de um processo seletivo e foram contratados
como professores do Estado. Assim, eles formaram, neste contexto, um
primeiro efetivo de jovens assalariados. Enquanto isso, os cursos de
formacao continuavam.

Em 2006, ao fim de um deles, sacou suas economias e retornou
sozinho a Sdo Paulo, para a casa daquele mesmo amigo. Também fez
intercambios para o Parque Indigena Xingu, para a area Waiapi e Makuxi,
onde conheceu a politica, “como eles lutam”, “como eles se organizam”.
Também participou ativamente da OPIR (Organizacio dos Professores
Indigenas de Roraima): “eu estava no meio da politica, falando da escola, o
nome dos yanomami, escola diferenciada, contando, contando toda a
histéria”. Aprendeu a “politica” com o movimento indigena - com os
Makuxi, a OPIR (Organizagdo dos Professores Indigenas de Roraima) e o
CIR (Conselho Indigena de Roraima) - e nos intercimbios também: “para
visitar outras comunidades indigenas, conhecer, o Xingu, os Waidpi, os
Makuxi também, para ver como eles lutam”. Acompanhou seu pai em
algumas viagens, como ao Rio de Janeiro na comemoragio dos quinhentos
anos do Brasil, mas diz ndo ter viajado muito: “eu acompanhei meu pai, a
luta dele, falando na televisio, falando em mesa redonda, mas eu viajei
pouco”. Ouvia a fala e a luta de seu pai, mas nao foi isso, segundo ele, que
o fez “perceber”: “quando eu andei, comecei a andar, comecei a falar,
comecei a lutar, entdo eu aprendi, fortaleci a minha politica, ‘como eu vou
falar no publicor’. Assim que eu aprendi, entdo eu acostumei, ‘zh, ¢ bom
assim para falar na politica’. (...) Eu aprendi mais na Hutukara, eu envolvi
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muito com os outros indigenas, falando da politica, falando de garimpo,
sadde, educagdo, minera¢ao, muita coisa. Abriu espaco na minha cabega,
assim que eu aprendi nesse movimento, abriu minha cabe¢a, minha visio,
como funciona para dialogar com o0 homem branco, como eu vou defender
meu direito”.

Em 2004, a Hutukara foi fundada em sua aldeia natal e ele logo foi
escolhido pelas liderancas como o primeiro tesoureiro da associagdo, sendo
esta a posicdo que ocupou até novembro de 2010 quando, na IV
Assembleia Geral da Hutukara (Toototopi /TIY), ele foi eleito
Coordenador de Saude. O que faz dele o jovem diretor mais antigo e
experiente da associagio. Sobre o inicio dessa empreitada, ele diz:

Assim eu comecei, como saber organizar a instituicio da
Hutukara, como ela luta, qual o papel da Hutukara, como
defender o povo yanomami, o que eu vou dizer para o publico, o
que eu posso representar para a organizacio da Hutukara.
Durante o trabalho voluntirio na Hutukara foi assim que eu
aprendi, no inicio era muito dificil “como organizar?”. Era muito
dificil mesmo, (...) eu sabia falar portugués, mas nao sabia
organizar. Sabia mexer no computador, fazer documentos, mas
minha dificuldade era organizar, organizar como fazer o trabalho,
como viajar, como esctrever os relatérios, isso dificultou muito,
algumas dificuldades no computador também. Nio tinha tempo
nessa época, muita correria, correria, correria. Hoje esta tranquilo,
cada um estd cuidando da educacio, saide, terra, agora estd
separado e isso facilitou um pouco. No comego era dificil,
puxado, puxado direto. Ficava cansado mesmo, muito cansado.
Foi um ano trabalhando direto aqui na cidade.

Atualmente, Dario mora em um apartamento em Boa Vista (RR),
trabalha na Hutukara e, em 2011, ingressou na Universidade. Suas palavras
falam de um futuro ainda incerto: “ndo sei o que val acontecer comigo
durante quatro anos, é outra coisa isso, por que ¢ um nivel superior, muito,
muito avangado. E muito concorrido, é muito puxado, mas agora nao sei o
que vai acontecer no futuro”. Mas de algumas coisas ele tem certeza: “eu
estou no movimento ainda, direcionado a Hutukara, por que eu estou
participando de reunides, organizando assembleias...”. Toda sua fala foi
marcada por inimeros “e foi assim que eu aprendi...”.
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Mauricio Tomé Rocha (vice presidente da Hutukara)

Mauricio é ye’kuana e nasceu em 1984. Visando completar seus
estudos ele migrou de sua comunidade (Fuduwaduinha, regiao de Auaris)
para Boa Vista ainda em 2001. Em 2005 concluiu o ensino médio e entdo
passou a dedicar-se a informatica. Fez um curso ao longo de seis meses ¢
passou os anos de 2006 e 2007 trabalhando como técnico e instrutor
particular de informatica. Formou-se neste curso técnico e resolveu mudar
de atividade. Em 2008, passou a trabalhar em uma padaria, “eu queria
aprender a fazer pao”, ele disse. La estava ele quando lhe chegou o convite:
haveria uma apresentacdo de cultura indigena em Bertioga (SP), em
comemoracio ao Dia do Indio, e Geraldo Kuisithéri Yanomami (cunhado
de Davi Kopenawa e entdo vice- presidente da Hutukara) foi até 1a
procura-lo para saber se ele nio gostaria de representar os Ye’kuana.
Geraldo entdo conversou com o chefe de Mauricio na padaria e este o
procurou, perguntou-lhe se faria ou ndo essa viagem e ofertou-lhe um
melhor salario para que ficasse, aumentaria o valor da semana de duzentos
para duzentos e cinquenta reais. “Eu fui pego de surpresa, ndo tinha como
decidir de repente, assim, rapido, tive que pensar um pouco. Entdo fui para
minha casa e ja decidi que ia sair da padaria e fazer essa viagem”. Ele conta
que quando Geraldo saiu da padaria ele ainda nio acreditava que faria essa
viagem: “eu pensei que ia apresentar a cultura 14 na Casai (Casa do Indio),
ndo imaginei que ia chegar em Sao Paulo, por isso eu nio estava nem
acreditando aquela tarde”. Mauricio nunca havia saido de Boa Vista.
Naquele mesmo dia ligou para a Hutukara e entdo lhe disseram que ele
deveria estar as dezesseis horas do dia seguinte na base aérea. “Entdo eu
resolvi ir, ndo tinha ninguém para representar...”’. No dia seguinte, no local
combinado, viu os yanomami pela primeira vez. Até entdo conhecia
somente o nome de Davi Kopenawa, pois a II Assembleia da Hutukara,
que aconteceu em Boa Vista, havia sido noticiada pelos jornais locais, e os
Sanuma que, pela diferenciagdo que estabeleceu, parece perceber como um
povo diferente dos Yanomami. Como geralmente acontece nestas reunides
multiétnicas, viajaram juntos Yanomami, Ye’kuana, Wapichana e Makuxi.
Em Bertioga (SP) eram mais de quarenta povos indigenas participantes.

Mauricio foi a Bertioga no lugar do entdo gestor da Hutukara na
regido de Auaris, Manoel, que segundo Mauricio “estava com medo, nio
sabia falar (...) e tinha dificuldade para mostrar a cultura dele”. Mauricio
viajou imaginando que seria uma reunido, em que iria apenas conversar
com aqueles que os esperavam em Bertioga. Mas, nao. Solicitaram-lhe que
performasse a sua cultura para o publico, composto por mais de vinte mil
pessoas, segundo ele. Lembrou-se de cantos e dangas que seus tios e avod
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haviam lhe ensinado e se apresentou. Foi também nesse dia que Davi
Kopenawa lhe convidou para integrar a Hutukara.

De volta a Boa Vista Mauricio ingressou na associagdo e, dentro
de pouco tempo, foi incumbido de organizar um Encontro Regional em
Auaris (TTY). Foi quando voltou a terra indigena, apds sete anos
ininterruptos na cidade (2001-2008). Nesta ocasido, a comunidade lhe
sugeriu que se tornasse gestor da Hutukara, e foi este seu primeiro cargo na
associa¢@o. Junto com ele vieram as viagens e cursos de formagao.

Ainda em 2008, nas elei¢oes da Assembleia Geral de Ajarani
(TTY), Mauricio tornou-se diretor da Hutukara. Nesta posi¢do, passou a
viver em transito entre Boa Vista e sua comunidade, que neste contexto
acabou tornando-se sobretudo um lugar de descanso. Por diferentes
motivos, mas sempre ligados a seu trabalho, conheceu Sio Paulo, Manaus,
Brasilia, Rio de Janeiro. Em Manaus, estudou por nove meses no Centro
Amazonico de Formagio Indigena (CAFI) e formou-se técnico ambiental:
“vi  todos os modulos, portugués instrumental, informatica,
monitoramento, legislagio indigena, indigenista, SIG [Sistema de
Informacgdo Geografica], direitos ambientais, um monte de coisa”. Em
2010, na IV Assembleia Geral da Hutukara (Toototopi/ TIY), vi Mauricio
se tornar o vice-presidente da associa¢do, “desde la eu estou aqui com
eles”.

Enio Mayanawa Yanomami (coordenador de educacdo da
Hutukaras3?)

Enio nasceu em uma comunidade chamada Piax (Toototopi), no
ano de 1984. A escola chegou a sua regido em 1999, quando iniciou seus
estudos32. Em formacio, participou de cursos em outras regides da Terra
Indigena Yanomami (Parawau, Missio Catrimani, Ajuricaba) e também em
Boa Vista (RR). Estudou portugués, informatica, ecologia, economia,
politica linguistica, nutricdo, entre outros assuntos. Nestes periodos de
curso passava em média dois meses fora e depois retornava a sua
comunidade.

31 Era o cargo ocupado por ele em setembro de 2011, quando o relato foi obtido.

32 Antes disso, alguns homens do Toototopi iam até o Demini participar das atividades do
projeto de educagdo intercultural da CCPY (Comissdo Pré Yanomami), incumbidos de
repassarem o que haviam aprendido 14 para outros membros de sua comunidade. Enio
conta que um de seus tios (Louren¢o) era um dentre aqueles que iam até o Demini para
estudar: “aprendeu a escrever as letras e vogais, consoantes, tudo. Ele ficava dois meses
14, estudando”. Seu avd (Luis) havia lhe autorizado: “entdo vocé vai ficar 14, na escola,
quando vocé aprender, vocé volta para trazer escola, repassar para os outros”.
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Em 2001 foi convidado a acompanhar um assessor da CCPY até a
regido de Homoxi, numa missio pedagdgica: ensinar a matematica, a
escrita do yanomae e as “palavras curtas” para os residentes daquela regido.
Depois, as liderangas em sua comunidade o elegeram professor, posi¢ao
que ocupou até 2008. “Trabalhei acho que s6 trés anos em sala de aula”,
ele conta (Enio, 2011). Em conjunto com o CIR (Conselho Indigena de
Roraima) e a OPIR (Organizagdo dos Professores Indigenas de Roraima)
conseguiram garantir o processo seletivo junto 2 SECD/RR (Secretaria de
Educacio, Cultura e Desportos de Roraima), por meio do qual ele e outros
professores yanomami foram contratados como professores daquele
estado.

Em 2004, com a criacio da Hutukara, Davi Kopenawa e outras
liderancas de Watoriki o convidaram pelo radio para a assembleia de
fundacdo. Foi quando Dario lhe falou: “vocé vai participar da criagdo da
associacio”. Enio participou da Assembleia, mas ndo foi escolhido como
um dos diretores, pois, segundo ele, “outras liderancas decidiram por
outras pessoas para cuidar da Hutukara”. Participou também da II
Assembleia da associa¢do, que coincidiu com um dos médulos do curso de
formagdo de professores, ambos realizados em 2006 na casa Jodo Paulo VI,
em Boa Vista (RR). Na ocasido, com a associa¢iao ainda muito nova ¢ em
processo de consolidacdo, as liderancas decidiram que melhor seria que a
diretoria permanecesse como estava. Passados dois anos, na III Assembleia
Geral da Hutukara em Ajarani (TTY), Enio foi finalmente eleito diretor. Ele
conta que as liderancas do Toototopi e Demini procuravam por alguém
que pudesse manusear o computador e entdo lhe disseram: “vocé vai
entrar, voc¢ sabe mexer em computador, estudou informatica, entdo vocé
val entrar, agora vocé vai se candidatar como diretor”. A principio hesitou,
pois era professor contratado pela SECD/RR (Secretaria de Educagio,
Cultura e Desportos de Roraima) e seu trabalho como diretor da HAY
seria um empecilho aquele em sala de aula. Todavia, garantiram-lhe que
conciliariam as atividades e ele consentiu: “esta bom, eu vou correr como
secretario”. Conta que ganhou a elei¢io, ficou feliz e resolveu compor a
diretoria da associagdo. Com isso, permaneceu ininterruptamente na cidade
por um periodo que estima entre seis meses a um ano, levando-o entdo a
encerrar seu contrato com a Secretaria de Educacio: “eu ndo quero receber
de graca, ndo estou trabalhando em sala de aula”. Solicitou uma carta das
liderancas de sua comunidade, na qual pedissem por seu afastamento,
traduziu este documento e o apresentou a Secretaria gerando com isso sua
exonerag¢do do cargo: “acabou, meu salario acabou”.

Em 2010, a IV Assembleia Geral da Hutukara aconteceu em sua
regido, Toototopi, e nessa ocasiao Enio, que mostrava-se visivelmente
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apreensivo, assumiu um novo cargo, de Coordenador de Educacio. Era a
posicdo que ocupava na Hutukara em setembro de 2011. Estava, porém,
em vias de assumir uma das recém-criadas vagas de “assessoria técnica
indigena” na SESAI (Secretaria Especial de Saude Indigena), que foi de
fato o que aconteceu. A permanéncia na cidade sem, contudo, possuir um
salario que lhe garantisse certas condi¢gdes pareceu ter sido um dos
motivadores para sua mudanca de trabalho:

As vezes, quando eu chego aqui na cidade sem os diretores ¢ nio
tem alimentagdo ¢ dificil. Como ¢é que eu vou comprar
alimenta¢aor (...) Eu vou mudar, sem dinheiro ¢ dificil, se tiver
dinheiro ¢ facil, que a gente compra alimenta¢io, gis, quando
acaba o gas. As vezes acontece, quando acontece isso eu penso “é
melhor mudar logo, ndo quero fixar como ditetor da Hutukara,
alguém vai se responsabilizar pelo meu cargo”.

Nio tinha planos de candidatar-se nas proximas eleicGes da
associacdo (outubro de 2012), tendo avisado as liderancas dessa sua
intencdo de afastamento ainda na IV Assembleia Geral da Hutukara (em
2010). Em setembro de 2011, ocasido que me concedeu este relato, de fato
mostrava-se totalmente inclinado ao trabalho na SESAIL:

E s6 para tentar controlar a verba, eu pensei muito quando a
gente estava lutando contra a indicagio da Andreia Maia, eu
pensei muito e a gente conversou entre as comunidades “olha,
agora quando assumir Sesai, nés proprios, yanomami, tem que
trabalhar na coordenagdo acompanhando a Claudete, quando a
gente acompanhar a Claudete acho que nio vai ter confusio, sem
a gente é muito complicado”, a gente conversou muito sobre isso,
minhas liderangas me indicaram, “vocé vai ficar 14, aqui ndo tem
outro, entio vocé vai ficar 14 acompanhando coordenagio da
Sesai e repassando para cada regido a informacio pelo radio, pela
radiofonia, sem informag¢io como ¢ que a gente vai ficar sabendo
quando tem dinheiro 14? Entdo, nds, liderangas, precisamos e
vocé ficara 14 do lado da Claudete, acompanhando, agora a gente
precisa”. Na época da Utrihi melhorou a sadde. Agora, piorou de
novo. Por isso nds vamos cuidar, nds, yanomami, jovens, temos
que ficar acompanhando quando cai o dinheiro, quando eles
recebem. (...) Eu penso assim, “agora vou andar outro caminho,
caminho da saude, alguém vai cuidar do caminho da educacio”.
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Morzaniel framari Yanomami (coordenador de comunicacdo da
Hutukara)

Morzaniel é natural de Watoriki e recentemente se mudou para
Boa Vista (RR). Nasceu no comeco dos anos 1980, é casado com uma
moca da aldeia e com ela tém seus dois filhos, ainda criancas. Diferente
daqueles que foram apresentados até agora, Morzaniel ndo é um diretor da
Hutukara. Mas, hoje, trabalha em seu escritério, onde é responsavel pelos
assuntos referentes a comunicagdo: captagio ¢ edicdo de imagens,
atualizacdo do sitio da Hutukara na internet etc. Sabe fazer muitas coisas,
mas filmar, editar as imagens e montar seus videos me parecera ser suas
atividades favoritas. Como Dario, participou do projeto piloto de educagao
intercultural da CCPY (Comissao Pré Yanomami) implantado no Demini
em 1995. Tornou-se um dos professores da regido, além de agente de
saidde. Hoje, além de trabalhar na Hutukara é um dos pesquisadores
yanomami. Realiza uma pesquisa sobre o xamanismo e as mudangas
climaticas junto aos mais velhos de sua aldeia. Além de estar
constantemente investigando o mundo dos brancos, seja na cidade, seja no
posto de saide do Demini33. E comum escutar dos #apé que trabalham ou
ja trabalharam com Morzaniel que ele tem uma “vocagio intelectual”.

Antes da escola, quando ainda nio sabia falar portugués, mas era
“doido para aprender portugués, para aprender a escrever e aprender
matematica”, ele frequentemente acompanhava os técnicos de enfermagem
da CCPY. Dirigia-se ao posto de saude, ajudava-os com a louca e os
observava em siléncio. Segundo conta, esses napépé lhe ensinavam um
pouco e o estimulavam a estudar: “quando vocé estudar acho que serd a
melhor pessoa para nos ajudar, quero que vocé aprenda a falar portugués,
estude em Boa Vista” (Morzaniel, 2011). Veio a receber um convite para ir
estudar nesta cidade, mas na ocasido recusou, pois, exatamente, ndo sabia
falar portugués. Viajar a outras regides do territério yanomami, onde ha
muito existiam escolas implantadas pelos missionarios, como Missao
Catrimani e Novo Demini, aumentava ainda mais sua vontade de aprender,
“pd, eu queria aprender também, eles sabem escrever, sabem ler, eu
pensava assim”.

Quando, finalmente, em 1995 a escola chegou ele ficou, em suas
palavras, “muito impressionado, xitopraru mabioma [muito contente, muito
satisfeito]”. Segundo relata, comegou a estudar e pensava somente na

33 Em Boa Vista, por exemplo, Morzaniel filmou a festa junina da cidade para mostrar as
pessoas do Demini como os napé faziam suas festas. E as vezes perguntava aos brancos,
que trabalhavam como funcionérios da Saide em sua aldeia, sobre um ou outro tema da
cultura deles como, por exemplo, a figura de Jesus.
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escola, ndo pensava em outra coisa: nao pensava em mulher, ndo pensava
em sair dali para morar em outro lugar e pensava somente que, tendo a
escola chegado, moraria ali mesmo para estudar até o final. Sobre esta
época, ele diz:

Eu fiquei muito feliz, eu cuidava bem da escola, arrumava as
coisas na escola (...). Sempre quando terminava a aula, deitava na
rede, descansava um pouquinho, comia, ai pegava caderno e
estudava até a noite, levantava de novo, pegava caderno e ia pata
escola. Eu ficava quando terminava a aula, falavam “Morzaniel,
vocé tem que ir 14 almocar”; eu falava “ndo, eu nio vou sair
daqui, daqui eu vou pegar a comida, vou comer e vou voltar”. Eu
fiquei assim como com amot pela escola, eu fiquei com ela
mesmo. Eu namorava a escola, eu nio namorava com as
mulheres, meninas daqui, eu namorava sé a escola. Ai eu
alfabetizei.

Ainda no inicio de sua formagio foi convidado a participar de um
encontro de professores indigenas em Manaus (AM) e, com isso, realizou
sua primeira viagem a uma capital brasileira. Ele conta que foi em Manaus
que comecou a mudar o seu pensamento, quando se perguntou:
“Morzaniel, por que vocé nao vai ser professor, 1a da comunidade?”; e foi
de fato o que aconteceu. Com o apoio dos #apé que trabalhavam junto aos
yanomami do Demini e também das liderancas deste local, Morzaniel
assumiu o tal cargo. “Fiquei como professor e fiquei muito feliz”.
Comegou a viajar, principalmente para Manaus, e a falar portugués. Perder
a vergonha de falar portugués foi um novo motivo para ele ficar “muito
xitopraru, muito feliz”: “cara, mas agora perdi a vergonha, eu estou
conseguindo falar portugués, eu nio vou parar de estudar, vou ficar na
escola mesmo”. Em decorréncia de um incidente em um dos cursos de
portugués em Boa Vista afastou-se de seu cargo de professor. Foram em
vdo as tentativas de convencimento que insistiram para que ele esquecesse
o desentendimento e permanecesse como professor. Uma vez afastado da
sala de aula, recebeu do entao médico da ONG Urihi Saide Yanomami a
proposta de ir morar em sua casa em Boa Vista para estudar o portugués.
Foi quando Morzaniel passou trés meses consecutivos na cidade.

Morei trés meses s6 em Boa Vista, mas 14 eu treinava muito, era
assim, eu tomava café e safa para o centro sé para aprender as
coisas, sO pata perguntar, eu nido comprava nada ndo, eu
perguntava “o que ¢ isso aquir”, e eles falavam “esse ¢ gravador”,
eu perguntava de novo “que € isso air”, “esse af é relégio”, “esse
ai é camisa”, “esse af é caderno”, ai eu aprendia. Eu voltava e
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lembrava, eu estudava, quando chegava na casa eu chamava uma
menina, ela trabalhava 13, “vocé anota para mim, af? Nome
‘gravadot’, ‘relogio’, ‘camisa™, af ela anotava, ela ensinava sempre,
“vocé vai amanha de novo pegar outros nomes”, ai eu ia, assim
que eu comecei a aprender portugués. Depois, ela comprou
gravador para mim e gravou com a voz dela, ela me deu “olha, eu
comprei gravador para ti, para ti ouvit”, eu ouvia sempre a noite,
sem dormir, foi assim que eu aprendi portugués.

A partir do momento que deixou de ser professor surgem na
narrativa de Morzaniel passagens muito semelhantes com trechos narrados
por Davi Kopenawa, quando fala de sua propria trajetéria. Estas passagens
referem-se a disputa, entre os ndo indigenas que trabalham junto aos
Yanomami, pelas suas habilidades. Davi conta que quando era ainda muito
jovem diferentes funcionarios da FUNAI lhe diziam coisas diferentes,
visando persuadi-lo a ndo trabalhar com o outro, mas sim consigo préprio:
“nao va com esse tipo. Ele te fara trabalhar para ele sem descanso. Vocé
ficara com fome, fara pena de ver! E melhor se instalar no nosso ponto...”
(Kopenawa & Albert, 2010: 288). Um chefe de posto e o entdo delegado da
FUNAI também lhe disseram: “Vocé nao deve mais acompanhar as
pessoas da malarial Somos nés, a FUNAIL que realmente nos ocupamos
com os indios, vocé deve trabalhar conosco!” (ibid.: 313).

Ja Morzaniel reproduz o que fala o “pessoal da saude” sobre o
fato dele ser professor; o que falaram pessoas ligadas as atividades de
educacio sobre ele trabalhar junto a equipe de satde; além de seus préprios
questionamentos sobre o “caminho” a ser seguido. Ele conta, por
exemplo, que quando ainda atuava como professor havia um microscopista
da Urihi que tentava persuadi-lo a se formar neste oficio. Este lhe dizia:

Morzaniel, vocé tem que sair como professor, isso al ndo é
interessante, vocé s6 vai trabalhar ensinando o pessoal, é mais
importante para ti trabalhar com saide, vocé vai ser
microscopista, vocé vai controlar a maldria, esta chegando maldria
aqui no Demini, entio eu quero que vocé va estudar como
microscopista (...). Morzaniel, eu quero ensinar vocé, por que eu
sou professor microscopista para malaria. Eu quero que vocé
entre aqui para estudar, eu vou ensinar para voce.

Tinha ainda outro funcionario da equipe de saide que insistia:
“vocé tem que sair como professor, entrar logo com a saude, conosco, para
trabalhar com a gente”. Ao passo que ele se questionava: “serd que
tenho?”; “serd que ¢é certor Sera que é b [bom, bonito]? E ruim, ou
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nio?”. Com a proposta de uma bolsa de estudos aceitou trabalhar com a
equipe de saude:

Af entrei, aceitei, eu gostei muito de trabalhar como AIS [Agente
Indigena de Saide], como microscopista primeiro. Eu comecei
trabalhando, era coisa diferente, eu mexia em muitas coisas, eu
aprendi a mexer no microscopio, eu falava “p6, mas eu aprendi a
mexer nas coisas do microscépio, que eu nunca soube mexer,
entdo acho que eu vou ficar nessa situa¢io mesmo”.

O que ¢é bastante curioso nestas passagens, em que narram cettas
disputas dos brancos por seus servi¢os, ¢ que elas descrevem uma série de
convites e opinides, da parte dos napé, as quais eles vio se mostrando bem
receptivos. E suas decisGes e agoes vao sendo bastante orientadas pelo que
disse um ou outro, pelos conselhos e opinides alheias que receberam. Em
dado momento da narrativa, porém, ecles interrompem esse fluxo de
influéncia externa e afirmam, de diferentes maneiras, que chegaram
sozinhos a determinada decisdo. Por exemplo: “entdo, a FUNAI me trouxe
de volta ao Toototopi. Nao foram os meus que me chamaram para perto
deles. Eu decidi sozinho voltar a viver na floresta e, assim, a vontade de
tornar-me um Branco pouco a pouco desapareceu do meu espirito”
(Kopenawa & Albert, 2010: 295-296). Declaragbes como essas, em que,
depois de um longo disse-me-disse, afirmam ter chegado sozinhos a certa
reflexdo, conclusdo ou decisdo, surgiram também nas narrativas de Dario e
Morzaniel. Mesmo que me falte imagina¢do para sugerir qualquer coisa a
respeito, acho que é uma reincidéncia digna de nota. Ainda a respeito
destas disputas entre os brancos por certas figuras indigenas Luiza Garnelo
(2003: 148) tem uma interpretacio interessante, quando busca na ideia de
uma “economia politica das pessoas” (Riviére, 2001) um aporte para pensar
esses “individuos qualificados a exercer fungdes modernizantes” como
bens escassos e valorizados.

Voltemos, entdo, a histéria de Morzaniel. “O pessoal da Urihi”,
como se refere e com quem entdo trabalhava, elaborou um projeto para
atividades de formacdo em outra regido do territério yanomami, Surucucus.
E Morzaniel foi requisitado a compor essa equipe de ensino. A proposta
era auxiliar uma #zapé e dois yanomami da regidao de Maturaci (AM) no
encaminhamento das atividades escolares. Pois, estes yanomami, segundo
ele “ja civilizados do napé 14 do Amazonas”, estavam “ensinando coisa
muito errada”. Ele precisa que deu inicio a esse trabalho em 2000 e, mais
uma vez, ficou muito satisfeito com a sensagdo de que estava conhecendo:
“quando eu comecei a trabalhar em Surucucus eu fiquei muito xitgpraru
[feliz, contente] de novo, ‘poxa, eu estou conhecendo todas as areas

58



yanomami, eu ndo conhecia™. Procedeu de suas viagens a outras regides do
territorio  yanomami uma percep¢ao critica dos efeitos do contato
prolongado com determinados ndo indigenas. De suas estadias entre o
“pessoal dos missionarios” (Alto Mucajai, Palimid e Novo Demini), por
exemplo, restou a impressdo de que eles estdo “andando o caminho dos
napé”.

Quando eu fazia tipo pesquisa com eles eu perguntava “o que
vocés estdo achando? O que vai acontecer no futuro?”, “no
futuro, ndo vai acontecer nada, quem vai ajudar é sé Deus”, eles
falavam assim. Eu acho que esse af ndo é o caminho, isso af é o
caminho dos napé, a cultura dos napé, a cultura nossa ¢ diferente.
Os nossos avods, esses, nao usavam a palavra de Deus, eles
usavam s6 a palavra de Omama, eu pensava assim. Eu sempre
pensava “serd que ¢ melhor para a gente fazer pesquisa?”’, se
outros napé, se outros jovens que nao conhecem ainda a cidade,
assim que eles forem para cidade serd que eles vio entrar na
igreja, 14 eles vao aprender e chegando aqui vao ensinar religido
para gente, eles vdo proibir a gente?r Melhor é fazer livro,
gravacao, imagem, tudo, para mostrar, foi eu que pensei primeiro
assim, para fortalecer a nossa cultura.

Sua narrativa clarifica como seu tradicionalismo é, a0 menos em
parte, decorrente de suas experiéncias de viagem e percep¢oes advindas dai.
A partir do momento que ingressou nas atividades ligadas a saude e
educa¢do, Morzaniel nunca mais se afastou delas, ao menos nio
completamente.

Eu comecei assim, fui andando, voltando, entrei no controle
social, eu continuei como microscopista, eu nunca sai daqui como
microscopista. Mas eles me chamaram de novo, falaram
“Morzaniel, olha aqui, vamos trabalhar com Conselho de Sauide,
vocé é a unica pessoa inteligente, eu quero que vocé nos
acompanhe, vocé vai nos acompanhar em todas as dreas
yanomami, até 14 do Amazonas”, eu aceitei “ta bom” (...). Af eu
comecei andando de novo, comecei a viajar para Brasilia com o
pessoal da Funasa, fui fazer intercimbio, comecei a andar aqui,
essa regido toda, eu conheco toda essa regiio aqui, dos yanomami
e da cidade. Eles me levaram para Conselho local, varias areas eu
acompanhei, af eu interessei de novo para trabalhar, “poxa, eu
estou aprendendo muitas coisas”, eu estava comegando a
aprender muitas coisas, eu estava comegando a entender as coisas,
como funcionam os napé, eu pensei “pd, quando comegou a
chegar escola eu nio entendia, agora eu estou entendendo todas
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as coisas, como funciona o sistema dos napé”, eu pensava “por
que eu estudei, por que eu interessava para estudar, agora eu
estou entendendo todas as coisas”. Eu ficava na Funasa, viajava
com eles para Manaus pata participar do encontro de Conselho
de Saude, entio eu comecei a entender as coisas, como funciona
sistema de saude, como eles trabalham. Acabou a Utihi, ai UnB
me segurou de novo, eles falavam “Morzaniel, vocé é muito bom,
vocé sabe organizar, vocé sabe pensar, vocé ¢ esperto”, eu
sempre ficava com eles também, eu andava com eles para viajar
com os Yanomami. Ali que eles me formaram como AIS [Agente
Indigena de Saude].

Além de suas percep¢des advindas com as viagens, Morzaniel
mantem um dialogo estreito com homens de sua aldeia, bem mais velhos
do que ele, para seu trabalho de pesquisa. E parte desta sua reflexdo sobre
as mudancas culturais parece ser também fruto destas conversas.

Eu ja gravei um pouquinho com Justino, histéria antiga mesmo,
no inicio do antigo mesmo, como eles viviam, como era o jeito,
mas, agora, quando nés conhecemos os #apé, por que mudou?
Por que 0s pata usam calgio? Por que os jovens usam camisa? As
coisas dos zapé, ténis, coisas dos sons que eles sabem usar. Justino
fala que mudou muito aqui, ele fala “essa floresta é da cidade, é
terra yanomami mesmo quando nio tem contato com zapé, sem
estrada, sem remédio, sem camisa, sem coisa dos napé”’, cle fala
que ja aconteceu, disse que ndo tem mais costume de yanomami
nio.

Quando interpelado sobre o futuro Morzaniel se diz muito
preocupado com as mudancgas culturais em curso e o excessivo interesse
dos jovens de sua aldeia pelos habitos e produtos dos estrangeiros.

Se tiver festa aqui e vocé participar vocé nio vai ver nenhum dos
rapazes cantando, eles estdo deixando ji, por isso eu fiquei
preocupado, preocupei muito. S6é que eu sei cantar meu
yanomami, eu sei fazer todas as coisas yanomami, eu falo
portugués, eu ougo coisa dos zapé, mas sei fazer tudo dos meus
costumes. Os outros nio, cles tém vergonha de fazer as coisas
daqui da maloca, eles sabem fazer coisa da cidade, mas eles nao
sabem realidade da cidade, eles ja perderam realidade daqui da
maloca, eles pensam que nio estio perdendo, mas eles estio
perdendo sim, é por que eles nio percebem o que estio
perdendo, por isso eu comecei a ficar preocupado com as
criancas (...). Eles ndo sabem pintar, eles ndo pintam mais, eles
nao cortam [o cabelo] bem do jeito que eles cortavam, eles nao
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cantam, eles nao fazem mais wayamn. Quando Justino levanta ele
canta, mas ele ja é velho, ele é o unico que canta. Mas outros nao,
eles cantavam muito, mas hoje eles ndo cantam nio, todos os
jovens daqui nao cantam. Isso me deixou preocupado, “por que
eles nio estio aprendendo?”, acho que eles estdo achando coisa
hoximi [feio, tuim], eu ja percebi, varios falando que a nossa
musica é hoximi e musica napé é boa. Se vocé deixar gravadorzinho
para eles, com musica romantica, eles nio vao largar a musica
romantica, eles vao s6 ficar escutando, eles ndo querem saber o
que a gente canta. Eu fiquei preocupado, quando eles compravam
o gravador eles ficavam todos chegando no gravador onde est
com a musica. Eu comecei percebendo isso, eles falando “nao,
musica yanomami é hoximi, isso ndo é bom, musica zapé, Pepe
Morteno, risca faca, é muito bom”, eu comecei “poxa vida,
caramba, eles vdo esquecer tudo, eles nio estdo imitando musica
de yanomami, eles s6 estdo imitando musica dos 7apé’, eles estio
treinando, cantando como os zapé. Ai eu fiquei preocupado, “nao,
melhor eu fazer pesquisa, vou fazer pesquisa da histdria, aqueles
que estdo crescendo eu vou mostrat”, eu nao querto que eles
aprendam como eles estio aprendendo. Um rapaz comprou
DVD e eles quase nio dormiam, “poxa, eles nio estdo dormindo,
por que eles ndo estdo conseguindo dormir?”, eles safam
escondido para assistit até uma hora da manhi, era filme de
canto, musica. Eu fiquei preocupado.

O principal plano de Morzaniel para o futuro é ser pafa de sua
aldeia. Mas isso, diz ele, somente quando aprender todas as coisas.
Tradicionalista, ele fala que vai estudar bastante para entender tudo como
¢, para nio deixar seu pessoal ficar napépron: “eu vou ser moyanmsé [inteligente,
esperto] e nio vai acontecer coisa errada, eles ndo vao deixar destruir nossa
satde e nossa terra. F isso que eu estou pensando para o futuro”.

Davi, Mauricio, Dario e Enio eram os diretores diretamente
envolvidos com a Hutukara no perfodo de meu trabalho de campo (junho
a setembro de 2011), mas mesmo muito antes. Na ocasido, Morzaniel ja
trabalhava como colaborador da associagdo na captura e tratamento de
imagens, mas ndo era contratado, nem trabalhava rotineiramente em sua
sede, como acontece hoje. Davi Kopenawa, presidente fundador da HAY,
e Dario, seu filho e atual Coordenador de Saide, sdo as presencas perenes
na associa¢do, compondo o quadro diretor da Hutukara desde seu inicio,
em 2004. Enio e Mauricio chegaram alguns anos mais tarde, em 2008,
eleitos na IIT Assembleia Geral da Hutukara (Ajarani, TTY). Nesta ocasido,
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Mauricio foi eleito Coordenador de Terra e Meio Ambiente, mas antes
disso ja participava das atividades da associagdo como gestor34. Em 2010,
na IV Assembleia Geral da Hutukara (Toototopi, TYI) assumiu a vice
presidéncia. Enio foi eleito na Assembleia de 2008 e até meados de 2011
era responsavel pela Coordenaciao de Educagiao da Hutukara. Contanto, a
diretoria completa da HAY ¢é bem mais ampla. Mas sdo eles - Davi,
Mauricio, Dirio e BEnio — aqueles que, ha algum tempo, estio
imediatamente envolvidos com a rotina e as atividades da associa¢io. A
diretoria da HAY, mesmo sendo um coletivo amplo e constantemente
renovado tem o seu “nicleo duro”.

No fim do trabalho de campo (setembro de 2011) tornou-se
evidente que havia uma transforma¢do em curso, indicando uma recente
fixacdo destes jovens na cidade de Boa Vista (RR). Além do trabalho na
associagdo, estava em curso o ingresso deles em Universidades e cargos
estatais. Mauricio estava prestes a assumir a Coordena¢iao Técnica Local da
FUNALI (a antiga Chefia de Posto), em Auaris (norte da TIY). Ele, no caso,
estava em vias de fazer o caminho inverso dos demais: morando em Boa
Vista desde os 13 anos, com o cargo na FUNAI voltaria a passar mais
tempo em sua comunidade do que na cidade. Enio ¢ Dério estavam prestes
a assumir cargos na assessoria indigena da SESAI (Secretaria Especial de
Satde Indigena), além do curso de gestdo territorial na Universidade
Federal de Roraima que Dario acabara de ingressar. Com a nova atividade
de Mauricio na FUNAI, Morzaniel, cinegrafista e editor de imagens,
assumiu as fun¢des ligadas a comunica¢ao na Hutukara (atualizagdo do sie,
edicdo de videos etc). Atualmente, todos eles, Dario, Enio, Mauricio e
Morzaniel, residem na cidade de Boa Vista.

Como vimos, os relatos destes jovens indigenas contaram a
histéria de seus deslocamentos, viagens, aprendizado e demais experiéncias
importantes vivenciadas em cada um dos lugares pelos quais passaram.
Atualizando, dessa forma, um recurso mnemonico que nio é exatamente
uma novidade entre os Yanomami. Bruce Albert jd notara que as memorias
dos mais velhos sobre as trajetorias migratorias e os eventos marcantes
experimentados em cada sitio habitado é uma das principais formas de
reconstituicdo da histéria de cada grupo local (1985: 126), além de fonte
autobiografica (Kopenawa & Albert, 2010: 678 n.13). José Anténio Kelly
(2003) também observa que uma das maneiras dos Yanomamt falarem do

34 Em parceria com a Rainforest (EUA), a Hutukara realizou um projeto institucional de
formacdo, “Projeto de Treinamento e Capacita¢do dos Gestores da HAY”, visando preparar
um conjunto de jovens habilitados a mediagdo politica. O que inclufa aprendizado de
portugués (falado e escrito), informatica, matematica, fun¢des administrativas, papel

politico. A principal atribui¢do dos gestores é fazer a ponte entre a Hutukara e as aldeias.
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passado é em termos de seu movimento na floresta, referindo-se aos locais
de antigas habita¢des, rogas, e outros acontecimentos. “A viagem provoca
a narracdo da historia; a histéria pode tomar a forma de uma jornada”
(Kelly, 2003: 425). O conteudo dessas narrativas certamente diversificou-se
bastante. Hoje, os cursos de formacdo e os lugares em que foram
realizados, por exemplo, tornaram-se um marco mnemonico; assim como
as Assembleias, demais reunides e “apresentacoes de cultura”. Locais como
Brasilia, Sdo Paulo, Bertioga, Alemanha, Estados Unidos, Inglaterra,
certamente ndo estavam entre os destinos mencionados pelos narradores
que Bruce Albert se refere naquele momento. Todavia, a despeito dessas
diferencas, a forma dessas narrativas, ao recorrerem aos lugares passados e
20s eventos marcantes vivenciados em cada um deles, mantém
caracteristicas comuns.

A seguir, explorarei alguns temas importantes que orbitam em
torno das posicoes de mediacdo e lideranga que estes homens ocupam,
como formacgio, conhecimento, controle, diferenciacdo, relagdes com os
brancos etc. Para, entdo, partir para a etnografia das reunides e andlise de
uma dimensdo coletiva da pratica da Hutukara Associa¢do Yanomami.
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capitulo 2
aspectos gerais da mediacdo e lideranga

Os meninos, que nunca tinham safdo da ilha, observariam o vasto mundo
abrir-se de golpe ante seus olhos, e aprenderiam.

Yukio Mishima

Neste capitulo, discuto alguns aspectos gerais ligados as trajetorias dos
representantes politicos da associagdo e aos exercicios de mediacio e
lideranca. Dessa forma, esse capitulo é uma espécie de grande preambulo,
no qual intento mapear algumas questdes que circundam a existéncia e
funcionamento da Hutukara. A tese de doutoramento de Kelly (2003),
sobre as relacSes entre os Yanomdmi e o sistema de saide estatal
venezuelano, é aqui a principal referéncia, a ponto de a maior parte deste
capitulo ser dedicada a apresentar situa¢oes semelhantes entre os contextos
da Hutukara e de Ocamo (Alto Otinoco, Venezuela). No entanto, o final
do capitulo é reservado as categorizagbes nativas das relagbes entre
yanomami e brancos e, neste momento, apresento algumas especificidades
do contexto da associac¢do brasileira em relacio a realidade venezuelana,
especialmente no que diz respeito aos diferentes sentidos atribuidos ao
napéprou (“virar branco”).

formacao, aprendizado e lideranca

Como vimos, a histéria que contaram sdo percursos de aquisi¢ao
de conhecimentos. Falaram, basicamente, de aprendizados e viagens.
Todas as narrativas comegaram com o Ingresso na escola, o que
provavelmente diz muito tanto sobre suas portas de entrada a0 mundo dos
brancos, quanto sobre a natureza de seus trabalhos na Hutukara.
Acontecimentos e memorias da  infincia, por exemplo, foram
completamente ignorados. Assim como suas relagdes familiares e outros
vinculos parentais e afetivos.

As experiéncias de formac¢io e aprendizado, tanto por meio de
cursos de formagdo quanto de viagens ou outras experiéncias informais,
foram o tema mais explicito nas falas de todos os jovens diretores. Quando
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interpelados sobre como haviam chegado a Hutukara forneceram relatos
de suas trajetorias de aquisicdo de conhecimento.

Dentre estas trajetorias, guardadas as peculiaridades de cada uma,
a de Mauricio se distingue da dos demais, tanto pelo percurso de sua
formagdo quanto pela experiéncia anterior de residéncia na cidade e,
conseguinte, contato prolongado com os brancos. Seu percurso é bem
parecido com o de inimeros outros jovens ye’kuana que migram para Boa
Vista para realizarem sua formacdo escolar, trabalharem e aprenderem o
portugués. O que reflete uma escolha dos préprios Ye’kuana na maneira de
se relacionarem com os brancos.

Nos anos 1980, este povo indigena reverteu a atividade garimpeira
em seu territério em uma forma de renda — isso, nao em Auaris, onde nao
havia garimpo, mas em Waikas, comunidade ye’kuana no rio Uraricoera.
Eles cobraram “pedagio” dos garimpeiros (uma quantia em ouro por cada
balsa), além deles mesmos exercerem a garimpagem: “ganhamos dinheiro
com o garimpo, eu comprei uma casa em Boa Vista e a comunidade
também comprou uma casa para os estudantes ye’kuana que nao tinham
onde morar”, relata um dos homens ye’kuana que vivenciou esta época
(apud Andrade, 2009: 139). Essa casa, localizada no centro de Boa Vista e
conhecida como casa de apoio, passou a acolher os rapazes ye’kuana que ja
moravam na cidade, em quartos alugados ou em casas de conhecidos, além
de homens que vinham das aldeias em viagens comerciais ¢ as posteriores
geragdoes de jovens que continuam a se mudar para Boa Vista (ibid,,
loc.cit). No periodo da intensa atividade garimpeira tinham um
responsavel na cidade que fazia as transagbes da venda do ouro. Este
professor ye’kuana relata: “era muita gente, mais de 400 balsas, era como
uma cidade. [...] Quando a casa foi comprada em Boa Vista, eu fiquei como
o responsavel, arrumei um emprego na Tapajoés Metais, vendendo e
comprando ouro. Era muito ouro, vinte, trinta quilos. O tuxaua de Waikas
também mandava ouro dos pedagios para pagar as despesas da casa, agua,
luz, comida” (apud Andrade, 2009: 140). Além desta casa, os Ye’kuana
“adquiriram microscopios, enviaram jovens a Fundagdo Nacional da Saude
em Boa Vista para aprender a diagnosticar e tratar a malaria, compraram
maquinas de costura, de moer mandioca, motores de popa, enfim,
equiparam-se com bens que tém a possibilidade de render-lhes dividendos
e poupa-los da dependéncia” (Ramos, 1995b: 18). Essa efervescéncia do
ouro acabou, mas o espirito empreendedor, a casa de apoio em Boa Vista
(RR) ¢ os rapazes ye’kuana continuam la. Hoje, essa situagdo dos jovens
serem enviados a cidade parece apresentar novos desafios a esse povo
indigena.
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No inicio de meu periodo em Boa Vista (julho de 2011) os
Ye’kuana organizaram uma assembleia da APYB (Associagdo dos Povos
Ye’kuana no Brasil) em Auaris (TTY). Nio presenciei a reunidao, mas soube
que um dos principais assuntos discutidos foi a permanéncia desses jovens
na cidade e os efeitos nas comunidades da auséncia desta parcela da
populagio masculina. Estavam se questionando também sobre a
deficiéncia no aprendizado de suas “praticas e saberes tradicionais”, com o
grande investimento na aquisi¢io dos conhecimentos e praticas do mundo
dos brancos3® (sobte a importincia da acumulagio de conhecimentos na
cosmologia ye’kuana cf. Andrade, 2009). O préprio Mauricio, que
trabalhava em uma padaria antes de ingressar na Hutukara, disse-me que
estava aprendendo a fazer pdo, que queria aprender a consertar carros e
também conhecer a eletricidade, “entender das maquinas, conhecer”
(setembro de 2011). Afirmou, nessa mesma ocasido, estar empenhado em
“entrar no cora¢io do computador”. Contudo, Mauricio também se
questiona sobre essa preocupagdo coletiva manifestada na assembleia
Ye’kuana: “serd que vale a pena eu continuar, quer dizer, eu vou ingressar
na faculdade, continuar o meu estudo do modo nao indigena? Ou melhor
eu voltar na aldeia e aprender o que é da minha raiz mesmo? Entdo, a
decisao minha é que eu tenho que voltar na comunidade”, disse a um
jornalista em julho de 201236, Sahlins (2007: 129) ja afirmara que “(...) as
geragdes mais jovens sdo com frequéncia defensoras da ‘tradicdo’ e
promotoras de seu renascimento”.

Com a estratégia ye’kuana de mandar seus rapazes para a cidade e
o acolhimento na casa de apoio, a experiéncia e contato de Mauricio com
os brancos é bem anterior ao dos jovens yanomami. Estes, por sua vez, e
aqui falo daqueles que estdo trabalhando na associagdo (ou estavam entre
junho e setembro de 2011), sdo alguns dos jovens formados pelo programa
de educagio intercultural da CCPY (em 2009 assumido pelo ISA) 37. Dario,
Enio e Morzaniel, como vimos acima, eram primeiro alunos e depois
professores deste programa de educacio intercultural. Manuela Carneiro da
Cunha ja observara que o segmento dos professores indigenas vem
exercendo uma influéncia crescente sobre a politica indigena (2009: 3306).

Os trabalhos de Macedo (2000) e Zoppi (2012) também
descreveram situag¢oes semelhantes: o primeiro tratou das relagdes entre os

35 Para maiores informagdes sobre essa Assembleia:
http://www.socioambiental.org/nsa/detalhe?id=3380, acessado em 20/07/2012.

36 Para essa entrevista na integra: http://revistatrip.uol.com.br/tv-trip/mauricio-
yekuana-o-novo-davi-yanomami.html, acessado em 25/07/2012.

37 Sobre este programa de educagdo acessar:
http://www.proyanomami.org.br/framel/educacao.htm. Acessado em 12/07/2012.

67



cursos de formacdo de professores oferecidos pelo CTI (Centro de
Trabalho Indigenista) aos Waidpi e os efeitos deles na criagdio do Conselho
APINA; o segundo, que tem como foco principal a entrada dos indios
kaxinawa na politica partidaria de Santa Rosa do Purus (AC), nota como os
cursos de formacgdo para professores, agentes de saide e agentes
agroflorestais oferecidos pelo CPI/ Acre (Comissio Pré-Indio do Acre)
repercutiram na formagao de atuais liderancas (Zoppi, 2012: 51, 79). Como
podemos perceber esses novos representantes indigenas sio, de modo
geral, os jovens escolarizados. Outros trabalhos (Garnelo, 2003; Langdon,
2007; Kelly, 2003; Gallois, 2007) corroboram com essa constatagio e
indicam que talvez seja este um fendmeno panamazonico.

Silvia Macedo (2003), por exemplo, em um artigo sobre a
associagdo Waidpi (o Conselho Apina) afirma que “os jovens professores
que participam dos cursos se entendem, cada vez mais, como 0s
capacitados para administrar e cuidar das ‘coisas que envolvem os Aarai-
k038 [ndo indigenas]” (ibid.: 83). Ao passo que Luiza Garnelo (2003), ao
analisar a atuacdo das organizacdes de base entre os Baniwa do Alto Rio
Negro, afirma que “os lideres das associa¢Ges tém uma parcela de sua
legitimidade garantida pela escolaridade e dominio de saberes do mundo do
branco” (ibid.: 139). Ainda nesse sentido, Esther J. Langdon (2007:36)
notara que “com o reconhecimento da presenca permanente do nao indio
em seu mundo, os Siona percebem a educagio como um meio de adquirir
estratégias de discurso préprias com os nio indios” e que “enquanto a
maioria dos adultos era analfabeta, os pais valorizavam altamente a
educag¢do como uma maneira das criancas ‘se defenderem’ na vida adulta”
(ibid.: 32).,

Tratando da narrativa de um lider Siona nascido por volta dos
anos 1920, que obteve uma severa educagdo missionaria em Puerto Asis,
Langdon nota que Aurélio Maniguaje “fez parte de uma geragdo que
aprendeu a negociar com os nao indios e que abandonou o aprendizado
xamanico esperado de todos os homens jovens Siona” (2007: 34), que
servia-lhes, argumenta a autora, como um rito de passagem. Ela continua:
“tal indiferenca pela carreira xamadnica ndo era uma caracteristica da
geracdo de homens vinte anos mais velhos que ele, mas era comum em sua
faixa etaria e também entre os mais jovens, que achavam a disciplina e os
tabus associados ao aprendizado dificeis de seguir em face a presenca
crescente de ndo indigenas e de novas oportunidades” (ibid., loc.cit.).

Diferente dos Siona, ndo ha uma expectativa coletiva de que todos
os jovens homens yanomami tornem-se xamas. De toda forma, o que pude

38 Plural waidpi de karai, ‘branco’.
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perceber em relagdio a esses jovens escolarizados é que, nesse novo
momento de relacbes com os brancos, a op¢ao pela iniciagdo xamanica
parece tornar-se um horizonte bastante distante. Davi Kopenawa, por sua
vez, iniciou sua formag¢do xamanica quando tinha aproximadamente 27
anos, que ¢ a idade média destes jovens diretores da Hutukara (Kopenawa
& Albert, 2010: 578). Este conhecimento e habilidade conferem a Davi,
diante dos Yanomami, um prestigio e legitimidade que estes jovens ainda
ndo tém (para uma bela descricdo de sua inicia¢io xamanica cf. capitulo V
de Kopenawa & Albert, 2010). E este um elemento a mais na notavel
diferenga geracional interna a prépria diretoria da associagdo. Percebo
como verdadeiro para esta geracdo de jovens diretores yanomami o que
Langdon (2007) afirmou para a geracdo de Aurélio Maniguaje: “rejeitando
0 xamanismo como um caminho para a lideranca, sua geracdo tornou-se
lider na mediacdo com as autoridades externas” (ibid.: 34). Mauricio
Ye’kuana, entretanto, iniciou hd pouco sua formagdo no “estudo
tradicional”, em suas palavras 3%. Manuela Carneiro da Cunha (2009: 334)
observa como as vocagdes xamanicas, em meio a atual efervescéncia dos
conhecimentos tradicionais, estdo florescendo entre jovens lideres politicos
na Amazoénia, apesar das dificuldades e do alto custo pessoal da carreira.

Como demonstrado pela trajetéria do proprio Davi Kopenawa, a
formagdo xamanica e a experiéncia de mediacdo interétnica, ao invés de
excluirem-se mutuamente, podem, ao contrario, ser caminhos combinados
para a lideranca. Ele préprio é um grande estimulador do xamanismo entre
os mais jovens. Lamenta que “as palavras dos xapiripé esmoeceram no
pensamento dos jovens” e receia que “eles estejam se preocupando demais
com as coisas dos brancos” (Kopenawa, 2006: 21). “Alguns jovens ficam
assustados pelo poder da yikoana e, as vezes, recusam se tornar xamas. Eles
tém medo de ver os espiritos e temem sua hostilidade” (ibid., loc.cit.). Mas,
ele ndo deixa de incentiva-los: “ndo sejam medrosos! Daqui a pouco vocés
terdo esposas ¢ seus filhos nascerdo. Sem xapiripé como poderdo cuidar
deles? Tornem-se xamas!” (ibid., loc.cit; Kopenawa & Albert, 2010: 552).
Sem os espiritos xamanicos os jovens se tornardo homens de pensamento
obstruido, ele diz.

As declaragoes de Davi estdo ligadas a uma perspectiva bastante
abrangente sobre o xamanismo, mas vale lembrar que em matéria de
politica é importante que, além dos conhecimentos dos brancos, as
liderancas mostrem-se também conhecedoras dos assuntos indigenas.
Mesmo que a educagdo formal apresente-se cada vez mais como um
requisito bésico a posi¢do das liderancas politicas nem sempre ela ¢é

39 Cf. o depoimento de Mauricio em http://revistatrip.uol.com.br/tv-trip/mauricio-
yekuana-o-novo-davi-yanomami.html, acessado em 25/07/2012.
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condi¢do suficiente para sustentd-la. Para alcancar plena legitimidade
politica é necessario somar ao dominio crescente do mundo dos brancos
conhecimentos e atributos préprios da chefia de aldeia (cf. Garnelo, 2003).
No contexto da Hutukara, o tnico que redne todas essas caracteristicas é
Davi Kopenawa. Ali, somente ele é verdadeiramente um pata #¢ (um
“orande homem”, um “homem influente”). Fato este que faz uma enorme
diferenca nas relagdes entre a Hutukara e suas “bases”. Isso é um ponto
importante no dificil ajuste entre a legalidade destas posi¢oes de
representantes eleitos da associacio e a legitimidade politica que,
definitivamente, nio vem de forma automatica com a posicdo legal. As
expressoes em lingua indigena pata thé a (palavra de pata) e ihiru thé i
(palavra de menino) sido, neste sentido, bastante representativas. No
contexto da Hutukara o fato de somente Davi Kopenawa set um pata #é é,
sem duvida, o elemento mais contrastivo entre as duas geragdes que
compdem a diretoria da Hutukara, e isso surte efeitos tanto nas relagSes
entre eles mesmos, quanto em suas relagdes com as comunidades.

Voltando aos processos de formacio das diferentes gera¢oes de
liderancas politicas (no caso, representadas por Davi Kopenawa/ Datio
Kopenawa, Mauricio Ye’kuana, Enio Mayanawa), concordo plenamente
com Miranda Zoppi (2012) quando ela afirma que “as novas geracSes de
liderancas sao marcadas pela alfabetizacdo e formacido externa, algo que se
diferencia dos antigos chefes e caciques” (ibid.: 88). Contudo, se esta
dimensio formal dos processos de formagdo os diferencia, ha outra que os
aproxima. Como salienta a prépria autora, inspirada pelos trabalhos de
McCallum (1989) e Weber (20006), o aprendizado depende também do
acompanhamento e¢ da observagdo das habilidades em agdo, nio se
baseando na explica¢do por palavras seguido da pratica, mas na imitagio e
incorporagio a partir da observacio (Zoppi, 2012: 76-77). Entdo, nesse
sentido, a dimensdo informal do aprendizado e formacio adquire uma
relevancia importante. Além da formacgdo oferecida pelo projeto de
educacdo intercultural - que marca as narrativas de Morzaniel, Dario e Enio
- outra dimensdo por eles destacada da aprendizagem do universo dos
brancos diz respeito ao aprendizado informal, atribuido aos mais diversos
contatos com os brancos, ligados as viagens*0, experiéncias de trabalho e
demais estadias nas cidades. Abaixo, seguem alguns trechos das narrativas
yanomami sobre essa forma de aprendizado nio escolarizada:

40 Como notado por Zoppi (2012: 85), as viagens, além de contextos de aprendizagem,
sdo também aquisi¢des distintivas junto aos indigenas da comunidade. Os assuntos
relativos a “diferenciacdo” serdo contemplados logo a seguir.
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Quando nés mudamos para cd, nessa maloca, eu comecei a
acompanhar os zapé, técnico de enfermagem, na época da CCPY,
eu ia sempre para o posto, sempre, sempre. Eu os ajudava a lavar
louga, eu ndo sabia falar portugués, eu era doido para aprender
portugués, eu era doido para aprender a escrever, matematica.
Eles me ensinavam um pouquinho. (Motzaniel, ago/2011)

Eu me decidi “#4, eu vou para cidade, eu quero aprender na
cidade”. [..] Eu fui para Sio Paulo, fiquei um tempao li na
cidade, 45 dias, depois eu voltei. La em Sao Paulo eu aprendi a
falar portugués, visitei as Universidades, USP, andei muito, muito,
muito ld. Eu apresentei, assim, a cultura yanomami la em Sio
Paulo. [..] Assim que eu aprendi, viajei em intercambio para o
Xingu, 12 nos Waiapi, aqui na area Makuxi, conheci politica, como
eles lutam, como eles se organizam na organizagdo, eu participei
muito na formacio dos professores, OPIR [Organizacio dos
Professores Indigenas de Roraima]. Eu estava no meio da
politica, falando da escola, o nome dos yanomami, escola
diferenciada, contando, contando toda a histéria, assim que eu
aprendi (... Com o movimento indigena eu aprendi [politica],
com os Makuxi, OPIR [Organizacio dos Professores Indigenas
de Roraima] e CIR [Conselho Indigena de Roraima] e no
intercaimbio também, para visitar outras comunidades indigenas,
conhecer, no Xingu, Waiapi, os Makuxi também, para ver como
eles lutam. Eu ouvia a fala do meu pai, luta do meu pai, ouvia,
mas, assim, eu ndo percebi. Quando eu andei, come¢a a andar,
comega a falar, come¢a a lutar, ai eu aprendi, me fortaleci, a
minha politica. (...) Depois eu entrei, 2004, durante a criacio da
Hutukara, assim que eu aprendi. Depois, os pata #ép'é me
colocaram na fungido da tesouraria e assim que eu aprendi mais na
Hutukara, ai eu envolvi muito com os outros indigenas, falando
da politica, falando de garimpo, satide, educagio, mineragio,
muita coisa, al que eu aprendi, abtiu espago na minha cabeca,
assim que eu aprendi nesse movimento, ai abriu minha cabeca,
minha visdo, como funciona para dialogar com o homem branco,
como eu vou defender meu direito, assim que eu aprendi. (Dario,

set/2011)

Além destas passagens, ndo devemos nos esquecer daquela

apresentada acima (p.55-56), em que Morzaniel conta como aprendeu
portugués no camelédromo do centro de Boa Vista e com as gravagoes
que lhe eram oferecidas por uma amiga nio indigena. Se, por um lado, a
educacdo escolar e profissionalizante distancia as trajetorias da geragdo
mais jovem de representantes indigenas daquela de Davi Kopenawa, por
outro, essa dimensio informal e experiencial da aprendizagem do mundo
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dos brancos as aproxima. Davi, na década de 1960, obteve alguma
escolariza¢do missionaria, mas ndo tem uma trajetoria fortemente vinculada
as formagOes nem missiondrias, nem indigenistas. Seu aprendizado do
mundo dos brancos veio de sua observacio e convivéncia com eles,
inicialmente viabilizada pelo seu trabalho como funcionario da FUNAIL E
seguiu sendo assim, tendo como fonte principal de conhecimento a
experiéncia direta.

Parte importante do aprendizado de Davi Kopenawa do
portugués, por exemplo, proveio de uma longa internagdo hospitalar, em
decorténcia de uma tuberculose que contraiu de um jovem Xamat'ari, na
época em que trabalhava no posto Ajuricaba (TTY). Gravemente enfermo
ele foi levado a um hospital em Manaus (AM), onde encontrou um
missionario brasileiro (também adoecido) que falava sua lingua e
inicialmente facilitou sua comunica¢io com os brancos. Davi Kopenawa
estima que ficou internado aproximadamente um ano (Kopenawa &
Albert, 2010: 294). Ele conta que, no comego, observava os brancos a
distancia, sem dizer nada, como fazia em Ajuricaba. Contudo, durante todo
o tempo, os médicos, enfermos e enfermeiros esfor¢aram-se para se
comunicar com ele e, com estas tentativas, ele passou a se empenhar em
repetir suas palavras, como um “papagaio werehe”’; “houve uma escola neste
hospital”, ele declara (ibid.: 295). Depois, fez um amigo entre os enfermos
e este lhe ensinou algumas palavras e um pouco de escrita. Ele conta ter
sido assim que perdeu o medo de falar com os brancos. Tendo em vista
essa dimensio do aprendizado ligado a experiéncia, sobretudo as
experiéncias de viagem, Davi Kopenawa declara em relacio as
peregrinacoes que seu trabalho como intérprete na FUNALI lhe exigia:

Finalmente, todos esses deslocamentos na nossa floresta e na
cidade fizeram-me compreender melhor o que se passa com
nossa terra. Eles pouco a pouco permititam tornar-me adulto e
me fizeram mais orientado. Por causa deles eu comecei a pensar :
«vocé deve proteger os seus! E preciso que vocé defenda a
floresta ! ». Antes disso, eu era ainda uma crianca e estava bem
longe de pensar direito | (Kopenawa & Albert: 2010: 333).

Essa forma de aprendizado ligada a experiéncia imediata nao é
uma peculiaridade das relagdes com os brancos. Como afirma Manuela
Carneiro da Cunha (2009: 365-366):

Na Amazonia, segundo varios autores, ¢ a experiéncia direta que
prevalece. O conhecimento se fundamenta no peso das
experiéncias visuais, auditivas e perceptivas. A sabedoria atribuida
a certos ancioes e pajés se deve as muitas coisas que teriam visto,

72



ouvido e percebido. (...) E pela experiéncia direta que se aprende,

e isso vale para cagadores, para pajés ou quem quer que seja.

Para cacadores, pajés e liderancas politicas, eu acrescentaria.
Diante do exposto, vemo-nos diante de uma situagdo marcada por duas
diferentes geragdes de liderancas politicas. Para ambas, um de seus mais
importantes capitais ¢ o conhecimento. Mas, para cada uma delas, ele tem
naturezas parcialmente distintas e foi adquirido por meio de trajetérias
diferentes. Davi Kopenawa tem um vasto conhecimento xamanico, além
do dominio de outras habilidades oratoérias, por exemplo. Certamente, ele
sabe fazer didlogos cerimoniais wayamu*' e discursos bereamu*?> como
nenhum outro diretor ali. E isso é de enorme valor nas relagdes entre a
Hutukara e suas “bases”. Além de possuir um amplo conhecimento do
mundo dos brancos, adquirido quase exclusivamente por meio de sua
experiéncia direta. Os jovens diretores, por sua vez, tém conhecimento
escolar, profissionalizante e maiores habilidades técnicas e instrumentais

41 0 wayamu é um dialogo cerimonial que acontece entre visitantes e anfitrides durante
as festas multicomunitarias reahu, sendo principalmente um veiculo de troca de
novidades politicas (Kopenawa & Albert, 2010: 740 n.5). Segundo Davi Kopenawa, as
palavras desse didlogo sdo como as novidades do radio dos brancos (ibid.: 397). O
wayamu tem lugar na primeira noite de um reahu e inicia-se quando jovens, anfitrides e
convidados, comegam a cantar e se responder mutuamente, face a face, na praga central
da casa. Eles sdo substituidos por homens cada vez mais experientes, que se sucedem
sem trégua até o meio da noite (ibid.). E um didlogo em que cada uma das partes adota,
alternadamente, uma postura ativa (de “distribuidor de palavras”) e passiva (de
“respondedor das palavras”). Jacques Lizot (1988: 214) refere-se ao wayamu como “uma
estonteante competicdo de trocas verbais, um vaivém incessante de frases curtas e
compassadas, ditas por um e repetidas pelo outro”. Ele acrescenta a definicdo deste
didlogo a ideia de que é o didlogo em si mesmo uma instituicdo de troca, na qual os
principais bens reciprocados sdo as proprias palavras (Lizot, 1994). Quando o wayamu se
encerra, os ancides (hdéspedes e anfitrides) agacham-se frente a frente bem préximos um
ao outro e ddo inicio a outro didlogo cantado, o ydimu (Kopenawa & Albert, 2010: 397).
Enquanto o wayamu seria uma forma de “news talk”, o ydimu se aproximaria de uma
“trade talk” (Albert, 1985: 509).

42 Notadamente conhecidos como a palavra dos pata t"é, homens mais velhos e influentes,
os hereamu sdo discursos proferidos na casa coletiva ao amanhecer ou cair do dia,
dedicados as suas exortagdes: sio momentos em que os pata thé falam com sabedoria”
(mdéyami hvai), organizando e comentando as atividades coletivas, além de transmitirem
seus conhecimentos miticos e histéricos para o grupo (Kopenawa & Albert, 2010: 740
n.3). Bruce Albert (1985:206-207) comentard que através do “monopolio da palavra
publica” os pata t'é tendem a “dar voz” ao grupo local como uma unidade coletiva
solidaria em relagdo as comunidades circunvizinhas. Ao longo das cerimoénias funerarias
intercomunitérias (reahu) sdo os eles que, em nome de suas comunidades, expressam-se
em diadlogos formais e hereamu. “Ele orienta, oficializa e se compromete com a aplicagdo
de decisdes relativas a ‘politica exterior’ de seu grupo: convites rituais, duelos, incursdes
guerreiras...” (Albert, 1985: 207 n.19). Cf. Kopenawa & Albert, 2010: 396; 399.
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(leitura e escrita do portugués, manuseio de computadores, aparelhos de
fotografia e filmagem), mas ndo possuem, por exemplo, nem o
conhecimento xamanico, nem certas habilidades oratérias. Além disso, suas
vias de aprendizado estio fortemente ligadas a escolas e cursos de
formagdo, sem deixar, contudo, de contar com um forte componente da
experiéncia direta do mundo dos brancos. Ndo podemos nos esquecer, sob
o risco de cometer injustica, que eles sao homens de pouca idade e mesmo
os jovens adultos que estio vivendo ininterruptamente nas aldeias nio
dominam completamente certas habilidades xamanicas e oratérias. A
diferenca é que estes podem estar se formando.

Esse momento historico, marcado pela alfabetizagio e pelos mais
diversos “cursos de formacdo” gera efeitos particulares. Um deles, por
exemplo, é a competi¢do pelos cargos, remunerados ou ndo, por parte de
um efetivo de jovens “capacitados”. Sinais dessa disputa, mais ou menos
explicita, foram uma constante ao longo dos meses que passei junto a eles.
Zoppi (2012: 60) descreve, entre os Kaxinawa, essas mesmas contendas em
torno da ocupacio dos cargos remunerados. A autora inclusive menciona
desacordos que podem levar ao surgimento de novas aldeias. Situacdo esta
que ndo me parece improvavel, mas da qual nio ouvi falar. H4, ainda,
outro nivel possivel de disputa. Silvia Macedo (2003: 83), por exemplo,
afirma que entre os Waidpi esses jovens que passaram a dominar melhor o
portugués ¢ algumas operacGes matematicas comegaram a disputar
posicoes de autoridade e prestigio antes ocupadas exclusivamente pelos
Jjoviia (chefes de aldeia) e xamas Waidpi. Garnelo (2003:34) parece ter se
defrontado com uma conjuntura semelhante, na qual, entre os Baniwa,
geragOes mais velhas passaram a ter sua hegemonia ameacgada pela presenca
de outras formas de poder engendradas no contato interétnico. Mas, a
autora pondera:

Relacoes conflituosas se atualizam no contexto de contato
interétnico, assumindo novas configuragoes, assentadas ainda
sobre os antigos polos de disputa. E o que podemos observar,
por exemplo, na relagdo entre geragdes mais velhas e mais jovens;
essas, exprimem pontos de tensio e conflito que seguramente
precedem o contato interétnico (...) Tais linhas de tensao sio mais
antigas que as relagdes de contato interétnico, mas este favorece
perceptivelmente a atualizagio cotidiana de atitudes rebeldes
(reais ou potenciais) de jovens desejosos de se autonomizar do
controle dos mais velhos, de fazer valer os sabetres/poderes do
mundo do branco, transformando-os em meios de obtencio de
prestigio ou privilégios que atenuem a assimetria perante os mais
velhos (..) Os mais velhos expressam abertamente seu
desconforto diante das atitudes dos mais jovens, situando-as num

74



quadro geral de afrouxamento dos costumes...” (Garnelo, 2003:
81-82).

Lendo a histéria de vida de Davi Kopenawa (Kopenawa & Albert,
2010) vemos que, na época em que comegou a “acompanhar os brancos”
(década de 1970), ndo havia toda uma parcela da juventude (masculina,
bilingue e alfabetizada) em disputa por certos cargos. O que havia era um
ou outro jovem que, com a concessao dos parentes proximos, aventurava-
se em seguir aqueles estrangeiros. De suas primeiras incursGes com o0s
homens da FUNAI, Davi Kopenawa conta que estava se tornando um
adolescente e que agora poderia deixar os seus para viajar para outras
terras. Ele queria conhecer outras pessoas, aprender outro costume (ibid.:
287). Albert (ibid.: 722 n.19) conta que com a chegada da adolescéncia os
jovens yanomami passam longos periodos viajando de comunidade em
comunidade, de festa em festa, o mais longe possivel de sua aldeia de
origem e que estas peregrinacOes entre os brancos podem, as vezes, ser
incluidas no registro destas viagens iniciaticas da juventude. O que nio ¢,
sem duvida, uma exclusividade dos Yanomami. Nadia Farage, por
exemplo, narra situacdo semelhante entre os Wapishana: “é de praxe que
rapazes solteiros viajem pelas outras aldeias no Brasil ou na Guiana, ou a
trabalho, em fazendas e garimpos que se espalham pelo territério
wapishana: comumente trazem de volta a esposa e o conhecimento de
curas espetaculares, bem como um repertério expressivo de narrativas
aprendidas a noite em volta das fogueiras” (Farage, 1998: 112-113). De
encontro ao que veio sendo discutido até aqui, a autora afirma ainda que
“conhecer espacos mais amplos do que a propria aldeia de origem
constitui, é certo, fator respeitavel de conhecimento” (ibid.: 112).

mediacao

O que Kelly (2003) observa e analisa em relagdo aos Yanomami
do Alto Orinoco ¢, sob varios aspectos, bastante valido para as relagoes
entre yanomami e brancos no contexto da Hutukara. Como notado pelo
autor, com o estabelecimento de relagdes mais permanentes ¢ menos
conflitivas entre brancos e Yanomami, estes ultimos passaram a se
interessar potr determinada transformacdo de seus corpos/habitus; pela
busca e circulacio de objetos manufaturados; pela experimentagdo de
comida, roupas e sabonetes dos brancos; e pelo aprendizado da escrita e da
lingua estrangeira (Kelly, 2003:12). Com o avanco do contato os interesses
Yanomami passaram a ampliar-se em busca de maior controle das fontes
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de conhecimento e objetos envolvidos na transformagdo entdo
empreendida por eles. No Alto Orinoco, essa transformagdo em curso é
referida como napéprou, algo como “virar branco” na lingua indigena3. Em
espanhol, eles dizem “tornar-se civilizado”; para o autor: “estar wapéprou’ é
imaginar a si mesmo em um estado em curso de transformacdo em #apé’
(Kelly, 2003: 200). O autor afirma que os Yanomami falam de “virar
branco” como uma transformacdo histérica e um tipo de trajetéria em
direcdo ao futuro (ibid.:12). “Becoming napé” (expressio que atravessa sua
tese de ponta a ponta) trata, assim, de uma transformagdo histérica, na qual
estd envolvida uma constante avaliagio, por parte dos Yanomami, das
formas de colocar a cultura dos brancos a servico da reprodugio da
sociedade indigena, cuidando sempre de tentar minimizar os efeitos
negativos (principalmente a dissemina¢io de doengas) provenientes da
intensifica¢do das relagdes com os napé pé¢ (ibid.: 13). Interessado nesta
relacdo entre indios e brancos e na necessidade dos #apé para o desenrolar
da vida yanomami contemporinea, um dos argumentos que o autor
desenvolvera ao longo da tese, inspirado em Sahlins (1997), ¢ de que os
objetos e conhecimentos #apé estio subservientes a feitura do parentesco e
das comunidades Yanomami. Este processo de “virar branco”, como uma
transformacdo historica, influencia em graus variados o entendimento das
pessoas de Ocamo, em geral, de suas relacGes com os brancos e com
outros yanomami (ibid.:194).

O estreitamento e a permanéncia das relacbes com os brancos,
contudo, propicia entre os indigenas o estabelecimento de certas figuras
chave, que sio os mediadores. Trata-se em geral de homens bilingues que
transitam entre a vida indigena e aquela dos brancos, tornando-se
responsaveis por estabelecer determinadas pontes. Sio em sua maioria
aqueles que hoje ocupam cargos de professores, liderancas indigenas,
agentes e conselheiros de sadde. Nao raro essas fungdes sobrepSem-se,
sucedem-se, alternam-se... Vale lembrar que atualmente sio muito comuns
essas formas “modernas” de mediacdo, mas, guardadas as diferencas,
figuras de mediagdo sempre existiram na forma de capitdes, tuxauas, chefes
e caciques.

43 Nesta expressdo, a particula “pro” estd ligada as ideias de transformacio ou
metamorfose. De acordo com Lizot (1996 apud Kelly, 2003: 200) quando esta particula é
sufixada por um nome (como napé) indica uma mudanga de natureza, estado, forma etc.
“Pro” indica a fase final de um processo ainda em andamento, sendo o perfectivo “prariyo”
usado quando o processo estd concluido. Napéprou significa, assim, “becoming napé”.
Eventos metamorficos, como as transforma¢des mitolégicas, também sdo
linguisticamente marcados pelas formas “pro” e “prariyo” (Kelly, 2003: 200). Para uma
aproximacdo entre as duas formas de transformacao cf. Kelly (2003).
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Tal como defendido por Kelly (2003), “becoming napé’ ou
“napéprow” ¢é marcado por duas caracteristicas fundamentais: (i) as
transformacGes corporais e de habitus e (if) a aquisi¢io de conhecimento
estrangeiro. Estes dois atributos sio destacados pelo autor como “dois
ganhos criticos de tornar-se ‘civilizado’, como diriam os Yanomami
falantes de espanhol” (ibid.: 194). Como pudemos perceber ao longo deste
primeiro capitulo, no contexto da associa¢io yanomami brasileira os
mediadores indigenas apresentam exatamente estes atributos, uma vez que
passam boa parte de seu tempo nas cidades, se vestem como 0s nio
indigenas, falam portugués, alimentam-se com comida manufaturada,
transitam de carros e avibes, sabem ler, escrever, usar computadores,
maquinas fotograficas, cimeras filmadoras* etc. Com certa frequéncia
comentam, por exemplo, como ganharem peso apds longos periodos em
Boa Vista e dizem, em relacdo a isso, que tio logo retornarem as aldeias
emagrecerdo novamente. Na floresta, “a barriga desce”. Esses retornos da
cidade normalmente sdo acompanhados por pequenas readaptacSes. Todos
os diretores, por exemplo, mencionaram experiéncias de cagadas mal
sucedidas logo apés voltarem para suas comunidades. Contam que na
primeira tentativa de caga apds retornarem a aldeia ficaram perdidos na
mata. O desfecho é sempre o mesmo: o resgate por algum parente
préximo. Estes mediadores estdo, em suma, em pleno processo de
transformacio de seus corpos/habitus e aquisicio de conhecimentos
estrangeiros, sendo, assim, justo as caracteristicas que compartilham com
os mediadores do alto Orinoco, tal como caracterizados por Kelly (2003).
Mas, hd também diferencas entre uns e outros e sobre elas falaremos logo
adiante.

Na defini¢do de Kelly, a media¢do possui dois componentes: a
traducdo do mundo 7apé e o controle dos brancos e de seus recursos (ibid.:
195). Ele afirma que a “interface” yanomami assume a posicao de #apé de
modo a manejar as relagbes com eles tornando o mundo napé
compreensivel para os Yanomami que tem menos experiéncias dos
brancos (traduc¢do), em uma tentativa de colocar os recursos provenientes
destes a servico das comunidades indigenas (controle) (ibid.: 207). Posto
nestes termos ndo parece ser exatamente este trabalho de tradugdo e
controle aquele realizado pela prépria Hutukara? A mediacdo, nesse
sentido, pode operar tanto no plano interpessoal, quanto no coletivo e
institucional. E justo a associa¢do esta instituicdo de mediagdo e controle

44 Turner (1993: 64) nota que o uso cada vez mais intenso de tecnologias ocidentais auto
objetivantes, como gravadores de som e equipamentos de video, sdo apenas as formas
mais visiveis de uma revolu¢do da autoconsciéncia das comunidades indigenas, acerca de
sua identidade étnica e cultural.
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da convivéncia “interétnica”. B justo no meio, no transito, na interse¢ao
que esses representantes politicos, no papel de mediadores e tradutores,
vivem e trabalham, tornando-se assim grandes analogistas, além de
especialistas em transitar nas ambiguidades.

controle

Na ocasido de meu trabalho de campo um dos acontecimentos do
momento, que com frequéncia surgia nas conversas e pautas de reunides
entre os diretores da Hutukara, eram as recém criadas vagas de assessoria
indigena na SESAI (Secretaria Especial de Saude Indigena). A SESAI, area
do Ministério da Saude responsivel pela assisténcia a sadde dos povos
indigenas, criou cargos de “assessoria técnica indigena” com o objetivo de
que os proprios indigenas acompanhassem e fiscalizassem o
desenvolvimento das agdes dentro dos Distritos Sanitarios Especiais
Indigenas (DSEIs). Apesar das controvérsias sobre a efetividade do cargo e
o poder efetivo de influéncia indigena dentro dessa estrutura de Estado, os
diretores da Hutukara receberam a noticia e essa possibilidade de trabalho
com muito animo. Perceberam-na como uma maneira a mais de ampliar
seu controle sob certos recursos e rela¢Ges. Abaixo, segue um trecho da
conversa que um dos diretores da associacdo travou com sua comunidade
em relacido ao assunto:

Quero trabalhar na sadde, a minha comunidade ja esta sabendo,
por que a gente discutiu muito sobre assessoria indigena, Sesai, 14
no Toototopi, duas vezes nés discutimos. (...) Eu estou pensando
em afastar um pouco [da Hutukara] para trabalhar na Sesai, para
eu acompanhar onde cai a verba, o dinheiro, para eu fiscalizar
para nao roubarem, quando cai dinheiro as liderancas precisam de
algum yanomami do lado da coordenagio da Sesai, um yanomami
que avise para todas as comunidades, eles precisam, eles falaram
“quando cair dinheiro vocé avisa todas as regides para a gente
saber que o dinheiro caiu”, nio sei, sete milhoes, “o que vocés
queremr”, “quando faltar material, remédios, nés falamos e vocé
passa informagido para a coordenagdo da Sesai poder comprar e
também fazer uma nota fiscal de quanto vocés gastaram, a gente
precisa para quando vocés fizerem reunido vocés mostrarem, é
assim que a gente quer, sem yanomami, s6 com 0S 7apé
controlando o recurso da sadde some muito, por isso nos
queremos que vocés fiquem 14, eu quero que vocé fique 137, a
comunidade falou comigo.
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Esta tnica fala demonstra o designio da comunidade de controlar
tanto os brancos e seus recursos, quanto o yanomami encumbido de fazer
isso dentro da SESAI Este processo de inser¢do na estrutura institucional
do Estado é uma das formas de ampliar o policiamento e administra¢ao
dos focos institucionais. Como Turner (1993: 48) afirma para os Kayapo,
trata-se de assumir o comando da “estrutura institucional de dependéncia”.
Entre estes indios, eram eles préprios quem dirigiam o Posto da Funai em
Gorotire, assim como também eram indigenas tanto o funcionario
responsavel pelo Posto e o operador do ridio pelo qual o Posto se
comunicava com o escritério da Funai em Redencido (PA) e com outras
comunidades kayapé. Numa configuracio, inclusive, bem parecida com o
Demini (TTY) que conheci. Mas, além disso, o escritério da Funai em
Redencido alocava-se em uma casa que os préprios Kayapé alugavam ao
orgio estatal. Turner segue com uma descricio em que narra o
recebimento dos Kayapd de royalties pelas atividades garimpeiras em suas
terras; suas viagens frequentes as cidades de Redengdo e Belém com o
objetivo de fazerem negbcios ou resolverem urgéncias médicas no avido da
prépria aldeia ou em taxi-aéreos por eles alugados; a organizacdo logistica
de dois caminhdes, um carro e varios barcos a motor que suprem a aldeia
de mercadorias e sdo dirigidos por indios devidamente habilitados; o
estabelecimento de postos de vigilancia nas fronteiras de suas terras; uma
for¢a policial kayap6 que policia e administra dois garimpos dentro do
territério; além de todo um esquema de oficina mecanica, geracio de
energia, iluminagdo e radio transmissio que mantém na aldeia. Até o
servico religioso dominical, antes realizado pelos missionarios, foi
assumido por um kayapé convertido. A conclusao de Turner, entdo, é de
que:

(...) os Gorotire, ao longo da década passada [1980], trouxeram
sistematicamente para dentro de sua comunidade e reserva todo
foco importante de dependéncia institucional e tecnologica para
com a sociedade brasileira. Em lugar de destruir a “arquitetura de
dependéncia” que estas instituicbes e objetos constituem, eles
fizeram-nos seus, convertendo-os no fundamento da autonomia
local da comunidade. (Turner: 1993: 51)

O autor chamou esta iniciativa de “recoloniza¢do” da estrutura
institucional de dependéncia: “em ambas as comunidades [Gorotire e
Kapot], o padrio de dependéncia que se estabeleceu no contato foi
‘recolonizado’ por dentro pelos Kayapéd, deixando-os no comando do
dispositivo originalmente montado pelos brasileiros para controla-los”
(Turner, 1993: 52-53). Sahlins (2007: 127) argumentara que essas iniciativas
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dos Kayapé nao sio exclusivas desse ou de outros povos da Amazonia,
sendo antes expressoes locais de um fenémeno mundial. Exemplos do
Canada, Australia e Nova Zelandia explicitam como:

(...) a luta pela autodeterminacao indigena mostra um esforco para
assumir o controle da administra¢do oficial das reservas, bandos
ou tribos, transformando-a em fonte de recursos politicos para os
povos nativos. Essa luta inclui a substituicio de administradores
brancos por pessoal nativo, a busca por maior controle politico e
econdmico sobte a terra e 0s recursos naturais, ¢ a invencdo de
um novo lugar simbdlico dentro das estruturas estatais,
conferindo aos nativos o estatuto especial de “cidaddos com
direitos adicionais” (David Pearson apud Sahlins, 2007: 127).

Ha, sem ddvida, apenas motivos para comemorar, no que diz
respeito ao crescimento da autonomia e controle indigena dos assuntos que
lhes afetam, interessam e dizem respeito. Contudo, o fato de a Hutukara
ser um centro de controle das relagdes dos Yanomami com os brancos
reverbera em sua relagdo com as comunidades, o que eventualmente pode
gerar embates entre essa iniciativa de centralizagio e controle e o ideal de
autonomia politica dos grupos locais.

Vejamos, por exemplo, o que se passou em um dos Encontros
Regionais da associacio. Normalmente, nessas reunides os diretores da
associagdo sdo convidados a prestar contas para a comunidade, dar
satisfaces, se explicarem. Pressdes e cobrancas provenientes dos
yanomami e destinadas aos diretores da HAY sdo de praxe nessas ocasioes.
Mas, no caso em questdo, aconteceu o inverso: foi um diretor da
associagdo quem pressionou a comunidade, por um motivo especifico.
Uma jovem daquele local estava grafica de um nio indigena que passou por
ali em decorréncia de uma obra a ser realizada na pista de pouso da aldeia.
Contudo, apés o acontecido, as liderangas locais nio notificaram a
associagdo pelo radio, encaminharam uma denuncia ou qualquer outra
medida nesse sentido. Aquela comunidade havia optado por lidar com a
situacio sem envolver a Hutukara.

O diretor nao se conformava com a falta de comunicacdo entre a
aldeia e a associa¢ao. O acontecido gerou uma longa e polémica discussio.
De um lado, o diretor insistia que isso nao poderia ter acontecido, dizia-se
muito chateado por nao terem lhe avisado para ir até 13, e questionava a
audiéncia: “por que a lideranga ndo me avisou?”; “por que nés doamos o
radio?”; “por que nio me avisaram para vir aqui? Isso pode ser uma
vergonha no Brasil inteiro, Funasa [Fundacio Nacional de Saude] ja
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divulgou e vai sujar a imagem, o nome do povo Yanomami’43; “por que
vocés nao me avisaram? O radio aqui na sua casa e vocé nido me avisou,
vocé é pata, por que vocé nao me avisou?”; “mas por que vocé nio me
avisou, ¢ seu direito, por que isso? Eu estou perguntando, para que isso?
Quero que vocés me respondam”. Os motivos apresentados para nao
terem notificado a associa¢do foram os mais diversos: “eu avisei as
liderangas, mas elas ndo acreditaram na minha conversa, falaram que eu
estava mentindo, que eu era jovem, que eu nao podia mentir”; “eu avisei as
liderancas e elas ndo gostaram”; “ndo avisel por que ndo era uma decisio
da comunidade”; “eu estava triste, preocupado, por isso eu nio avisei’;
“vocé estava muito ocupado 14 com a saide, ‘serd que ele poderia vir?” Eu
pensava assim, por isso eu nao liguei”.

Sabe-se que na maior parte da Amazonia indigena cada grupo
local concebe-se como uma unidade politica autonoma. Contudo, uma
associagdo nao funciona assim. Ainda mais uma que visa representar uma
etnia (enorme, diga-se de passagem) inteira. Ela é, ao contrario disso, uma
institui¢ao centralizadora, no sentido em que visa a integracio, a unidade, o
ajuntamento. Uma associa¢do opera segundo a légica de que “a unido faz a
forca”. O que outros trabalhos (Avila, 2004; Garnelo, 2003) demostram ¢
que a coexisténcia destes diferentes principios, provenientes da politica
indigena intercomunitaria e associativa, ndo raro suscitam a incidéncia de
um sobte o outro, resultando em desmembramentos e fissGes das
associagbes indigenas. Como afirma Carneiro da Cunha (2009: 336): “os
elos entre as institui¢oes politicas que enfatizam a autonomia das aldeias ¢
as institui¢des associativas que visam representar o grupo étnico como um
todo (e que sio uma fonte de poder econémico e politico) ndo sio uma
coisa dada. S6 podem ser construidos e validados a custa de muito
esforco”. A impressdo que tive ao presenciar a discussdo é que, de fato, o
pata #¢ daquela aldeia nio se sentia compelido a repassar adiante questoes
sob sua atribuicao. Questdes como essa nos remetem, ademais, a intuigao
etnografica de Pierre Clastres, quando este afirma a rejeicio amerindia do
poder como algo separado da sociedade. Ponto que coloca, de saida, um
problema para a ideia de representacio politica na forma de uma
associa¢do indigena com presidentes e diretores eleitos.

45 Atualmente, como esta passagem demonstra, o controle da prépria imagem e daquela
da etnia é uma grande preocupacgdo entre eles. Presenciei, por exemplo, na sede da
associa¢do, buscas no Google com a entrada “Yanomami”. Era curioso ver como
identificavam, as vezes pelo nome, em outras pela regido de nascimento ou parentesco,
aqueles rostos que apareciam em imagens sob as alcunhas genéricas como “povos da

» g

floresta”, “indios da Amazonia”, ou “os Yanomami”.
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Com este exemplo, busquei apenas clarificar algumas das
dinamicas relativas a questdo do controle, que acabaram, por fim,
desembocando em outros assuntos. A situagdo narrada, em que um jovem
homem questionava a atitude de um pata #¢, nos conduz ainda a um tema
que rodeia estes representantes legais da associagdo: a diferenciacio.

diferenciac¢do, provisao de bens, parentesco e politica

A distribuigao desigual das fontes de servigos e bens dos brancos
entre centenas de comunidades Yanomami também confere ao
virar branco um importante potencial de diferenciagio,
desenvolvida entre os préprios Yinomami visando diferentes
efeitos politicos (Kelly, 2003: 13).

Gragas aos novos bens, conhecimentos e relages privilegiadas
com os brancos os mediadores indigenas (professores, agentes de saude,
diretores de associagdo e outros) acabam conquistando um novo sfatus nas
comunidades, sobretudo por tornarem-se, eles proprios, provedores de
bens e servicos antes oferecidos somente pelos napépé. A partir do
depoimento de um homem de Maweti, Kelly (ibid.: 230) declara que a
marca do “real napé”’ é, além da posse, a provisao de bens*6. Assim, em um
contexto de troca, aquele que prové os objetos ¢ identificado com uma
posicio napé, enquanto aquele que nio possui ou recebe estes objetos serd
identificado com a posicdo yanomami. A relacionalidade das posi¢oes
napé/yanomami e a forte identificacdo da primeira com a provisio de bens
manufaturados ¢é repleta de efeitos politicos.

Essa nova posi¢do ocupada pelos mediadores confere-lhes alguns
privilégios, mas também os coloca em situa¢Ges delicadas, entre as
obrigacoes politicas e morais do parentesco e aquelas das instituicdes dos
brancos (cf. Kelly, 2003:16; Garnelo, 2003; Silva, 2010). No ambito do
parentesco, as pressdes e cobrangas normalmente estdo ligadas a
observancia de um comportamento moralmente adequado, ligado a
generosidade, a redistribuicdo de bens, a manutencdo da igualdade, as
obrigacdes de um genro para com seu sogro, a evitacio de um genro em
relacdo a sua sogra etc. Do ponto de vista institucional (de origem #7apé) as
cobrangas sio outras. E claro que elas sdo especificas e relacionadas a
funcio exercida, a institui¢do ao qual o cargo ¢ vinculado e ao contexto de
cada situa¢do, mas, em geral, as cobrancas institucionais dos brancos siao

46 0 gradiente de “napéidade” proposto pelo autor comeca na posse, passa pela provisao e
culmina na produgio de objetos manufaturados (Kelly, 2003: 230-231).
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orientadas por um ideal de comportamento profissional que nio leva em
conta certas lealdades e evitagdes distintas, além de outras especificidades
culturais. As instituicdes ndo indigenas, em geral, ndo levam em conta as
obriga¢oes morais, politicas e a diferenciagdo estabelecida pelo parentesco,
por exemplo. Quando os préprios indigenas comegam a tomar lugar nestas
organizac¢Oes ou fundar as suas proprias, eles passam a ter que administrar
esse tipo de diferenca. Com isso, estes mediadores frequentemente estao
envolvidos em demandas (indigenas) que levam em conta a pessoalidade ¢
as relagdes diferenciadas, a0 mesmo tempo que em demandas institucionais
napé, orientadas pela impessoalidade e o ideal de igualdade entre todos os
Yanomami. Como afirma Marcio Silva (2010) em seu artigo, preciso, sobre
as organizagoes indigenas amazonicas, os dados que analisou revelaram
também “mundos infletidos por outras formas de solidariedade, residuais
do ponto de vista da cooperacdo internacional, mas centrais do ponto de
vista das culturas de seus atores, como o parentesco, a segmentaridade, a
vizinhanga, a chefia e assim por diante”. F exatamente nesse interim que os
diretores da Hutukara trabalham. Nesse sentido, transitar entre 14 e ca,
atendendo a exigéncias tdo diferentes, torna-se um delicado exercicio
diplomatico. Em um dos depoimentos recebidos sobre o trabalho na
Hutukara um dos diretores afirmou:

[.] a familia cobra, “por que vocé fica 12 na cidade? Cadé
presente? E as 1as?”, que minhas irmis precisam também. Eles
falam muito, n3o é?! Af eu falo, “olha, eu nio recebo dinheiro, eu
s6 trabalho como voluntario, entdo, vocés nao pecam as coisas
que eu nao sou contratado da Hutukara, ndo tenho dinheiro”, “e
os napé recebem, e vocé nio recebe?”, eles me perguntam
também, ai eu nio sei, eu falo com eles “cu trabalho s6 como
voluntario, tem um dinheirinho, ajuda de custo, quando eu recebo

eu compro e mando”.

Ele trabalha como voluntirio em decorréncia da dificuldade de
encontrar nos projetos (principal fonte de financiamento da associac¢io)
rubricas destinadas ao pagamento de salarios aos diretores. Seria
interessante entender os motivos dos financiadores para, na maioria das
vezes, ndo reverterem parte dos financiamentos ao pagamento de salarios
indigenas, sobretudo tendo em vista que, para trabalhar na associacio, estes
diretores passam boa parte de seu tempo na cidade. Mas, voltando ao
ponto das cobrancas destinadas a esses mediadores, vemos como essas
liderancas estio constantemente comprometidas com formas e obrigacdes,
muito bem estabelecidas, de reciprocidade. A cobranga redistributiva ¢é
constante, sobretudo na posi¢do de lideranca que ocupam. Ademais, nio
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devemos nos esquecer que, entre os Yanomami, “espera-se de um lider que
ele seja generoso” (Lizot, 1988: 169). Garnello descreve situacdo parecida
entre os Baniwa do Alto Rio Negro. A autora afirma que “as caracteristicas
da organizac¢do social baniwa exercem influéncia sobre os modos de
funcionamento das Organiza¢Ses de Base (...) através de obrigacGes sociais
reciprocas estabelecidas desde épocas anteriores ao contato...” (Garnelo,
2002: 142). Com isso, “a lideranga de OrganizacGes de Base precisa estar
atenta ao cumprimento das obriga¢des redistributivas em relagdo aos seus
consaguineos, sob pena de descrédito e acusagdes que redundardo em
prejuizo politico; neste nivel, a atuagdo da lideranca indigena esta
intrinsecamente ligada as obrigacdes morais e politicas do parentesco”
(ibid.: 161).

Assim como o depoimento acima, aqueles expressos por Davi
Kopenawa (em Kopenawa & Albert, 2010) sdao elucidativos de como essas
cobrangas ndo sdo restritas a atualidade e obedecem as rela¢Ges indigenas
de parentesco e autoridade. Quando se casou, Davi trabalhava como
intérprete na FUNALI e, por isso, viajava bastante. Os homens yanomami
devem a seus sogros, antes ¢ depois do casamento, um servico marital
(turahamn) que consiste em abertura de uma roga e dadivas regulares de
cagas, frutos de palmeiras, mel, além de outros servicos. Em virtude das
viagens Davi e seu sogro, Lourival, tiveram de ajustar as importantes
prestacoes maritais:

No lugar de abrir as rogas e cagar para ele em compensagio de
meu casamento, eu lhe dava objetos de troca adquiridos na
cidade. Nessa época, eu comprei muitas redes, panelas e utensilios
de metal para ele e para meus cunhados ! Eu também lhe ofereci
uma espingarda de caga nova. Entretanto, nem ele nem seus
filhos eram exigentes. Eles se contentavam com pouco. Cada vez
que eu partia em viagem, eu trazia-lhes presentes e eles nunca
reclamavam de mim. No entanto, se eu tivesse voltado de maos
vazias, suas palavras poderiam mudar | Meu sogro ficaria irritado
e teria sem duvida me dito : pare de viajar se vocé nio for capaz
de retornar com as mercadorias | Onde estdo os machados de
ferro, facoes, facas, ganchos e linhas de pesca dos Brancos ? Vocé
realmente pensa que é bom perambular por nada nas suas
cidades! Vocé dia pena de deixar seu sogro em estado de
espectro, privado de tabaco | (Kopenawa & Albert, 2010: 333).

Atualmente, os objetos manufaturados participam cada vez mais

do turabamn. E de outras prestacdes e contra prestagdes, de modo geral.
Como afirma Kelly (2011) acerca dessa circulagio:
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Uma vez obtidos [os objetos solicitados aos brancos], no lugar de
serem acumulados, sio postos em circulacdo, fortalecendo ou
multiplicando telagdes com efeitos politicos diversos. (..) O
intercambio de bens manufaturados entre os yanomami diferencia
os que dio dos que recebem, os primeiros incorporando
significados de “branco” e os segundos de “yanomami”, em um
novo contexto de relagoes (...) (Kelly, 2011: 284- 285).

Marnio Teixeira-Pinto (2001:7) afirma, para o caso Arara, que a
caga, a mutilagdo e a distribuicio da carne propiciam a formac¢iao de uma
rede de partilha e circulagio dos alimentos. Aqui, é isto que parece
acontecer com a obtencdo dos objetos manufaturados. Pois, uma vez
adquiridos, eles quase sempre sio imediatamente submetidos a
redistribui¢do e logo postos em circulacdo. Parafraseando o autor, essa rede
de partilha e circulagdo, expressiva do modo coletivo pelo qual as coisas
sdo apropriadas, criam, usam, refor¢am os lagos que atam os homens ali
presentes. Teixeira-Pinto (2001: 7) afirma acerca dessa rede: “se ha algo
aqui de realizacdo propriamente individual ela parece conceder-se a sua
incorpora¢do a vida comunitaria ¢ a sua imediata apropriacio pela rede
interpessoal dentro da qual se da a partilha e a circula¢do”.

Como intérprete da FUNAI desde a década de 1970, desde muito
jovem Davi Kopenawa ocupa uma posi¢io de mediagao. Posi¢do esta que
lhe garante um acesso diferenciado a lugares de poder e objetos
manufaturados dos brancos, tendo feito de Davi um “genro estratégico”
(Albert, 2002: 244): “(...) estrategista sagaz, [Lourival] deu a Davi uma de
suas filhas em casamento, antes de empreender a tarefa de inicid-lo no
xamanismo. Como a rela¢do hierdrquica entre sogro e genro é o suporte e
o modelo da autoridade politica yanomami, Lourival transformou Davi em
seu dependente, conseguindo, assim, ‘capturar’ o beneficio de seu papel de
intérprete” (ibid.: 245). Essa articulacio surtiu efeitos para além das
rela¢Ges imediatamente familiares, pois como Albert (2002) notara acerca
dessa relacio sogro/gento entre um pafa #¢ ¢ um mediador, “essa sutil
subversdo politica acabou por solapar as bases de autoridade dos chefes de
posto, que se sucederam no Demini sem conseguir controlar os
Yanomami. A situa¢do chegou a tal ponto que a administracio regional da
Funai decidiu nomear Davi como chefe do posto” (Albert, 2002: 245).
Situacdo esta que perdura até hoje: Davi Kopenawa é o chefe de posto do
Demini desde 1986.

A partir de informag¢des obtidas nesta regidao em agosto de 2011
(baseadas em um censo da SESAI de janeiro daquele mesmo ano) vemos
que essa estratégia de Lourival, o grande pata #¢ local, atualmente nio se
restringe ao casamento de Davi Kopenawa com sua filha Fatima. Das sete
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filhas de Lourival seis residem na regido e, dentre estas, outras duas, além
de Fatima, sio casadas com homens que ocupam cargos interétnicos (um
agente de saide e outro conselheiro distrital). Diante disso, fiquei curiosa
para entender se esta relacdo entre sogro e genros se replicava na geragio
imediatamente posterior a de Lourival. Serda que Davi Kopenawa havia
aprendido também isso com seu sogro? De suas cinco filhas (Guiomar,
Denise, Tuira, Silvia e Yasmim) as duas dltimas sdo ainda criangas, tendo
respectivamente oito e dois anos de idade. Dentre as outras trés, duas sdo
casadas e a mais nova entre elas ainda solteira. Esta, Tuira, hoje com vinte
anos de idade, mudou-se em 2011 para Boa Vista visando completar seus
estudos na cidade. Sua mie conta que ela anunciou, tio logo encerrou o
rito que marca a primeira menstruacio (épému) que, diferentemente de
suas irmds e primas, ela ndo iria se casar na aldeia, mas sim estudar para dar
continuidade ao trabalho do pai. Quando insinuei algo acerca dos futuros
genros que Fatima teria com os casamentos das cagulas ela logo disse
“nao”, pois em relacdo a elas imaginava um destino diferente: pensava em
manda-las estudar na cidade, por que, Fatima disse, “um dia Davi vai ficar
velhinho”. Em relagdo as duas filhas de Davi Kopenawa e Fatima que
residem no Demini e estdo casadas nota-se que uma ¢ esposa de um agente
de saide?” e a outra de um agente agroflorestal (um dos responsaveis pelo
projeto de apicultura ali implantado). Estes casamentos sdo entre primos
cruzados e os genros, mais uma vez, ocupam posi¢oes politicas
diferenciadas 48, Desta forma, estes matrimonios corroboram nao sé com a
terminologia de parentesco que caracteriza os Yanomami, uma variante do
tipo dravidiano, mas também com a engenhosidade de determinados
sogros em criarem “genros estratégicos”, como foi acima mencionado.

Em relagio aos dois filhos homens deste casal, um é Dario, o mais
antigo ¢ um dos mais ativos diretores da Hutukara, enquanto o outro,
Vitério, tinha em 2011 ainda onze anos. Na tnica ocasido em que estive no
Demini, Vitério e seu pai safram em um mesmo voo com destino a Boa
Vista (RR). La, o menino ficaria hospedado na Hutukara e conheceria a
cidade. Provavelmente ¢é ainda cedo demais para falar, mas relacionei este
episodio com aquilo que Turner (1993: 52) narra a respeito de Mekaron
Kayapé. Ainda menino, Mekaron foi levado como aprendiz, pelos irmios
Villas Boas, para o Posto Leonardo, sede do Parque Nacional do Xingu.
Como havia acontecido com Ropni (ou Raoni), antes dele. Mas Mekaron
comegou mais cedo, ficou mais tempo e aprendeu muito mais. Com o
dominio do portugués e a experiéncia com os métodos da administracao

47 Em agosto de 2011 eram, ao todo, trés agentes de satide na regiio.
48 Essas duas irmis sdo casadas com dois irmios, sendo eles filhos de um irmio da mie
delas. Sobre a constitui¢do de um grupo local yanomam cf. Albert, 1985: 196-207.

86



brasileira ele se tornou um funcionario importante na estrutura nacional da
Funai, atingindo a chefia administrativa geral do Parque Nacional do
Xingu.

Existe na familia de Davi Kopenawa uma preocupagio para que
os filhos possam dar continuidade ao trabalho de militincia e media¢io
interétnica do pai, o que ¢ hoje também associado ao futuro da Hutukara
Associa¢do Yanomami. Acerca do surgimento de associa¢Ses indigenas na
Amazonia, em especial aquelas (como a Hutukara) que pretendem
representar a etnia como um todo, Carneiro da Cunha (2009: 336) observa
que “rapidamente fac¢des ou familias indigenas influentes se investem dos
cargos de presidente e diretores, de preferéncia na pessoa de um homem
alfabetizado e ligado a elas genealogicamente ou politicamente”. O que,
argumenta a autora, facilita o dificil ajuste entre a legalidade desta forma de
representagdo e a legitimidade politica, significativamente ancorada em
estruturas de hierarquia e autoridade anteriores as associagdes, eu
acrescentaria. Nesses casos, afirma a autora, “ha uma conveniente
convergéncia entre chefes de aldeia e presidentes de associa¢ao” (ibid.,
op.cit.). Todas essas observacdes sobre essa familia influente,
provavelmente aquela que inaugurou a heranga de um “sobrenome” entre
os Yanomami, tem por objetivo principal demonstrar como um dominio
politico indigena dificilmente ganha autonomia ou atinge uma objetiva¢iao
completa, sendo normalmente englobado por outras esferas (Sztutman,
2005: 231). No caso, aquela do parentesco.

Até aqui, discutimos aspectos ligados as trajetérias de vida dos
diretores da associa¢do, além de caracteristicas, de ordem geral, atreladas a
propria pratica da Hutukara, como a medigdo, o controle e a diferenciagdo.
Ao longo desta discussdo acentuei principalmente as semelhangas entre
este contexto e aquele apresentado por José Antonio Kelly (2003, 2011).
Adiante, todavia, destaco algumas das diferencas na caracterizagio indigena
de suas relacdes com os brancos, no contexto da Hutukara e de Ocamo
(Alto Orinoco, Venezuela).

sentidos para o napéprou (“virar branco”)

Ap6s ter mencionado alguns aspectos muito semelhantes entre o
contexto apresentado por Kelly (2003) e aquele alvo deste trabalho,
pretendo agora indicar algumas especificidades das relagbes entre
yanomami e brancos, tocante ao contexto da Hutukara.

O ponto que me chama particularmente a atencido diz respeito ao
fato de que os mediadores yanomami que conheci dificilmente se

87



afirmariam “civilizados” ou diriam estar envolvidos em um processo de
“virar branco”, como é o caso em Ocamo. Muito embora estes
representantes estejam envolvidos em processos de aquisicio de
conhecimento estrangeiro e transformagdo de seus corpos e habitus
(aspectos diacriticos do napépron), no contexto da Hutukara, de valorizacao
da cultura indigena e afirmac¢do identitaria, a ideia de estarem “virando
brancos” soa algo préximo a ofensa e acusacdo. Apesar de estarem
fisicamente bastante proximos dos napé pé e, dadas as circunstincias, terem
adotado alguns de seus habitos, ao trabalharem partindo da auto-
objetivac¢io, valorizac¢do e afirmacdo cultural, a ideia de estarem “virando
brancos” surge totalmente na contra mdo. Isto é, por exemplo, o que
alguns yanomami dizem acerca destes representantes quando se sentem
desassitidos pela associagao. O sentido de “virar branco”, neste contexto,
parece-me bem préximo daquele que Garnelo (2003:158) descreve entre os
Baniwa, ao discorrer sobre a necessidade, por parte das liderangas, de
demonstrarem constante interesse pelo mundo da aldeia e reafirmarem seu
vinculo com ele evidenciando, assim, que ndo “viraram brancos”. De toda
forma, mesmo que estes representantes yanomami recusem a ideia de
“virar branco”, afirmem sua impossibilidade e sejam por ela acoitados por
parte daqueles que estdo nas aldeias, essa ideia, que remete a uma
transformacio, parece lembra-los de um risco.

Com isso, a transformacdo historica na qual estes representantes
estdo envolvidos parece ser bem parecida com a descrita por Kelly (2003)
em relag¢do aos Yanomami na Venezuela, sobretudo no que diz respeito a
dimensdao diacrénica do  mapéprou, caracterizada pela aquisicio de
conhecimentos estrangeiros e transformacdo de seus corpos/habitus —
“como uma progressdo historica, napéprou subsume uma transformagio no
corpo/ habitus e a aquisicio de conhecimento estrangeiro” (ibid.: 232).
Mas, esses mediadores envolvidos no contexto da Hutukara nio falam de
uma transformacdo em #napé. Quando questionados sobre uma possivel
efetivacdo do napéprou (“virar branco”), eles alegam a impossibilidade desse
processo se realizar totalmente*?, contrapondo-o a uma espécie de
yanomamidade inata e intransponivel, manifesta em caracteristicas fisicas
como a cor da pele ou dos olhos. Ouvi declaragdes como: “eu nunca vou
virar #napé, olha a cor da minha pele”. Certa feita, perguntei a Davi
Kopenawa sobre o assunto: indaguei-lhe se, caso algum yanomami
assumisse o modo de vida #apé - vivendo na cidade, comendo somente a

49 A prépria particula -pro- indica a fase final de um processo ainda em andamento. -
Prariyo- é a forma linguistica utilizada quando o processo esta concluido (cf. Kelly, 2003:
200-201). O que indica que para os Ydnomdmi essa é uma transformag¢do em curso, ndo
concluida completamente.
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comida dos brancos, vestindo-se como um #apé, casando-se com uma
branca etc -, ele préoprio poderia tornar-se um zapéS0. Pensativo e sob o
olhar atento de um jovem professor respondeu-me que, mesmo nessas
circunstancias, um yanomami jamais se tornaria #apé. Argumentou
remetendo as diferengas na constitui¢ao fisica, ressaltando a cor e o tipo de
pele. Encerrou devolvendo-me uma pergunta: “eu posso ter olhos azuis?”.
Ademais, no contexto da Hutukara, essas transformacdes ligadas
ao napéprou ndo parecem assumir um sentido de “progresso”, como em
Ocamo. O curso dessa transformacio entre os Yanomami na Venezuela
aponta para o futuro: tornar-se napé, no Orinoco, é visto como “uma
trajetoria para um futuro melhor” (Kelly, 2003: 235), “uma progressio”
(ibid.: 12). Os discursos de seus representantes politicos falam dos
Yanomamt hoje “andando o caminho dos napé”’ (“walking the napé’s path”),
equivalendo isso ao progresso (ibid.: 200-201; 425). Ao passo que no
discurso dos representantes da Hutukara o “napépron” é exatamente o que
deve ser evitado. Ouvi, por exemplo, de um dos integrantes deste contexto:

(...) eu estou pensando as coisas, como eu vou fazer, eu posso
estudar como antropélogo, ou nao, sé6 que eu vou estudar
bastante para eu entender tudo como &, ndo vou deixar meu pessoal
Sicar napépron, nio. (...) Esse nosso costume, nossa cultura, nossos
tradicionais, ritual, eu quero fortalecer, continuando como antes
nés viviamos, por isso eu estou fazendo pesquisa, para ndo perder
o xamanismo tradicional (...). Eu ndo quero perder pintura, a
danga, a festa, para cagar, para fazer casa igualzinha essa aqui, no
futuro, se eu ndo fizer isso outras pessoas nao vdo continuar
fazendo assim a maloca, eles vao deixar, vio mudar como os #ape,
isso que eu estou pensando para continuar proibindo. Eu estou
fazendo essa pesquisa para mostrar para as criancas quando elas
nascem, para clas nao perderem sua cultura, para mostrar livro,
como os antigos faziam, o que eles usavam, eu vou fazer assim,
também explicar para os napé, Deus #héri, principalmente (...). Foi
isso que eu pensei “serd que eu vou fazer coisa melhor? Para
resgatar nossa histdria, nossos tradicionais” (agosto/ 2011).

Suas reflexGes, semelhantes aquelas dos representantes da
Hutukara, remetem a tradi¢do, a preservacdo cultural, a valorizacdo dos
costumes yanomami, a independéncia destes em relagdo aos napé pé -

50 Esta na etnografia de Lasmar (2005), entre os Tukano no Alto Rio Negro, a pergunta
que inspirou a minha. N3o sé as perguntas foram similares, pois a resposta que obtive foi
bem parecida com aquela apresentada pela autora. Ainda nesse sentido, em sua
dissertacdo de mestrado Zoppi (2012: 81) faz menc¢do a uma senhora kaxinawa que
declarou ser impossivel tornar-se branca ja que sua pele e seu cabelo ndo eram de branco.
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“continuando como antes nés viviamos”. Neste sentido, a transformagao
histérica do “becoming napé”’, que entre os Yanomami na Venezuela aponta
para o futuro e assume o sentido de progresso, sofre uma inversio no
contexto da Hutukara. Aqui, este processo - napéprou (ou “virar branco”,
“mudar como os zapé’) - deve ser refreado e as escolhas para o futuro
apontam para praticas identificadas como sendo caracteristicas do passado,
“como os antigos faziam”. Com isso, parte do trabalho dos diretores da
associagdo objetiva a criacdo de uma consciéncia coletiva de que eles, os
Yanomami, possuem uma cultura tradicional que deve ser exercida e
preservada. Para aqueles mais afastados do contexto da associa¢do, em
particular, e dos brancos, em geral, a ideia de que possuem uma cultura
parece soar ainda totalmente estranha. A declaragdo acima recupera a
afirmagiao de Manuela Carneiro da Cunha, quando esta afirma que “fazer
com que as coisas pare¢am exatamente iguais aquilo que eram da trabalho,
jo que a dinamica cultural, se for deixada por sua prépria conta,
provavelmente fara com que as coisas parecam diferentes. A mudanga se
manifesta de fato no esfor¢co para permanecer igual” (Carneiro da Cunha,
2009: 372).

Ao mirar essa dimensdo do trabalho da Hutukara - em que existe
uma valorosa cultura tradicional que deve ser vivida e preservada - vemos o
“eixo transformacional nape’ proposto por Kelly (2003) 51 adotar, no
contexto da Hutukara, o sentido inverso daquele atribuido a ele pelos
Yanomami de Ocamo. Aqui, estes representantes politicos planejam o
futuro olhando para o “passado”, enquanto na Venezuela os Yanomami
envolvidos no contexto politico de Ocamo estdo falando de uma trajetéria
progressista em direcdo ao futuro — “... Orinoco Yanomans# see as a trajectory
into a better future...” (ibid.: 235). Assim como observado para as sociedades
melanésias, no caso da Hutukara trata-se de uma dinamica identitiria em
que a identidade emerge como uma continuidade com o passado, nio
como uma ruptura (Bonnemaison, 1985 apud Sahlins, 2007: 122).

Mas, neste ponto, algumas considera¢Ges sdo necessarias para
entendermos melhor a transformagdo sobre a qual falam os Yanomami do
Alto Orinoco. Pois, nido é que eles estejam, de fato, “virando brancos”. O
que Kelly (2003: 233) argumentard em relacio a este processo ¢ que a
aquisi¢io de conhecimento e corpos/habitus nio indigenas nio modifica a
concentragio dos Yanomami na feitura do parentesco. A mudanga é que
agora eles aspiram fazer um parentesco Yanomami/ #apé, nio por meio da
alianca entre uns e outros, mas através da formacio de pessoas duais, que é

51 “Eixo transformacional napé” é definido pelo autor como um novo contexto; um novo
conjunto de ideias e relagdes (Kelly, 2003: 519). “Essa rede-contexto é fundamental para
nossa analise” (ibid.: 194).
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o conceito que o autor vai buscar na Melanésia de Marilyn Strathern.
“Napéprou” é, entdo, o resultado tanto de um desejo Yanomamt de tornar-
se outro (entendido como uma maneira propriamente amerindia de
conceber seu estar no mundo), quanto da necessidade de aproveitar ao
maximo as condi¢es historicas em que se encontram — pois o rapéprou,
devemos lembrar, estd também intrincavelmente vinculado a propagacio
de doencas epidémicas. Assim, #apépron é subserviente tanto a uma
vontade de diferenciagio quanto a uma vontade de permanecer Yanomami
— isto é, permanecer humano e criar comunidades de pessoas que vivam de
acordo com a “moralidade do ser humano” (Kelly, 2003: 233).

Dessa forma, continua o autor (ibid.: 234), quando os Yanomami
do Orinoco dizem ser civilizados, eles estao falando sobre a histéria de sua
prépria transformagdo e de como ela os contrasta de outros Yanomami
que vivem rio acima, a quem costumam chamar waikasi (am “Yanomami
real”, “ndo civilizado”, “verdadeiro”. cf. n.4 supra). Ser civilizado indica
também que agora sdo eles, e ndo mais os brancos residentes entre eles,
que adquirem os meios para mediar suas proprias relagdes com o mundo
dos brancos. Nesse sentido, “ser civilizado é algo que ndo estd em
contradi¢do com ser Yanomams#” (ibid., loc. cit.). Neste processo de “virar
branco” ou “civilizado”, os Yanomami n3o estio tornando-se ou buscando
tornar-se estigos ou serem assimilados entre os brancos; ao contrario, neste
contexto transformacional napé, as pessoas podem ser capazes de alternar
de uma posicio significativa (zapé ou Yanomami) para outra (ibid.: 526). Os
Yanomami “civilizarem-se” ou “tornarem-se #ap¢’ tem mais a ver com a
aquisi¢do de corpos e conhecimentos #apé e com a producdo de parentesco
Yinomami / napé. (ibid.: 528). Ademais, como um devir, a posicio de napé
¢ inalcancavel e assume um sentido de limite, “um ponto que vocé
aproxima, mas nunca alcan¢a” (ibid.: 200).

Assim, enquanto os Yanomami no contexto politico venezuelano
estdo envolvidos em um devir zapé, aqueles do contexto da associagdo
brasileira estdo parcialmente envoltos tanto em um devir #apé (no nivel de
seus corpos e aquisicdo de conhecimentos), quanto em um devir waikasi
(no plano discursivo e de acordo com o sentido atribuido ao termo pelos
Yanomami de Ocamo: “really Y anomani, really waikas:”, um yanomami “real”,
“verdadeiro”, “nio civilizado”). Pois, é como se os representantes da
associagdo brasileira apresentasem como alternativa discursiva ao “becoming
napé” (“virar branco”) vivenciado em Ocamo algo como “keep up waikasi’
(“mantenham-se wazkas?”). Contudo, ¢ valido também para este caso aquilo
que Marshall Sahlins (2007) sublinha diante do material kayapd
apresentado por Terence Turner. Este esforco consciente para preservagio
e reproducido de determinado modo de vida “ndo significa uma volta ao
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estado de natureza (ou de uma cultura primordial)”. Agora, a reprodugio
da cultura kayapd, ou yanomami no caso, “depende da capacidade de
domesticatem os meios e controlarem as forcas de sua transformacio
histérica” (Sahlins, 2007: 125-120).

De toda forma, configura-se assim uma situagdo curiosa: pois, se
por um lado, os representantes da Hutukara estdo envolvidos em um
vigoroso processo de aquisicio de conhecimentos estrangeiros e
transformacio de seus corpos/ habitus, que setiam as caracteristicas
definidoras do “virar branco”, por outro eles apregoam o refreamento do
napéprou e o resgate e manuten¢do de uma cultura tradicional. Desse modo,
eles a0 mesmo tempo aderem e recusam o napépron. Provavelmente, sao
situagcbes como essas que Bateson ([1972] 1998) caracterizou como um
donble bind.

Ao menos parcialmente, tamanha diferenca entre os contextos
brasileiro e venezuelano dizem respeito as fortes influéncias que cercam
uns e outros. Na Venezuela, uma constante das politicas de Municipalidade
tem sido a promo¢io do “progresso”, em contraste com politicas
culturalmete sensiveis como aquelas (de menor folego) impulsionadas pelos
missionarios salesianos ou por organiza¢Oes indigenas regionais (Kelly,
2003: 71). Politicas oficiais referentes a educag¢do indigena, organizacio
territorial e mesmo ao estilo arquitetonico das casas yanomami sao
promovidas pela Municipalidade segundo um padrio de politicas nacionais
ou “branco/ standard’, que seguem uma logica que iguala essa politica
homogeneizadora a inclusio social, igualdade com os brancos e progresso
geral da civilizagdo (ibid., loc.cit.). Os candidatos da Acidn Democritica
(partido politico venezuelano) no Alto Orinoco e Amazonas designam a si
mesmos como “emissarios do progresso” (Lauer, 2006: 62 apud Kelly,
2003: 72). Boa Vista (RR/BRA), por sua vez, nio fica atrds em relagio a
politicas anti-indigenas. Contudo, o contexto da Hutukara é fortemente
influenciado por ag¢des politicas nio estatais, principalmente por aquelas
indigenistas ligadas as organizagbes ndo governamentais. Refiro-me,
especificamente, a campanha de demarcagio territorial e aos programas de
saide, educagdo intercultural e gestdo territorial implantados pela antiga
CCPY (Comissio Pré-Yanomami) e, atualmente, pelo ISA (Instituto
Socioambiental). Diferentemente da politica partidaria na Venezuela, a
idealizacdo e execucdo dessas politicas sdo culturalmente sensiveis, levando
em conta a diversidade cultural. Ndo s6 a levam em conta como parece ser
a prépria manutencdo da sociodiversidade o ideal e fim ultimo destas
politicas indigenistas. Mesmo que sempre prefira evitar as explicagdes que
encontram nas a¢oes dos brancos as motivagdes para as agoes indigenas,
essa diferenca nos “entornos” certamente tem a ver com os diferentes
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sentidos atribuidos ao napépron, no contexto da Hutukara e de Ocamo.
Aqui, reforco o que Turner (1993: 66) percebe: de que se reconhece em sua
generalidade, mas se conhece mal, o papel de agéncias externas na
catalisacdo de transformagSes da consciéncia social indigena.

sentidos para cultura

Voltando a fala apresentada acima, meu interlocutor diz: “por isso
eu estou fazendo pesquisa, para nio perder o xamanismo tradicional (...).
Eu nio quero perder a pintura, a danga, a festa, para cagar, para fazer casa
igualzinha a essa aqui. No futuro, se eu ndo fizer isso outras pessoas nao
vao continuar fazendo assim a maloca, eles vao deixar, vio mudar como os
napé (...). Bu estou fazendo essa pesquisa para mostrar para as criancas
quando elas nascem, para elas ndo perderem sua cultura, para mostrar livro,
como os antigos faziam, o que eles usavam...”. Fico pensando: como
considerar falas como essa, ligadas a um ideal de resgate, preservacio e
manuten¢do de uma cultura tradicional de dentro de uma disciplina que
tem como ponto de partida a convicgdo de que as culturas sio dinamicas,
estdo em constante processo de transformacdo e ndo tem uma forma pura
ou auténtica? Considerando que, naquele fala, o sentido do que percebo
como “mudanca cultural” aproxima-se do de “perda cultural”, qual é,
entdo, a ideia de cultura que estd em questdo para estes representantes da
Hutukara? Pois, parece ser diferente daquela dos antropoélogos.

A reflexdo de meu interlocutor, ligada a auto objetivacdo e
valorizagdo cultural, é atinente a0 dominio que hoje vem sendo chamado
de “cultura com aspas” (Carneiro da Cunha, 2009). Este conceito é
definido pela autora como “o metadiscurso reflexivo sobre a cultura”
(ibid.: 373), em que a cultura surge ndo mais como uma categoria analitica
da antropologia, mas como uma categoria vernacula (ibid.: 316). A autora
afirma: “as categorias analiticas (...) fabricadas no centro e exportadas para
o resto do mundo também retornam hoje para assombrar aqueles que as
produziram: (...) sdo coisas que vdo e voltam, difratadas e devolvidas ao
remetente” (ibid. 312). Além de “cultura”, no¢ées como “raga”, “trabalho”,
“dinheiro” e “higiene”, por exemplo, fizeram esse percurso de “ida e
volta”. Em geral, esses conceitos chegaram a lugares longinquos na
bagagem de missionarios e antropologos. Sendo estes ultimos, em perfodo
mais recente, os principais provedores da categoria cultura (Carneiro da
Cunha, 2009: 312). Ponto sobre o qual Sahlins parece pensar diferente:
“nao se deve atribuir aos antropologos e assemelhados toda a culpa ou
mérito por esse interesse ou respeito inéditos pelas culturas nativas. Muitos
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povos foram antropologizados durante décadas sem que por isso
objetivassem e celebrassem sua cultura; e muitos outros vieram a se tornar
conscientes de sua cultura sem o auxilio da antropologia” (2007: 127). De
toda forma, o fato que por ora importa é que enquanto a antropologia
contemporanea vinha buscando desfazer-se de tal categoria, delegando-a
aos estudos culturais e julgando-a politicamente incorreta, “varios povos
estdo mais do que nunca celebrando sua ‘cultura’ e utilizando-a com
sucesso para obter repara¢des por danos politicos” (Carneiro da Cunha,
2009: 313). Com isso, os movimentos de resisténcia (como a Hutukara)
aparecem como um dos contextos prediletos para o ressurgimento dessa
nocao, para o surgimento da “cultura com aspas”. Nestes féruns, “cultura”
tornou-se um argumento central, o que, de tempos em tempos, “obriga
seus possuidores a demonstrar performaticamente a ‘sua cultura™ (ibid.:
313). E preciso que fique claro que na defini¢io da autora “cultura” (com
aspas) ¢ diferente de cultura (sem aspas): “sugeri que era preciso distinguir
a estrutura interna dos contextos endémicos da estrutura interétnica que
prevalece em outras situag¢des” (ibid.: 356). A autora retoma a defini¢do de
cultura apresentada pelo critico literario Lionel Trilling: “um complexo
unitario de pressupostos, modos de pensamento, habitos e estilos que
interagem entre si, conectados por caminhos secretos e explicitos com os
arranjos praticos de uma sociedade, e que, por nio aflorarem a consciéncia,
ndo encontram resisténcia a sua influéncia sobre as mentes dos homens”
(apud Carneiro da Cunha, 2009: 357). Ela nota como o comentirio de
Trilling acerca da (in)consciéncia é questionavel, mas, visando manter o
essencial de seu argumento, nio se detem no assunto. Lembra-nos, além
disso, que “a légica interétnica nio equivale a submissdao a logica externa
nem a légica do mais forte. E antes um modo de organizar a relagio com
estas outras logicas” (ibid., loc.cit.)). Neste sentido, na defini¢do da autora a
articulagdo interétnica segue como uma continua¢io natural do totemismo
lévi-strausssiano e da organizacdo de diferencas. Mas, diferentemente do
que ocorre em um contexto endémico, no qual a légica totémica opera
sobre unidades ou elementos que sio parte de um todo social, nas
situagbes interétnicas sdo as proprias sociedades que constituem as
unidades da estrutura interétnica, constituindo-se em grupos étnicos. A
consequéncia é que tracos cujo significado estava atrelado a sua posi¢do no
esquema cultural interno ganham novos significados como elementos de
contrastes interétnicos. Dessa forma, eles “integram dois sistemas ao
mesmo tempo” (Carneiro da Cunha, 2009: 356), da cultura e “cultura”, da
“estrutura interna dos contextos émicos” e da “estrutura interétnica’. As
aspas, assim, servem para marcar uma ideia autoreflexiva de cultura ligada
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aos contextos interétnicos. Ela diz: “sugiro que usemos aspas - “cultura” —
para as unidades num sistema interétnico” (ibid., loc. cit.).

Carneiro da Cunha (ibid.:359) cuida de lembrar-nos que ao
contrario do que afirmam muitos antropélogos a objetivagao da cultura
nio comegou com o colonialismo. Essa reificacdo, na forma de termos
metaculturais ou palavras que falam sobre a cultura, aparece em varios
registros referentes a toda Melanésia mesmo no perfodo pré-colonial. Para
demonstrar este ponto a autora retoma o exemplo de Marshall Sahlins, que
mostra como a autoconsciéncia do Aerekere como um costume fijiano
precedeu o dominio britanico e ndo decorreu dele. E também importante
lembrar que as disparidades entre cultura e “cultura” ndo dizem respeito
necessariamente a seus conteiudos, mas sim a seus universos discursivos
(ibid.: 313). Como bem lembra a prépria autora, o fato de cultura e
“cultura” terem se desencontrado propicia o surgimento de um
interessante problema para a pesquisa etnografica, que ela elabora da
seguinte forma: “quais s3o os processos, as questdes e as transformacdes
implicadas no ajuste e na traducdo da categoria importada de ‘cultura’ por
povos periféricos?” (ibid., loc.cit.).

Apbs encontrar na fala de meu interlocutor uma ideia de cultura
que aproxima o que percebo como “mudanga cultural” de “perda cultural”,
as transformagoes envolvidas no ajuste e traducdo da categoria cultura
passaram a chamar minha ateng¢do. Sobretudo, por que a ideia de cultura
acionada por ele, que é também aquela dos representantes da Hutukara,
parece diferir daquela atualmente em voga entre os antropologos. Com a
recuperac¢do do conceito de “cultura com aspas” (Carneiro da Cunha, 2009)
espero ter esclarecido quais sdo as diferentes nog¢oes de cultura em questdo:
a nogdo de cultura, tal como a concebe a maioria dos antropélogos, como
“esquemas interiorizados que organizam a percepgdo e a agdo das pessoas ¢
que garantem um certo grau de comunica¢do em grupos sociais” (ibid.:
313), como uma espécie de “rede invisivel na qual estamos suspensos”
(ibid.: 373), sempre dindmica e em transformacdo, eu acrescentaria; ¢ a
“cultura” dos contextos interétnicos, como metadiscurso sobre a cultura e
“como recurso e arma para afirmar identidade, dignidade e poder diante de
Estados nacionais ou da comunidade internacional” (ibid., loc.cit.). Nesse
sentido, segundo Paulin Hountondji, “a cultura n3o é somente uma
heranca; é também um projeto” (apud Sahlins, 2007:131).

Em sua discussdao sobre auto objetiva¢do cultural, Marshall Sahlins
(2007: 128) expbe exemplos dos mais variados lugares do mundo: os Rapa
Nui da Ilha de Pascoa apresentam algumas experiéncias radicais de
renascimento cultural; os havaianos também vém reivindicando seus
direitos perante o mundo em nome de sua cultura tradicional; bem como
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os aborigenes australianos, os Inuit, Ojibwa, Iroquois, Swazi, Ibo, Iban,
Sami, Yakut e malaios. Diante desses relatos etnograficos o autor afirma
ser esse tipo de autoconsciéncia cultural, conjugado a exigéncia politica de
um espago indigena dentro da sociedade mais ampla, um fenémeno
mundial caracteristico do fim do século XX (Sahlins, 2007: 127); um
“poderoso movimento de autoconsciéncia que varre hoje o planeta”, no
qual “todos os paradoxos da histéria mundial contemporinea, todas as
oposi¢des que acreditivamos serem excludentes, como aquelas entre
tradicio e modernidade, ou entre mobilidade e continuidade, estio se
fundindo em novas sinteses culturais” (ibid.: 122).

Em seu artigo “O futuro da questdo indigena”, Manuela Carneiro
da Cunha (2009 [1994]: 259) estabelece dois modos basicos de se entender
a nog¢do de cultura e identidade: o platinico e o heraclitiano. Essa
diferencia¢ido parece-me pertinente de ser aqui recuperada, pois nos ajuda a
entender melhor as caracteristicas das diferentes nog¢des de cultura em
questdo. O modo platinico caracteriza-se por perceber a identidade e cultura
como coisas. A cultura seria um conjunto de itens, regras, valores, posi¢cdes
etc, dados previamente; e a identidade consistiria em, a0 menos idealmente,
ser idéntica a um modelo e suporia assim uma esséncia. A alternativa a essa
perspectiva seria entender a identidade como sendo a percep¢iao de uma
continuidade, de um processo, de um fluxo. Como sendo, em suma, uma
memoria. Sob essa perspectiva a cultura ndo seria um conjunto de tragos
dados, mas a possibilidade de gerd-los em sistemas perpetuamente
cambiantes. A esta postura, a autora chamou heraclitiana (Carneiro da
Cunha, 2009: 259). Lembrando somente que Heraclito é o filésofo pré
socratico que, na vulgata filoséfica, é o pensador que parte do principio de
que tudo é movimento, “tudo se move”, “tudo flui” (panta rej). Em seu
pensamento s6 o movimento ¢ a mudanca sio reais ¢ a identidade das
coisas iguais a si mesmas é ilusoria. E dele o famoso aforismo de que
jamais se pode mergulhar duas vezes no mesmo rio, pois nem as aguas,
nem aqueles que nelas entram sio mais os mesmos. Nao parece haver um
paralelo possivel entre a nog¢do de cultura (sem aspas) com a postura
heraclitiana ¢ a de “cultura” (com aspas) com o modo platonico de
concebé-la?

A despeito dessas diferencas conceituais ¢ importante nao
perdermos de vista que para que estes processos ou fluxos culturais se
mantenham vivos ¢ necessario, antes de qualquer coisa, a sobrevivéncia das
sociedades que os produzem. A garantia desta existéncia ¢ o trabalho que
os proprios indigenas véem empreendendo vigorosamente por meio da
afirmacdo de sua “cultura” e conseguinte reivindicagdo de seus direitos
constitucionais. Nas palavras de Manuela Carneiro da Cunha, em diadlogo
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com o paradigma da evolugdo, “processos desaparecidos e linguas mortas
sdo, como variedades botanicas extintas ou as cadeias evolutivas que
abortaram, possibilidades aniquiladas” (ibid.: 273).

Mas, voltemos ao ponto que originou essa secdo. Afinal, se
diferentemente dos mediadores do contexto politico de Ocamo os
diretores da Hutukara afirmam nao estar “virando brancos” ou “tornando-
se civilizados” como definem a natureza de suas relagdes com os rapé pé?
Como falam dessa transformacio pela qual estdo passando?

uémai, imitacao e as relagdes com os brancos

“Moreover, getting to ‘know the napé well’ implies to become like them:
dressing, eating, and living like them”

(José Antonio Kelly, 2003: 201)

Os yanomami imediatamente envolvidos no contexto da Hutukara
nio dizem estar virando brancos, mas sim os imitando. Percorrendo
algumas importantes etnografias sobre este povo indigena (Lizot, 1988;
Kopenawa & Albert, 2010) percebemos que a ideia de imitagdo ¢
recorrente entre eles, tanto em relacdo aos brancos quanto a outros seres.
A prépria definicao de Lizot (2004: 250) de “napé” inclui aquele que vive
como os brancos, a “pessoa que imita a estes e possue seus bens”.

Ha passagens na biografia de Davi Kopenawa (Kopenawa &
Albert, 2010), nas quais afirma ter ele préprio e seus ancibes imitado o
povo de Teosi (Deus), quando os missionarios chegaram (ibid.: 274; 284-
285); diz ter aprendido o portugués de tanto imitar as palavras dos brancos
(¢bid.: 295; 310); e a fazer hereamn imitando os ancibes (ibid.: 399); conta que
em sua infancia a brincadeira das criangas em sua aldeia era imitar os
adultos - flechando pequenos animais, organizando pequenas festas reabu,
entoando os cantos berz, imitando a danca de apresentagdo dos convidados,
tingindo inalar yikoana, fazendo-se furiosos como nos dialogos ya#mu (ibid.:
238; Lizot, 1988: 89); descreve ainda as exortagoes dos lideres em festas de
sua juventude, quando encorajavam os jovens homens a imitar os ancides
fazendo uma danca especifica, o hak#mu (ibid.: 328); na descricdo de sua
iniciagdo xamanica parte importante da formagdo era a imitagio dos cantos
dos espiritos (ibid.: 134-135; 137); na partida para os raides guerreiros via
os homens imitarem os espiritos urubu (ibid.: 237). O tema surgiu também
na experiéncia pessoal: Morzaniel, por exemplo, dizia-se bastante
preocupado em ver os jovens yanomami imitando a musica dos #apé com
tanto gosto e frequéncia; em Belo Horizonte, pouco depois de

97



conversarmos sobre imita¢do, ele chamou minha aten¢io para o fato de sua
filha (na ocasido com quatro anos e em sua primeira saida da floresta) usar
o guardanapo durante uma refeicdo, logo apds eu ter feito o mesmo, “a7,
ela esta te imitando”; em outro momento desta mesma viagem observei
que a0 recostar em uma parede e apoiar um dos pés nela, enquanto
esperavamos na esquina de uma movimentada avenida da cidade, sua
esposa ao meu lado fazia o mesmo. A imita¢do parece estar até mesmo nos
pequenos gestos. Depois, veremos que em uma das assembleias da
Hutukara surgiram os “fiscais” cumprindo o papel de “policia da
Hutukara”, como foram chamados, numa franca imitacido de uma
instituicdo do Estado. Notaremos ainda, neste mesmo sentido, que Davi
Kopenawa apresenta-se em algumas dessas reunides com uma faixa de
micangas, bordada com as cores da bandeira do Brasil e um escudo da
HAY, a0 modo de uma faixa presidencial. A descricao de Lizot de uma
inicia¢do xamanica também evoca o tema:

Turaewé, perto do iniciado e curvado sobre ele, quase lhe toca o
rosto e pronuncia uma frase cantada. Ergue-se, afasta-se alguns
passos e ordena: repita o que vocé escutou. Rikomi repete a frase
de modo impecavel e o rosto do mestre se ilumina de satisfagao.
Agora s6 resta a0 xama dar seus ultimos conselhos: vocé deve
sempre responder assim. Fixe os olhos nessa dire¢io: esse é o
caminho dos hekura, é pot al que virao na sua dire¢do. Vocé falara
calmamente, sem muita pressa e sem elevar a voz. (..) Entdo
comega um didlogo interminavel, que s6 terd fim com a iniciagao.
Os mestres irdo revezar-se junto ao novico. (...) Turaewé avanga,
dan¢ando no caminho, imitando o espitito ushuweimawe. Rikdmi
identifica o canto e diz: o passaro ushuweimawé fala pela minha
boca. (...) Eles se pdem a caminho e andam na minha diregao.
Chegaremos ainda muito jovens, mas cresceremos em vOCE.
Somos uma multidio. (...) Se tesponde aos hekura, é porque quer
set hekura. Repete os cantos deles. (...) Rikomi calou-se, fraco
demais para responder. Uma voz de mulher grita, do outro lado
da casa: responda! Repita os cantos! O seu siléncio nos ofende,
vamos embora, meu filho, vocé tem de responder. Nossos
chamados sdo para vocé, nossos labios estdo enfeitados com
linhas finas e sinuosas. Repita isso, meu filho! (Lizot, 1988: 104-
106)

Diante destes exemplos, restam-me duas constatagdes. A primeira,
¢ que a imitagdo ndo se restringe as relagdes entre yanomami e branco:
imita-se os adultos, os ancibes, os espiritos urubu, os cantos dos hekura
(espiritos auxiliares) etc. A segunda é que a imitacdo estd ligada a
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aprendizagem52. Os exemplos apresentados provavelmente sio suficientes
para demonstrar o primeiro ponto. O fato de estar ligado ao aprendizado,
contudo, merece ainda mais algumas palavras.

A imitagdo parece ser mesmo a base de uma “pedagogia”
yanomami. Lizot afirma que “o cédigo moral yanomami constréi-se em
torno de duas virtudes complementares: de um lado, devem-se trocar bens
e alimentos com os amigos, do outro, é dever vingar-se das agressoes. (...)
A sociedade inteira, a comunidade local, e ndo apenas os parentes, sio
deles um exemplo vivo e obrigam as criancas a segui-lo”%3 (Lizot: 1988:
88). O que provavelmente explica o fato das criancas imitarem os adultos e
os adultos os anciGes. Sendo o cédigo moral um “exemplo vivo” a maxima
“faca o que eu falo, mas nio faca o que eu fago” parece nio ter nenhum
rendimento entre este povo. Prova dessa educa¢do pautada no exemplo e
na imita¢do é o descrédito que certos missionarios conquistaram junto aos
Yanomami da regido do Toototopi, a0 pregarem uma coisa e¢ fazerem
outra:

Nossos antepassados pensavam que se os brancos realmente
detinham as palavras Teosi, eles nio podiam tocar em nossas
mulheres. Caso contrario, eles eram mentirosos e Teoss ndo existia.
(...) As acoes de Chico deixaram-lhes realmenten perplexos e
furiosos. Eles perderam toda a vontade de imitar esses brancos
que, finalmente, pateciam-lhes nada mais que impostores
(Kopenawa & Albert: 274). Se eu teria continuado a imita-los,
caso eles tivessem se comportado melhor em relagdo a nés? Eu

nao sei (ibid.: 284).

As passagens nas quais Davi Kopenawa fala sobre imita¢ao foram
a principal pista para reconhé-la como associada ao aprendizado e
conhecimento:

Certamente, nés imitamos as palavras desses Brancos
[missionarios] um pouco "embrulhadas". No entanto, de tanto

52 Uma etnografia recente entre os Kaxinawa mostra que eles afirmam o mesmo sobre
suas relagdes com os ndo indigenas, ou seja, que estdo os imitando, e o tratamento da
autora também estd relacionado com a questdo do aprendizado (Zoppi, 2012).

53 Este mesmo autor conta, por exemplo, que “se um menininho derruba outro sem
querer, a made do que caiu incita o filho a bater no desajeitado, gritando de longe: vingue-
se, vingue-se! Se uma crianca morde a outra, a mae desta corre e faz com que pare de
chorar, encorajando-a imediatamente a se vingar. Se o filho hesita ou tem medo, ela
mesmo coloca a mio do culpado na boca da vitima e ordena: morda vocé agora! Vocé
precisa se vingar! Se tiver sido uma paulada, ela coloca o pau nas maos da crianga e, se
preciso, aciona ela mesmo o brago” (Lizot, 1988: 88).
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repeti-las, elas comegaram a se tornar fortes em nés (Kopenawa

& Albert, 2010: 285).

Entdo eu comecei a trabalhar com pessoas da FUNAI, pela
primeira vez. (..) Eu era apenas um adolescente e com eles
aprendi muitas coisas. Eu realmente queria melhor conhecé-los e

imita-los (...). (ibid.: 288).

Vocé tinha, provavelmente, dito sobre mim: "Davi se tornou um
branco! Nio acho que ele seja um verdadeiro Yanomami”. Mas
mentiram para vocé e vocé se deixou levar! Assim como eu,
naquele momento, vocé também nao estava muito orientado.
Aqueles que mentitam para vocé ao afirmar que eu queria me
tornar um branco provavelmente tiravam sarro de mim ou eram
realmente hostis comigo! E verdade, eu usava roupas, sapatos,
relégio, 6culos. Eu queria imitar os brancos (ibid.: 576).

Eu nio quero jamais parar de imitar os nossos antepassados
porque ¢ essa a verdadeira maneira de tornatr-se sabio (ibid.: 297).

Sendo a imitagdo a via preferencial para o aprendizado, como
sugiro, a relagio com os brancos nido poderia perfazer outro caminho: se
querem aprender a lidar com os brancos, falar sua lingua, viver nas cidades,
manusear suas ferramentas e compartilhar com eles certos codigos sociais,
o primeiro passo ¢ imita-los.

Com a ideia de imitacdo ¢ bom tomarmos alguns cuidados. A
imitagdo, aqui, ndo é simplesmente a repeticio mecanica de um gesto,
palavra ou comportamento; imitar, nesse sentido, ndo é “macaquear”. A
imitagdo tem sempre algo daquele que imita, nio sendo assim um ato
desprovido de criatividade. Quando, em sua teoria sociolégica, Gabriel
Tarde afirma que toda repeticio produz diferenca ele estid, a meu ver,
evidenciando este ponto (cf. Tarde, 19706).

As ideias de Tim Ingold (2000; 2010) sobre criacio e manutencio
do conhecimento humano podem nos auxiliar a melhor compreender essa
relacio entre imitacdio e aprendizado, tantas vezes indicada pelos
Yanomami. Tomemos o caso da fala. Varios trechos da biografia de Davi
Kopenawa, por exemplo, sio bastante explicitos quanto ao fato do
aprendizado do portugués se dar por meio da imita¢do das palavras dos
brancos, normalmente precedida de uma observagdo silenciosa dos
mesmos. Partamos dal. O primeiro passo é admitir, como Ingold, que a
fala é¢ uma habilidade:
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(...) Minha afirmacio inicial é que falar é semelhante a pratica de
uma arte como cantar ou dangar. Eu nio quero dizer a arte em
seu sentido moderno, no sentido de ser a oposicio da tecnologia,
como a criagdo espontinea de novidade contriria a replicagio
mecanica de um projeto pré existente. Tenho em mente, mais
propriamente, o significado tradicional da arte como habilidade,
do tipo que nds associamos com artesanato - um sentido
preservado em palavras como “artesao” e “artefato” (Ingold,

2000: 401).

Em sua definicdo de “habilidade” (s&7/) ou “habilidades técnicas”
(technical skills), Ingold (ibid.: 352-353) elenca cinco dimensGes cruciais para
um entendimento adequado destes termos. A primeira, ¢ que a pratica é
uma forma de uso de ferramentas e do corpo. A ideia é que nido ha
propriedades, nem do pratico, nem do que esta sendo utilizado, que sejam
pré-existentes, mas somente propriedades imanentes da atividade, que € ela
mesma uma sinergia gestual entre ser humano, ferramenta e matéria prima.
Tendo em vista nosso exemplo, a fala passa entdo a ser considerada uma
habilidade pratica que é uma forma de uso do corpo. A segunda dimensio
que o autor salienta é que essas habilidades ou habilidades técnicas nio
podem ser consideradas simplesmente como uma técnica de corpo, pois
ela ndo é uma propriedade de um corpo humano individual tomado como
entidade biofisica, objetiva e isolada, mas sim propriedade de um campo
total de relagbes constituido pela presenga de um organismo-pessoa (no
qual corpo e mente sio indissociados), em dado ambiente. O terceiro
ponto é que a pratica habil ndo é a mera aplicagdo de uma forga externa,
mas sim um processo de atividade engajada perceptualmente e situada
ambientalmente, sendo sempre sensivel as mudancas nas condi¢es
ambientais e as nuances da relacio entre o praticante ¢ o material sobre o
qual a tarefa se desenrola, implicando qualidades de cuidado, julgamento e
destreza. Pergunto-me, tendo o exemplo da fala em mente, se a voz ¢ a
boca poderiam ser consideradas algo como a “matéria prima” ou o
“material sobre o qual a tarefa se desenrola”. Esta questio adveio,
principalmente, por dois motivos: observel que a entona¢do e o proprio
tom de voz variam de acordo com o idioma falado; na lingua indigena, a
voz ¢é mais segura e o discurso mais poderoso. E a propria boca é muitas
vezes referida de forma exteriorizada, quando Davi diz, por exemplo, que
queria falar em portugués, mas sua boca tinha medo ou vergonha5
(Kopenawa & Albert, 2010: 396). Ja que para a realizagdo desta “atividade
abil” (falar), a boca e a voz devem também ser trabalhadas, sera que elas

54 A palavra em yanomae para medo e vergonha é uma sé: kiri.
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poderiam, por isso, ser consideradas matérias primas? O quarto ponto é
especialmente interessante para esta analise, pois diz respeito a maneira
como as habilidades sdo aprendidas, tocando assim no ponto da imitacio.
Ingold (2000: 353) defende que essas habilidades/ praticas hdbeis sio
refratarias a codificacdo em sistemas formais de regras e representacoes
ndo podendo, por isso, ser reduzidas a formulas, o que, automaticamente,
torna impossivel que elas passem de uma geragdo a outra por meio da
simples transmissdo de férmulas. Modelos tradicionais de aprendizado
social (e aqui o autor se refere sobretudo as abordagens cognitivistas)
normalmente concebem o conhecimento como informagdo e separam a
transmissdo intergeracional de informacdo, especificando as técnicas
particulares de sua aplicagdo na pratica. Tudo se passa como se um
esquema ou programa fosse introduzido na mente do aprendiz a partir de
sua observacdo dos movimentos realizados pelos mais experientes; para,
dai, este novato imitar os movimentos exemplares da técnica em questdo, a
partir do esquema interiorizado. Ingold ndo negara que a aprendizagem de
habilidades envolve tanto a observa¢do quanto a imitacdo, mas defendera
que este processo se da de outra forma. A observagido, para ele, ndio é uma
questio de formacdo interna de representagées mentais de algum
comportamento observado; nao ¢é, assim, inculcagdo. E a imitagdo ndo ¢
uma questdo de converter as representacGes em pratica manifesta. Ingold
argumentara que a observaciao de alguém mais experiente por parte de um
aprendiz nio ¢é separada de seu proprio engajamento ativo e perceptivo do
entorno, ¢ sim fundamentado nele. E a chave para a imitacdo estd na
coordena¢ido do movimento de aten¢iao do aprendiz em relagdao a outros, a
partir de seu préprio movimento corporal no mundo. O aprendiz, através
de repetidos testes praticos e guiados por suas observagoes, aprenderd a
afinar seus préprios movimentos, de modo a um dia atingir a fluéncia
ritmica de um experiente. Na concep¢do do autor, cada geragdo contribui
com a préxima introduzindo aprendizes em contextos que proporcionam
oportunidades determinadas para percepcio e ag¢do, fornecendo um
“andaime” que os permite fazer uso dessas possibilidades, e nao
entregando um corpus de representacoes ou informagdes no sentido estrito
do termo. Isso foi o que James Gibson (1979: 254 apud Ingold, 2000: 354)
chamou de “educac¢io da aten¢ao”, conceito que Ingold retoma e apresenta
como alternativa as concep¢oes cognitivistas de aprendizado e transmissao
de conhecimento. Sendo assim, ndo ¢é por transmissdo de sistemas formais
de regras e representa¢Oes que as habilidades sdo aprendidas, mas sim
através de uma mistura de improvisa¢do e imitagdo nas configuracoes da
pratica. Na dltima dimensdo das “habilidades” ou “habilidades técnicas”,
Ingold defende que ¢ a propria atividade que gera a forma, e ndo o projeto
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que a precede. Fazer, enfim, surge dentro do processo de uso, ao invés do
uso revelar o que é, idealmente, se nio materialmente, feito (Ingold, 2000:
354). O autor defendera que todos esses pontos que se aplicam as
habilidades em geral também se aplicam a fala.

Falar ndo ¢ uma descarga de representacées na mente, mas uma
conquista de todo o organismo-pessoa em um ambiente, é
sintonizado e continuamente responsivo aos gestos dos outros, e
falantes estdo constantemente improvisando com base na pratica
do passado em seus esforcos de se fazer entender, em um mundo
que nunca ¢ o mesmo de um momento para o outro (ibid, loc.cit.)

Com isso, pretendo argumentar que o aprendizado da fala do
portugués, que com frequéncia os yanomami dizem realizar por meio da
imitagdo das palavras dos brancos, pode ser considerado uma “habilidade”
ou “habilidade técnica”, no sentido atribuido aos termos por Tim Ingold.
Significando, com isso, uma forma especifica de uso do corpo, mas nao
simplesmente uma técnica corporal, j4 que ndo é uma propriedade de um
corpo humano individual entendido como entidade biofisica, objetiva e
isolada, mas sim propriedade de um campo de relagbes composto pela
presenca de um organismo-pessoa, num dado ambiente. A aquisi¢do dessa
habilidade ¢, assim, um processo de atividade engajada perceptualmente e
situada ambientalmente, sensivel as mudancas nas condi¢cbes ambientais e
as nuances da relagdo entre o praticante e sua matéria prima (a vozr A
bocar). A observac¢io e imitagdo, neste caso, ndo participam dos processos
de aprendizado simplesmente como formas de “inculcar” representagbes
externas para, em seguida, converté-las em comportamentos manifestos.
Diferente disso, elas sdo parte de um processo de “educacio da atengio”
em que a observa¢do dos mais experientes por parte de um aprendiz nio é
separada de seu préprio engajamento ativo e perceptivo do entorno. A
imitagdo, sob esta perspectiva ecolégica, diz respeito a coordenagio do
movimento de aten¢do do aprendiz em relagdo a outros, a partir de seu
préprio movimento corporal. Pois, serd através de seus repetidos testes
praticos e orientados por suas observagdes que este aprendiz aprendera a
afinar seus proprios movimentos, atingindo, um dia, a fluéncia de um
experiente. Quem sabe ndo ¢ esta uma das chaves de compreensio para as
dificuldades de implementacdo de projetos de educagdo escolar, por
exemplo. Ja que na maior parte das vezes estes sdo, como quase toda
escola, baseados em processos cognitivistas de transmissdo de informagao
na forma de representagdes mentais. Penso, enfim, que a abordagem
ecolégica de Tim Ingold pode ser extremamente proficua para
entendermos os processos de aprendizado yanomami, tanto aqueles
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referentes as habilidades indispensaveis a vida indigena, quanto aqueles
ligados a0 mundo dos brancos.

Como dito anteriormente, sempre que surge entre os diretores da
Hutukara a suspeita ou sugestio de que estdo “virando brancos”, eles as
negam e apresentam como alternativa a ideia de que estdo, na verdade,
apenas os imitando. Sdo justo pessoas como eles, que melhor conhecem o
“caminho dos napé”, para usar uma expressio comum entre os Yanomami,
que ja tém as proprias ponderagoes sobre os riscos e consequéncias de uma
excessiva imitacdo. Em varias passagens de “La Chute du ciel...”, por
exemplo, Davi Kopenawa as manifesta:

Hoje, os brancos pensam que nés devemos imiti-los em tudo.
No entanto, nio ¢ isso o que queremos. Eu aprendi a conhecer
seus habitos desde a minha infincia e eu falo um pouco a sua
lingua. Mas eu nio quero ser um deles. Eu penso que nés nio
podemos tornar-mos brancos até o momento em que eles
mesmos transformem-se em Yanomami. Eu sei também que se
nés formos viver nas cidades, nds seremos infelizes (Kopenawa

& Albert, 2010:49).

Hoje, eu percebi que eles destroem a nossa floresta e maltratam-
nos, porque nés somos uma gente diferente deles. Entdo, se nds
tentarmos imita-los as coisas ficardo realmente muito ruim pata
n6s! (..) E por isso que eu frequentente repito para os jovens de
nossa casa: "vocé pensa que um dia pode se tornar branco? Isso
nao ¢ mais do que uma mentiral Nio acreditem que seja
suficiente se esconder em suas roupas e exibir algumas de suas
mercadorias para se tornar um deles! Acreditar em tal coisa sé ird
confundir seus pensamentos. Vocés acabario por preferir a
cachaga as palavras da floresta. Seu espirito vai obscurecer e,
finalmente, vocés vao morrer "(ibid.: 296).

O fascinio de alguns jovens pelos brancos faz com que Davi
lembre-se do tempo de sua propria juventude, quando estava realmente
afixionado pelos napé pé e obstinado em tornar-se um deles. “(...) Na
verdade, eu queria apenas uma coisa: tornar-me um deles! Eu era ainda
muito jovem e ignorante! Naquela época, eu estava longe de me perguntar:
com todos estes brancos aumentando ao nosso redor, o que vai acontecer
conosco mais tarde?” (ibid.: 292-293). Ja em outro momento de sua vida e
depois de muito percorrer o “caminho dos zapé’ ele tenta alertar estes
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jovens que, segundo ele, estdo com o “pensamento coberto de fumacal”
(Kopenawa & Albert: 297):

A forca de imitar os brancos, nés nos tornaremos tao ignorantes
e submissos como seus cachorros. Isto ¢ o que eu acho! Sem os
xapiri, acabatemos por desaparecer (ibid.: 551); Os jovens jogam
futebol sem parar na praca central da casa, enquanto os xamas
trabalham. Eles ji4 nio amarram seu pénis com uma corda de
algodio ao redor da cintura como os velhos. Usam shorts, querem
ouvir o radio e acreditam que podem se tornar brancos. Eles se
esforcam para balbuciar sua lingua de fantasmas e as vezes
pensam em sair da floresta. No entanto, eles nao sabem nada do
que sdo realmente os brancos...Eles poderao sempre tentar imita-
los, isso niao acabard nada bem. Se eles continuarem neste
caminho obscuro, eles acabario por beber cachaca e se tornardo
tdo ignorantes quanto os brancos (ibid.: 223-224).

Mesmo Morzaniel, muito mais novo, mas ja com alguma
experiéncia dos nao indigenas, também tem suas préprias reflexdes a este
respeito e tenta alertar os jovens de sua aldeia, fascinados pelas mercadorias
dos brancos e ansiosos para melhor conhecé-los:

[...] se vocé chegar na realidade dos napé vocé ndo vai conseguir
fazer o que vocé quer fazer, vocé vai ficar 1a fora jogado. Nao sao
todos os napé que sao amigos, os amigos vém de longe, eles vém
de Sao Paulo, Brasilia, Rio de Janeiro. O pessoal de Boa Vista
mesmo nao gosta de indio, ndo gosta de yanomami, se vocé
chegar 14 eles nio vio oferecer comida, eles nao vao falar “vamos
almocat”, “vamos tomar café?” eles nio vio dizer assim, nem
técnico de enfermagem, se vocé chegar na casa deles eles nao vao
te dar nenhum cafezinho. Mas outras pessoas que vém de
Brasilia, Sdo Paulo, eles gostam de yanomami, sé que eles nio
moram em Boa Vista. Eu sempre falo assim [para outros
yanomami]. Eles nao acreditam ndo, falam “Morzaniel estd
mentindo, por que sé ele quer ir para 1i, ele nio entende”
(Morzaniel, agosto de 2011).

Mas, como vimos, o cédigo moral é um exemplo vivo. Como
justamente estes homens, que falam o portugués, possuem as mercadorias
dos brancos, comem comida manufaturada, transitam entre as aldeias e as
cidades, vdo poder convencer os demais a ndo fazer o mesmo? Nio a toa,
quando Morzaniel déd seu alerta hd quem diga que ele “esta mentindo”, por
que “ele ndo entende” e quer ir sozinho a cidade. De fato, as relagoes entre
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os Yanomami e os brancos estio imbuidas de ambiguidade em todos os
contextos.
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Foto 1. Davi Kopenawa Yanomami
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Foto 2. Dario Vitério Kopenawa Yanomami
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Foto 3. Mauricio Tomé Rocha

109



A

Foto 4. Enio Mayanawa Yanomami
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Foto 5: Morzaniel Iramari Yanomami
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capitulo 3
sobre as reunides: um novo tipo de paz, um novo tipo de festa

Mas o que acontece se todo o0 nosso construto de coisas como sociedade,
representac¢ao e autoridade nio tiver (ou nio tiver tido) nenhum
equivalente entre estes povos?

(Manuela Carneiro da Cunha, 2009)

Na IV Assembleia Geral da Hutukara ouvi de um amigo (assessor do ISA)
que aquela reunido era o Férum Social Mundial Yanomami; de outro
branco presente (curador de um museu) escutei que presencidvamos o
Woodstock Yanomami. Retomo essas analogias aqui, pois elas destacam,
precisamente, as duas dimensdes mais preeminentes dessas reunides: a
politica e a festiva. Abaixo, descreverei acontecimentos que tiveram lugar
em algumas das reunides promovidas pela Hutukara durante 2010 e 2011,
de modo a percebermos isso.

Todos os anos, a Hutukara realiza uma série de reuniGes em
diferentes aldeias yanomami. Anualmente, ela promove diversos Encontros
Regionais e, bienalmente, suas Assembleias. Ambos tém por finalidade
principal agregar os Yanomami e encarregados do Estado, bem como
suscitar um encontro entre a diretoria da associacio e suas “bases” 55.
Segundo um dos diretores da associagdo, os lugares escolhidos para a
realizacdo das reunides sio aqueles que apresentam “perigo”: intrusdes de
garimpeiros, fazendeiros, madeireiros, graves problemas sanitarios.
Quando os locais eleitos para esses encontros sao aqueles mais distantes da

55 Encontros Regionais e Assembleias possuem caracteristicas diferentes. Os primeiros
sdo mais frequentes e localizados, normalmente reunindo apenas a comunidade anfitria e
algumas comunidades préximas. Neste caso é a Hutukara que vai até elas. Ja as
Assembleias costumam ser reunides de maior porte, que atraem pessoas de comunidades
distantes, além de um nimero maior de ndo indigenas. E as Assembleias diferem dos
Encontros Regionais também por suas finalidades, pois somente nas primeiras acontecem
as elei¢des e prestagdo de contas da associagdo. Os convidados, as vezes, chegam ao local
do evento por meio de longas caminhadas, viagens de barco e avido - como disse um chefe
de aldeia esquimé ao antropélogo: “pegamos qualquer tecnologia que funcione e a
adaptamos a nossos objetivos e usos (...) sempre aceitamos e readaptamos a tecnologia
que serve para nossos fins” (apud Sahlins, 2007:550).
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area de influéncia direta da Hutukara, muitas vezes a motivag¢do principal
da associagdo ¢ fazer-se presente. Estas reunides sdo também ocasido para
que os diretores da Hutukara comparegam diante dos yanomami que estdo
nas aldeias, expliquem sua “luta” (ou /Jutamn®®, como costumam se referir
ao proprio trabalho), contem-lhes de seu trabalho na cidade e das politicas
publicas concernentes a eles. Como disse uma lideran¢a de aldeia na
ocasido de um Encontro Regional:

E importante vocés estarem aqui para discutit o que estd
acontecendo em Boa Vista, vocés sio como chefes nossos, nos,
moradores da floresta, ndo sabemos o que estd acontecendo na
cidade, eu vou contribuit com as noticias daqui para vocés
levarem para cidade (Kumixi, julho de 2011).

Muitas dessas reunides agregam uma multidao. Dessa forma, elas
apresentam-se como ocasioes privilegiadas para trocas de bens e opinides,
circulacdao de informacio e tomada de decisées coletivas. Além disso, estes
eventos conectam a diretoria da Hutukara ao cotidiano aldelo,
desvanecendo a distancia que inevitavelmente surge e as vezes 0s separa.
Sao também, como toda visita, momentos festivos de cantos, dancas e
dialogos cerimoniais. Desta forma, estes encontros produzem ocasides
extraordinarias de agitacio politica, festiva e econdmica. Entre os
Yanomami, como talvez entre todos os grupos indigenas, a politica, a festa
e a economia sempre estiveram bastante imbricadas. Segundo Lizot
(1988:215):

Concluir um pacto politico significa aceitar implicitamente entrar
nos ciclos de trocas econdémicas e matrimoniais. Relagoes neutras
sao inconcebiveis: ou sio pacificas, ¢ nesse caso comportam
trocas comerciais e matrimoniais, ou entdo é a guerra. S6 existem
amigos e inimigos. (...) Todas as festas, grandes feiras de alianca,
terminam obrigatoriamente com trocas comerciais entre 0s
parceiros.

Durante estas reunides nao existe momento de siléncio. Os dias
sao preenchidos com discussdes - normalmente sobre saidde, educacio,
garimpo, mineragdo, intrusdes do territério - enquanto as noites sio
ocupadas por cantos herz, discursos hereamu e didlogos cerimoniais wayami.
Minha inexperiéncia junto aos Yanomami ¢ incompreensao de suas linguas

56 O sufixo -mu é um verbalizador; ele transforma a palavra “luta” em verbo. Existem
ainda outros neologismos formados por essa mesma aglutinagdo, como estudamu.
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permitiram-me apreender ndo mais do que uma pequena parte de tdo
efervescente atividade. Uma pena.

A dinamica destas reunides varia, mas em linhas gerais é mais ou
menos a seguinte: o local se prepara para o acontecimento providenciando
alguma provisdo de comida e bebida a ser oferecida aos convidados e
montando uma estrutura dentro da casa coletiva para a reunido acontecer.
Em geral, esta estrutura é disposta na faixa de transi¢do entre o espago
doméstico dos fogos e das redes e o patio central da casa, que pode ou nio
ser coberto. Este lugar é “(...) a parte alta do teto, um pouco adiante dos
postes de sustentacdo mais avancados, num lugar habitualmente
consagrado aos grandes acontecimentos da vida social: exercicios e curas
xamanicas, sessdes de alucindgenos, trocas de bens e consumo das cinzas
dos mortos” (Lizot, 1988: 102). E também o lugar em que acontecem os
discursos hbereamn. A pequena estrutura montada inclui algumas mesas e
bancos de madeira, além de computadores, microfones, caixas de som,
projetores, cadernos, canetas e as vezes algum bunner com o nome e
logotipo da associagdo. O espaco na casa, os bancos e as mesas
normalmente j estdo 14 quando a comitiva da Hutukara chega com quase
todo o resto, incluindo fardos de arroz, café, biscoitos, farinha, éleo de
soja, charque, que provirdo duas ou trés refeicdes diarias durante o periodo
do encontro. Tudo que se refere 2 comida é extremamente relevante nessas
ocasibes: se a quantidade foi ou ndo suficiente, se foi negada ou distribuida
fartamente, se estava bem preparada etc. Neste ponto, voltamos a questao
discutida acima, das obrigacGes morais, sobretudo aquelas relacionadas a
reciprocidade, que permeiam toda a atividade politica da associagdo. A
chegada de um grupo de visitantes ¢ sempre um momento importante e vi
isso acontecer de diferentes maneiras.

toototopi, novembro de 2010

Em Toototopi, entre 01 e 07 de novembro de 2010, aconteceu
aquela que ¢ até entdo a maior reunido realizada pela Hutukara, sua IV
Assembleia Geral. A associa¢do construiu naquele local uma grande casa
feita especialmente para abrigar o evento. Normalmente, apenas um
pequeno grupo familiar habita este local, nas redondezas do rio, da pista de
pouso e do posto de saide. Ao redor desta grande constru¢io circular, que
se diferia de um xapono apenas por ndo ter as laterais fechadas, foi também
preparada uma pequena estrutura para a cozinha e diversos tapiris, que
comportaram uma infinidade de redes aglomeradas durante os dias da
reunido. Esses tapiris eram um misto arquitetonico, pois eram como 0s
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tapiris provisérios construidos ao longo das viagens ou expedi¢oes de caga,
mas cobertos com lonas de plastico azul que protegiam aqueles ali alojados
da chuva e sol forte. Ter chegado ao local do evento no dia anterior a sua
abertura oficial foi fundamental para que eu pudesse perceber algumas
outras dimensdes, que nao somente aquela da politica da “arena
interétnica”, do que aconteceu ali.

Era a manha de 31 de outubro de 2010, quando chegamos ja em
meio a uma festa. Sob a construcio circular que havia sido encomendada
para a assembleia transcorria um braéaé, danga de apresentagdo realizada
pelos visitantes, por ocasido da chegada de um grupo de convidados vindos
da regido da Missao Catrimani. Muita gente, bastante pintada e
ornamentada, dangava e cantava animadamente. A ornamenta¢iao corporal
para este dia de festa assemelhava-se muito a descri¢do de Davi Kopenawa
da aparéncia dos espiritos xamanicos xapiri p¢, muito embora estes sejam
sempre mais perfeitos e magnificos: “o corpo pintado de urucum e
percorrido de desenhos pretos, suas cabegas cobertas de plumas brancas de
urubu rei, suas bragadeiras de micangas repletas de plumas de papagaios, de
cujubim e arara vermelha, a cintura envolta em rabos de tucano” (Viveiros
de Castro, 2006: 320). Os que ja estavam no local formavam um circulo ao
longo do perimetro da praga central, dangcando e cantando praticamente no
mesmo lugar, s6 movimentando-se, em passos curtos, para frente e para
tras. Enquanto isso, duplas de visitantes entravam na constru¢io e
percorriam o circulo da praga central se apresentando. Em geral, cada
dupla percorria este circulo em sentidos opostos. Suas performances
variavam bastante. As mulheres balancavam pentes de folhas de palmeiras
junto ao corpo — “essas folhas de palmeira hoko siki sao indispensaveis na
danga, que ¢é o inicio de qualquer festa” (Lizot: 1988: 189). Os homens
exibiam tercados, facoes, arcos, flechas, cadernos, espelhos, pacotes de
arroz, que movimentavam enquanto se apresentavam em passos rapidos;
alguns deles golpeavam o chio e os pilares da casa com tercados e facdes.
Meses depois ouvi dizer que alguns yanomami de determinada regido do
territério ndo entenderam a agressividade daquele braias. Na ocasido,
muitos xamas apresentaram-se sob os efeitos da yikoana: escorria-lhes um
ranho escuro das narinas, decorrente da inalagdo do alucinégeno, e alguns
caminhavam arrastando uma das pernas, outros movimentando os bracos
rapidamente, e quase todos emitiam sons trémulos com a boca. Alguns
deles passaram o braco ao redor do pesco¢o de Davi e disseram-lhe
algumas palavras junto ao ouvido, enquanto este permanecia olhando para
frente, balancava afirmativamente a cabe¢a e emitia uma interjeicdo
anasalada que significa concordancia. O dia seguiu em festa. A noite, as
mulheres cantaram e dancaram algumas musicas ber/ na praca central,
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durante a madrugada Davi proferiu um longo discurso e os homens
revezaram-se nos didlogos cerimoniais. Dialogos estes que nio cessaram
com a chegada do dia. Outro grupo de convidados, agora da regido do
Novo Demini, ja estava nas redondezas. Notara que no fim da tarde do dia
anterior alguns homens haviam saido da aglomeracido e pegado uma trilha,
carregando grandes panelas com um caldo dentro, provavelmente mingau
de banana. Apés um tempo, eles voltaram e circularam a praca central da
construcdo principal exibindo as grandes panelas vazias, o que gerou uma
onda de gritos, assobios e demais ovagdes. Com a chegada dos convidados
do Novo Demini no dia seguinte percebi que eles haviam ido levar aquela
bebida para os visitantes acampados perto dali. Como normalmente
acontece nas ocasides de visitacdo intercomunitaria, estes visitantes
estavam acampados nas redondezas e, apos receberam o convite oficial
para adentrarem a casa (feshomomon), mandaram dois emissirios para o
dialogo cerimonial. Dois homens que ja estavam no local fizeram as vezes
de anfitrides e, com a aurora, comeg¢aram o arangue wayamu, que s
terminaria por volta de uma hora da tarde. Aqueles que estavam recebendo
os convidados se revezaram nos didlogos, mas os dois que estavam
chegando conduziram o didlogo (que durou cerca de sete horas) do
comeco ao fim, de forma praticamente ininterrupta e sem deixar
transparecer sinais de cansago ou exaustio. No comeco, aqueles wayamn
atrafram a ateng¢do de todos, tendo sido assistidos por muitos, filmados e
fotografados pelos convidados ndo indigenas que ja haviam chegado e
também por alguns jovens yanomami, hoje atentos aos tracos de sua
“cultura tradicional”. Entretanto, com o passar da manhd as aten¢des
foram se dispersando e apenas um ou outro ainda rodeava aqueles homens
arengando no patio central da construgio. Com o fim dos didlogos, no
comeco da tarde, um homem de meia idade foi até os visitantes e ofereceu
a um deles uma cabaga repleta de mingau de banana. Este recebeu
calmamente aquela cabega cheia, pingou uma ou outra coisa que
sobrenadava a bebida, misturou o liquido com os dedos e, finalmente,
ingeriu-o de uma s6 vez, em grandes goladas. Quando ele acabou, o
mesmo homem que havia lhe servido encheu a cabaca novamente ¢ a
ofereceu ao outro visitante. Logo em seguida, sob orientagdes de Davi,
alguns homens levaram ao patio central da construgao um caldeirdo repleto
daquele mingau que os visitantes haviam acabado de beber. Estes foram
convidados a se aproximar e a levar a bebida aos seus corresidentes, que
esperavam em um acampamento proximo. Sairam ao som de mais gritos,
assobios e ovag¢oes. Vale lembrar que a relagdo entre anfitrido e hdspede,
mediada pelo oferecimento de bebida e didlogos cerimoniais, ¢
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propriamente uma relagdo politica (Perrone-Moisés apud Sztutman, 2005:
234).

Com o fim dos didlogos e a saida dos visitantes todos foram se
lavar, pintar e ornamentar, pois com a chegada de mais este grupo de
convidados, recomegaria o braiai e, com ele, a festa. O grupo de visitantes
chegou e depois deste ainda mais um e aqueles que pouco antes eram os
convidados fizeram as vezes de anfitrides recebendo os que acabavam de
chegar com mais didlogos cerimoniais wayamu. Segunda-feira, dia 01 de
novembro de 2010, foi um dia de festa. A noite, teve lugar uma infinita
rodada de apresentacGes, de praxe em todas as reunides, quando os
presentes anunciam ao microfone seus nomes, comunidade de residéncia e,
eventualmente, algum cargo que ocupam em suas comunidades (agente de
sadide, conselheiro, professor etc). A madrugada foi marcada por longos
didlogos cerimoniais. B comum ouvir os nio indigenas se perguntando,
nestas ocasides, quando os Yanomami dormem.

No dia seguinte, surgiram umas figuras que chamavam a atencao.
Davi Kopenawa criou a “policia da Hutukara”, em seus préprios termos, e
os “fiscais”, como foram chamados, comegaram a circular. Eram rapazes
muito jovens, que tinham os rostos pintados de preto e vermelho, usavam
quepes confeccionados com cartolinas reaproveitadas que foram coloridas
com manchas pretas (numa clara alusdo ao camuflado, um motivo militar),
além de correntes amarradas nos punhos, cordas na cintura e fitas cruzadas
no peito. Todos eles carregavam porretes, alguns com pregos na
extremidade. Circulavam sempre sisudos em um evidente esfor¢co de
parecerem “maus”. No entanto, o restante de suas performances era
bastante ameno: organizavam as filas para as refeicdes, encaminhavam as
criangas para um lugar determinado durante o almogo, chamavam atengdo
das pessoas dispersas na audiéncia, além de algumas outras interferéncias,
como retirar um homem idoso e decerto desorientado que estava no meio
da arena ou indicar o lugar por onde as pessoas deveriam passar nos
momentos dedicados as “apresentacGes da cultura tradicional”, como
foram nomeadas algumas sessdes de xamanismo e apresentagoes das
musicas Jberi. Suas agbes eram, no geral, completamente inofensivas.
Quando as investidas eram dirigidas a pessoas mais velhas, muitas vezes
estas reagiam com certa complacéncia e sorriam. Uma “instancia
reguladora” em que um rapaz diz a um homem mais velho o que ele deve
fazer é realmente uma situacdo de quebra de expectativa entre os
Yanomami. Ouvi de um jovem, por exemplo, que normalmente pessoas de
sua idade nem sequer dirigem a palavra aos mais velhos, o fazendo
somente quando a iniciativa da conversa parte dos ultimos. Ao fim, os
fiscais assemelharam-se as “autoridades indigenas” designadas pela politica
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colonial, que tinham, na pratica, um papel pouco mais que decorativo
(Carneiro da Cunha, 2009: 338).

No dia 02 de novembro as discussdes da assembleia propriamente
ditas comecaram. Ao longo daquela semana foram amplamente discutidos
assuntos relacionados a mobilidade yanomami no territério, as mudangas
climaticas, saude, educagio, intrusdes do territério, além de toda uma pauta
institucional, ligada a avaliagdo dos diretores, prestagdes de conta da
associagdo e, no ultimo dia, elei¢io da nova diretoria. A afirmagdo de Kelly
(2011: 270) em relagdo as reunides em Mavaca ¢ La Esmeralda faz-se aqui
também completamente verdadeira: “estes encontros, como didlogos
interculturais, sdo instancias de tradugdo e interpretagdo mutua”.

kumixi, julho de 2011

Ja em Kumixi, onde aconteceu uma reunido de pequeno porte,
tudo transcorreu sem grande cerimonia: o avido aterrisou, algumas pessoas
estavam na pista, em geral por pura curiosidade, ¢ uma vez em solo e
carregados de nossos pertences nos dirigimos a casa coletiva, muito
préxima dali, praticamente no entorno da pista de pouso. Nessa ocasido, a
comitiva da Hutukara era apenas dois jovens diretores e eu (me foi
designado o papel de “assessora”). Em nossa chegada surpreendeu-me que
até mesmo o diretor que logo se pronunciava para os (des)carregamentos
na sede da associagdo tenha delegado suas bagagens a outro yanomami do
local. Além disso, chamou também minha atencdo certa recusa do outro
diretor da associa¢do em autorizar a ida de um homem dali 2 Boa Vista no
monomotor que acabara de nos deixar. A técnica de enfermagem lhe
explicou que aquele homem deveria ir para cidade acompanhar um parente
internado na Casai (Casa do Indio), mas o enfermeiro, que estava ciente da
situa¢do, ndo havia deixado a autorizagdo por escrito; ao que o diretor
respondeu: “mas, assim na oralidade nido vale nada”. Com alguma
contemporizagdo, o homem embarcou. Nio é exatamente essa forma de
tratamento destinada ao regime da oralidade que me chama
particularmente a aten¢do, pols estou praticamente certa de que essa
afirmacdo jamais seria destinada a outros contextos, como o das falas dos
homens influentes, por exemplo. Aqui, o diretor estava envolvido em mais
um tramite burocratico e, com a pratica, ja percebeu que para os brancos,
de fato, muitas vezes a oralidade nao vale nada. O que me chama atengdo ¢é
o poder decisério que certos jovens passam a ter em decorréncia de suas
posicoes de mediacdo. As primeiras pessoas com quem esta comitiva da
Hutukara conversou foram aquelas da equipe de saide, instalada em um
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posto na beira na pista. Local no qual os diretores da HAY fizeram a
maioria de suas refeicbes. Bem vestidos, de mochilas, bonés e 6culos
escuros, estes diretores de fato diferenciavam-se dos locais. A reunido
comegaria no dia seguinte e, uma vez instalados na casa coletiva, os
diretores da Hutukara deitaram em suas redes e comecaram a ler. Um deles
lia a Ata da IV Assembleia Geral da Hutukara, enquanto o outro havia
pego na sede da associa¢do, por engano, um livro escrito em frances,
“Affables  Sanvages”, de Francis Huxley. Talvez este incidente seja
demonstrativo de que em uma ocasido como essa, 0 que realmente
interessa na atividade de leitura, mais do que, necessariamente, seu
conteudo, pode ser o fato de exibir aos demais que se sabe ler. Retomando
as descri¢oes de Kelly (2003: 332) das visitas médicas as comunidades rio
acima tudo me leva a pensar que aqueles diretores, como 0s
acompanhantes dos médicos em Ocamo, estavam deliberadamente
“performando-se napé”, “exibindo corpo/ habitus e conhecimento nape”.
Também fazia parte dessa performance certa aura de autoridade que lhes
cercava. O autor descreve que durante estas visitas estes acompanhantes da
equipe de saide se esfor¢avam para marcarem-se zapé em relagdo aos
moradores das comunidades anfitrids apresentando-se sempre totalmente
vestidos e equipados com espinguardas, pilhas e lanternas, além de
realizarem suas refei¢cGes junto aos napé (ibid., loc. cit.). Como em Ocamo,
os diretores em alguns momentos também foram compelidos a trocar ou
doar produtos manufaturados, colocando-se na posi¢ao zapé de provedores
de objetos.

Quando voltamos dessa reunidio o que Davi Kopenawa
perguntou-me foi se houve didlogo cerimonial na nossa chegada e se
haviamos comido bem em Kumixi, pois ele tinha passado um recado pelo
radio avisando que “seu pessoal” (algo como 7pa #éri, “meu povo”, “meu
pessoal”) estava chegando. Alguns meses antes eu havia saido da
Assembleia do Toototopi com a impressdo de que Davi era ali o “dono da
festa” e, com isso, a suspeita de que havia um paralelo possivel entre estas
reuniGes da Hutukara e as dinamicas de visitagao e festas multicomunitarias
entre os Yanomami. Essa pergunta de Davi acabou de convencer-me que
sim, havia um paralelo a ser explorado entre estas reunides e demais festas
e visitas intercomunitarias.

surucucus, setembro de 2011

Em Surucucus as coisas foram relativamente bem diferentes.
Quando a aeronave aterissou havia na pista de pouso cerca de quinze
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homens de meia idade, muito bem ornamentados e dispostos em paralelo
esperando pelo desembarque dos diretores da Hutukara. Quando isso
aconteceu, sobretudo quando Davi Kopenawa se aproximou deles,
pronunciaram pequenos gritos e assobios caracteristicos da chegada de um
visitante. Davi cumprimentou um a um com um aperto de mio e todos
fizemos o mesmo. Em seguida, aproximaram-se funcionarios da equipe de
saide e militares. Apds breves cumprimentos, iniciou-se a organizagido do
carregamento dos fardos de comida e equipamentos para a reunido:
grandes sacos de arroz, 6leo e farinha foram amarrados em jamanxins
(paxoahi em yanomae); carotes de gasolina, que abasteceriam o gerador ao
longo dos proximos dias, foram suspensos por pedacos de madeira e
carregados pelas extremidades; além de grandes panelas e outras bagagens
que também foram levadas em cestos cargueiros. Seriam quase duas horas
de caminhada em terreno bastante acidentado. Apds breves paradas ao
longo do caminho chegamos a um ponto ligeiramente mais alto, de onde ja
era quase possivel avistar a casa, Koriya Opé. Por ali permanecemos por
mais um par de horas, destinadas exclusivamente ao descanso e
ornamentac¢do dos corpos. Haviamos nos banhado em um igarapé pouco
antes ¢ quando todos ja estivamos devidamente pintados e enfeitados,
carregando a marca dos visitantes - uma leve plumagem branca do peito do
urubu rei que ¢ afixida nos cabelos com uma resina vegetal - iniciamos a
descida. Eles assobiavam e cantavam uma melodia de fraseados curtos. Ja
defronte a casa escutavamos o alvoroco de gente cantando e dancgando 1a
dentro. Era uma grande casa conica com algumas pequenas portas. Assim,
bastante escura e reservada dos olhares externos; mesmo diante da casa era
impossivel ver o que acontecia em seu interior. Do lado de fora estava
rodeada por pequenos tapiris, cada um deles abarrotado de redes e coberto
com lonas de plastico azul. Recolhemo-nos de canto e esperamos a vez de,
em duplas, entrarmos para o braia#, a danga de apresentaciao dos visitantes.
Davi e outro xama do grupo que havia ido até a pista recebé-los, para que
ndo chegissemos sozinhos, se preparavam para o braiaé inalando a yikoana.
Ap6s todos dangarem, alguns exibindo arcos, flechas, tercados, espelhos,
cadernos ou vasilhames de o6leo de soja nas mados, nos dirigimos
conjuntamente ao interior da casa e fomos recebidos com mais gritos e
assobios, as boas vindas dos presentes. Parados de pé no patio central da
casa os diretores da Hutukara foram cercados por uma agitacio de homens
avidos para lhes cumprimentar: apoiavam as mios em seus ombros e,
batendo os pés alternadamente no chio, como na danga, aproximavam
seus rostos dos deles e lhes dirigiam suas saudac¢Ges. Depois da festa os
anfitriGes nos indicaram o local da casa onde deverfamos acomodar nossas
redes e demais pertences. As horas subsequentes foram destinadas a
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acomodagdo, alimentacio e descanso. A noite e¢ a madrugada foram
completamente preenchidas pelos didlogos cerimoniais. Alguns temas que
seriam assunto da reunido, como a presenga de escolas nas comunidades,
comecaram a ser discutidos ali mesmo.

No dia seguinte, com tudo pronto, a primeira iniciativa foi uma
rodada de apresentagoes. O inicio das discussdes propriamente ditas
costuma ser precedido por um discurso de abertura de Davi Kopenawa,
quase todo enunciado na lingua indigena, mas contendo impreterivelmente
alguns trechos em portugués, no qual fala sobre o trabalho da Hutukara,
sobretudo da defesa do territério indigena, de sua trajetéria de luta e
demarcacido da terra e desejo de permanéncia de boas condi¢oes de vida
para os Yanomami:

utukara é para os Yanomami dormirem tranquilos, ficatem
“A Hutuk: Y i dormi t ilos, fi

sadios”; “eu aprendi a lutar, eu lutei para nds, Yanomami,
vivermos com saude”; “eu aprendi a lutar contra os politicos que
sao contra nds”; “o papel da Hutukara é a defesa, o direito do

», «

povo Yanomami sobre essa terra, nesse pais”’; “nds estamos 1a na
cidade para reivindicar (réataya), pot que nds estamos la na cidade?
Nés, diretoria, queremos que o povo yanomami viva bem.
Quando nés estamos na cidade vocés tém que nos agradecer, pois
estamos lutando forte para defender nossa terra”; “para os napé
nés sovinamos (xzmabon) a nossa terra. Os napé que destroem eu
nao deixo entrar na nossa terra, fazendeiro, garimpeiro,
minera¢do (em portugués). Eles ndo gostam dos yanomami, eles
s6 matam as pessoas”; “agora, nés estamos reunidos na nossa
terra, estamos reunidos explicando, agora vocés estdo entendendo
o que a Hutukara faz, como ela funciona, como criou a
associagdo, o que ela vai fazer, ela vai defender (naomai) para nos,
Yanomami, vivermos com saude, para trabalharmos (&ia#), para
nés, Yanomami, cagarmos com saide, para ctescermos com
saude, para ficarmos sadios, para fazermos nossas festas,
visitarmos uns a0s outros, isso que nés defendemos. E para
fazermos isso que nés lutamos”.

Recentemente, o presidente da associa¢do passou a se apresentar
nessas ocasides usando uma faixa de micangas listrada de amarelo, verde e
preto, bordada com um escudo contendo a sigla da Hutukara, ao modo de
uma faixa presidencial. Foi uma encomenda dele a sua filha. Assim como
as apresentagoes, esse discurso é normalmente seguido de aplausos e
ovacOes (em geral, gritos curtos e agudos que me disseram ser parecidos
com aqueles dos momentos de maior euforia nos reabu). Apds essa
abertura, um dos jovens diretores assume o papel de “mestre de
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cerimonias” e convida os envolvidos com a ordem do dia a compor a
mesa, que costuma ser ocupada pelos diretores da HAY e encarregados do
Estado, em geral funcionarios da FUNAI, Secretaria de Satde e Educagio,
variando de acordo com o assunto em debate. Representantes do ISA e de
outras ONG’s parceiras, como a Survival International, dependendo do porte
da reunido, também estardo presentes. Entdo, o representante da Hutukara
responsavel pela area em questio fard seu discurso, apresentando aos
presentes a atual situacdo da educagdo ou saude, invasdes garimpeiras e
intrusdes do territério indigena. Nesse momento, as primeiras criticas,
denuncias, cobrangas e solicitagdes ja sdao direcionadas aos funcionarios do
Estado responsaveis, quando estdo ali presentes. Em seguida, a palavra ¢é
passada as liderancas das aldeias para que possam apresentar seus relatos
locais. Enquanto as cobrangas dos diretores da Hutukara sio
majoritariamente direcionadas aos encarregados do Estado, as das demais
liderancas sdo direcionadas tanto a estes quanto aos Pproprios
representantes da associa¢ao. Neste momento, apds os diretores exporem a
pauta, eles devem escutar o que a audiéncia tem a dizer, tanto sobre o
préprio trabalho deles, quanto sobre as situagdes relacionadas ao
atendimento a saude, educag¢io escolar, presenca de invasores no territorio
indigena etc. Nessas ocasides é importante ter espaco para que todos
aqueles que desejem possam falar, mesmo que seja para repetir (e assim
reforcar e dizer pessoalmente) o que disse a pessoa anterior. As ocasides
em que os pata PépPé (grandes homens, homens influentes) pretendem, mas
nio hd oportunidade para se manifestarem sio motivo de profunda
insatisfagao.

Um tempo consideravel dessas reunides é despendido em um
esforco “didatico” do corpo diretor da Hutukara em explicar o seu
trabalho, em dizer aos demais yanomami “qual o papel da Hutukara”,
como ela funciona, o que eles estdo fazendo na cidade. Essa conversagiao
entre a diretoria da HAY e os outros yanomami presentes nestes encontros
costuma, contudo, ndo ser das mais simples. Selecionei algumas falas em
meio a muitas paginas de atas, relatos e anota¢Oes pessoais dessas
reunides®”. Por meio delas intento reconstituir algumas questbes que me

57 Estas falas foram advieram dos relatos da IV Assembleia Geral da Hutukara
(Toototopi/novembro de 2010) e dos Encontros Regionais de Auaris (agosto de 2010),
Kumixi (julho de 2011) e Surucucus (setembro de 2011). Nos Encontros de Kumixi e
Surucucus, no papel de assessora da Hutukara, fui eu mesma a relatora. Em Kumixi, as
falas foram para mim traduzidas por dois diretores da associagdo que se revezaram. Em
Surucucus, a situagdo foi parecida, mas o tradutor era um jovem da regido, que nio
trabalha diretamente na associagdo, mas, na ocasido, colaborou com a organiza¢do do
Encontro indo até 14 algumas semanas antes para convidar as comunidades das
redondezas para o evento e se responsabilizando pela tradugdo. Atualmente, ele mora em
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pareceram centrais nas dinamicas desses eventos, seja pela sua reincidéncia,
seja pela mobilizacdo de falas e animos que elas geravam. Os trechos
escolhidos exploram as dissonancias existentes entre os discursos da
diretoria da Hutukara e aqueles de algumas liderancas de aldeia. O primeiro
conjunto de trechos retoma os discursos dos representantes, enquanto o
segundo aqueles dos representados. Ei-los:

Para que a Hutukara existe? Ela luta para qué? Para cuidar da
floresta, para que os brancos nio acabem com ela, para que os
napépé nao a destruam, para que saibam cuidar bem dela, que nao
estraguem a terra, nem as aguas, entio lutamos contra os politicos
que querem estragar a nossa terra. A Hutukara nio existe para dar
motot, barco, rede, panela. (Davi Kopenawa, Encontro Regional
de Auaris, 2010)

Eu nio sou a Hutukara, somos todos da Hutukara, todos nés
somos iguais, nossos olhos nao sio diferentes, nossos rostos sao
iguais. (Davi Kopenawa, IV Assembleia, Toototopi, novembro de
2010)

Temos que ter um pensamento s6. (Davi Kopenawa, IV
Assembleia, Toototopi, novembro de 2010)

Vocés estao acordados? Noés precisamos de uma posicao so.
(Davi Kopenawa, IV Assembleia Toototopi, novembro de 2010)

Eu (...) n3o sou a Hutukara, todos sio a Hutukara, ela é uma
“Institui¢do”, como dizem os wapé |[palavras entre aspas em
portugués]. (Dario, Encontro Regional de Kumixi, julho de 2011).

A Hutukara é uma associacdo, é para todos os yanomami, a
Hutukara ndo sou eu, o meu pai ou o Enio, ela é de todos.
(Dario, Encontro Regional de Surucucus, setembro de 2011)

Nio é por parte, assim, Demini #eri, é geral. (Dario, Encontro
Regional de Kumixi, julho de 2011)

Quando a onga anda, os filhos andam atras, ¢ assim que a HAY
anda. Vocés precisam ajudar a se defender. (Davi, Encontro
Regional de Auaris, 2010)

Boa Vista (RR) e trabalha na Secretaria Especial de Satde Indigena (Sesai), possuindo um
dominio consideravel do portugués. O relato do Encontro de Auaris foi feito por
assessores do ISA que, gentilmente, repassaram-me esse documento.
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A HAY nao pode brigar “vocé é Ye’kuana, Sanuma”. Nao, a
HAY nio quer dividir os povos, queremos unir para fortalecer a
nossa associa¢ao. (Davi, Encontro Regional de Auatis, 2010)

Vocés nio entendem ainda por que isso na Sesai ¢ politica.
(Dario, Kumixi, julho de 2011)

Comecei a “lutar”, “denunciar”, “retificar”. As vezes falam que
Dirio estd na cidade sé comendo, sé dormindo, mas nio € isso
nao, estamos lutando por todos vocés. A ata estd aqui. O que a
Hutukara fez, quais as discussdes. Hutukara nao é brincadeira, é
uma “institui¢do” [palavras entre aspas em portugués|. (Dario,
Encontro Regional de Kumixi, julho de 2011).

Vocés estao entendendo o que nés estamos dizendo? Nio é para
votar s6 nas pessoas de suas regides. (Enio, IV Assembleia,
Toototopi, novembro de 2010)

Todos vocés que estao aqui sao filiados da Hutukara, Hutukara
#¢ri. Eu ndo sou a Hutukara, a HAY é uma “organizacdo” nossa.
Vocés falaram que eu, Enio, meu pai, somos a Hutukara. Nio
falem isso, vocés sdo conselheiros da Hutukara, sio liderancas da
Hutukara, vocés estao vendo trabalho da Hutukara. A Hutukara é
nossa, como uma flecha, uma arma. “Instrumento”,
“organiza¢ao”, para lutar com os brancos. Ela ouve os povos, cla
¢ representante de vocés. Quando fizemos festa, quando fizemos
comemotracio, vocés falaram mal da Hutukara, mas eu nio estou
com raiva “realmente”, vocés estio cobrando, “reforcando”
[palavras entre aspas em portugués]. (Dario, Surucucus, setembro
de 2011).

Eu nio quero que vocés fiquem pensando que eu estou ganhando
dinheiro nas custas do povo Yanomami, eu estou sofrendo, pois
estou hd trés meses longe da minha familia, da minha mulher. Eu
estou gastando a minha energia por causa de vocés, brigando com
a FUNASA, com a minera¢do, com os garimpeiros, contra os
invasores. Eu estou trabalhando para o nosso povo, estou
trabalhando como voluntirio. (Davi, Encontro Regional de
Auaris, 2010)

Acho que vocés nio estio percebendo nosso trabalho, estio

cegos como passarinhos recém-nascidos. (Dario, Encontro
Regional de Surucucus, setembro de 2011)

Os relatos das reunides da Hutukara nas aldeias yanomami sio
repletos de declara¢bes como essas. Elas sdo recorrentes nos discursos dos

125



representantes da associagdo. Mas que tipo de questdo elas estdo
respondendo, ou antecipando?

A Hutukara tem um bom trabalho em Boa Vista, mas na minha
aldeia nada (lideranga Maloca Paapid, IV Assembleia, Toototopi,
novembro de 2011).

Eu quero perguntar se eu posso colocar meu filho na diretoria
(Raimunda, IV Assembleia, Toototopi, novembro de 2011).

Eu vou agradecer por que vocés trouxeram novidade da saude.
Agora, n6s vamos discutir os problemas yanomami na assessotia,
vocés vao trabalhar dentro da Sesai, eu acho importante vocés,
yanomami, ficarem 14 dentro, vendo o funcionamento, estrutura
mesmo. Nos, xamathari, que moramos muito longe da cidade,
queremos informagdes da cidade, que acompanhem pessoalmente
la e passem informagdes nas comunidades. Mas por que vocés,
pessoal de Roraima? Entraram quatro pessoas na assessotia
indigena, vocés vao trabalhar 1i, mas por que vocés nio
convidaram alguém do Amazonas para lutar junto? Por isso nos
construimos pista, para ir um jovem daqui ajudar a lutar na saude,
na cidade (Moraes, Kumixi, julho de 2011).

Mas por que o pessoal de Roraima? Entraram quatro pessoas [na
assessoria indigena]. Por que o Dirio? Queremos trabalhar
acompanhando essa assessoria indigena do pessoal do Amazonas.
Vocés, de Roraima, sempre entram na assessoria indigena. Vocg,
Dario, nao me chamou, eu que sou daqui do Amazonas (Catrlos,
Kumuxi, julho de 2011).

Noés, conselheiros, também queremos ir para Brasilia conversar
com o ministro. Quando vocés vdo acompanhar a saide em
Brasilia por que vocés da Hutukara nio nos convidam para
conhecer a politica de saude em Brasilia? (Joao Lacerda, Kumixi,
julho de 2011).

O pessoal de Ajuricaba, Araga, fica falando que o Davi nio da
nada para eles, mas ele deu barco grande com motor (Roberto,

Novo Demini, Assembleia Toototopi).

O trabalho da Hutukara s6 chega no Amazonas (Katapi, lideranga
de Haxid, Surucucus, setembro de 2011).

Durante a IV Assembleia do Toototopi todas as liderangas
elegeram o St. Enio no setor de Educagio, agora nds estamos
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percebendo que tem um indigena que estd no setor de educagio,
por que vocés ndo olham para ca, para a regido do Surucucus, por
que s6 para 1, para a regido do Amazonas? (Matcio, lideranga do
Haxid, Surucucus, setembro de 2011).

O representante da Funai ajuda s6 os Makuxi, o Sr. Davi estd
ajudando s6 o povo dele, serd que ele tem inveja? Davi, vocé tem
que olhar para ci também, aqui existe os yanomami, por isso eles
estao aqui, sentados, ouvindo (Simone, Surucucus, setembro de

2011).

Eu ouc¢o muita gente falando que estd ajudando muito 14 no
Toototopi, Demini, principalmente no Amazonas, e nada para ca.
Nés somos yanomami (Lucas, Xirimifike, Surucucus, setembro

de 2011).

Em Kumixi, por exemplo, comunidade localizada no estado do
Amazonas, a Hutukara contempla “s6 o pessoal de Roraima”. Em
Surucucus, localizada no estado de Roraima, a Hutukara contempla “s6 o
pessoal do Amazonas”. Enquanto os representantes da Hutukara, por sua
vez, ndo se cansam de repetir que a associagdo existe e fala em nome de
“todos os Yanomami”. A inten¢do do presente capitulo é explorar estes
diferentes pontos de vista sobre um “nés, Yanomami”, buscando
compreender o que leva uns e outros a tais afirmagdes.

Nesse sentido, as falas escolhidas sdo expressivas de certos
embates na comunicagdo entre representantes e representados. Embates
que, a meu ver, ndo sdo simples embaragos ou mal entendidos da
comunicac¢do: eles manifestam, sobretudo, as dificuldades proéprias da
criagio de um pacto politico como o proposto por uma associagao
indigena. Pois, em poucas palavras, o que a Hutukara propée, como uma
associagdo, ¢ representar um grupo. Contudo, neste caso, nenhuma das trés
ideias (“representar”, “um”, “grupo”) parece ser, de saida, 6bvia. A ideia de
uma institui¢do representante do povo Yanomami exige dos yanomami a
produ¢io da ideia que formam uma unidade coesa (“uds, yanomam:”),
indiferenciada (“fodos sao iguais diante da Hutukara”) e representavel por
alguns individuos eleitos (“todos vocés que estao aqui sao filiades da Hutukara,
Hutukara téri. V'océs falaram que e, Em'o, men pai, somos a Hutnkara. Nao falem
is50”). O que essas falas evidenciam é a tentativa dos representantes da
Hutukara de construir uma identidade coletiva, de delimitar uma fronteira
étnica, de explicar e convencer os yanomami que eles sio um grupo
indigena que forma uma unidade discreta. Esse modelo identitirio que
pressupbe um englobamento étnico-territorial ndo ¢é evidente nem
operativo no cotidiano aldedo, no qual as pessoas vivem distribuidas em
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uma multiplicidade de grupos locais que estabelecem entre si relagoes
intercomunitarias sempre contextuais e especificas. O problema que se
apresenta aqui ¢ aquele formulado por Eduardo Viveiros de Castro nos
seguintes termos: “... pode bem ser que o fato interétnico ‘presida’
a organizagio de um ‘grupo étnico’; mas nem toda sociedade
indigena é um grupo étnico, nem todo grupo étnico é o tempo
todo um grupo étnico, e nenhum grupo étnico é apenas um grupo
étnico” (Viveiros de Castro 1999: 121).

Além disso, essas falas trazem a tona inumeras caracteristicas das
relacGes entre os diretores da Hutukara e outros yanomami. Algumas delas
sao as diferentes percepg¢oes sobre o trabalho da Hutukara; as expectativas
e cobrangas dos yanomami em relagio a HAY; o apregoamento, de um
lado, e a resisténcia, de outro, a imparcialidade e impessoalidade da forma
institucional; a hibridiza¢do dos discursos politicos (Gallois, 2007; Graham,
2002) etc. Dadas as limitagoes deste trabalho a maioria desses aspectos serd
simplesmente mencionada. Contudo, a incompatibilidade entre o que
pensam uns e outros acerca da unidade, indiferenciagio e representagdo de
um “nés, Yanomami” serd alvo de algum desenvolvimento.

Nesse sentido, essa abordagem pretende enfrentar o problema que
frequentemente ronda o funcionamento das associagdes indigenas. Em
linhas gerais, é o problema das consequéncias do encontro entre o modelo
associativo de organizacdo politica e as dinamicas sociopoliticas indigenas.
E uma das tensées envolvidas no dificil ajuste entre o “politico” e a
“politica faccional”, sendo o primeiro uma “aparéncia objetiva da
totalidade” e a segunda “a arena na qual se desenrola o jogo de agressoes
xamanicas ou fisicas” (Fausto, 2001 apud Sztutman, 2005). O foco, assim,
recal sobre o encontro entre uma organiza¢do que opera com uma
categoria étnica e, conseguinte, a ideia de um grupo indigena como unidade
discreta ¢ um espaco sociopolitico formado por uma multiplicidade de
grupos locais organizados de acordo com suas relagdes de alianga e
inimizade. De acordo com a descri¢do de Bruce Albert (1985), este espago
sociopolitico indigena organiza-se, sempre do ponto de vista de cada grupo
local, entre co-residentes, aliados, inimigos efetivos, inimigos potenciais e
total desconhecidos - o que Ramos (1990: 313) identificou como “cinco
esferas de cognicdo social”. Com isso, na dinamica sociopolitica interna a
totalidade supralocal nio sio “os Yanomami” em toda sua abrangéncia,
posto que este espaco sociopolitico obedece a outras fronteiras e
diacriticos. Sendo assim, este esquema nativo apresenta algumas inflexdes
para o pacto proposto pela Hutukara, e este é o ponto a ser explorado. O
esforco ¢é recuperar, através das falas indigenas e descri¢cGes das reunides
presenciadas, alguns dos contornos etnograficos dessa questio.
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Diante de situagido parecida, Silvia Macedo (2000:3), apoiada em
Jodo Pacheco de Oliveira (1999:172 apud Macedo, 2000), afirma em sua
dissertacdo de mestrado que definir os limites ¢ a identidade étnica de uma
sociedade indigena (no caso eram os Waidpi) ndo ¢ tarefa facil, uma vez
que a construcdo de tal identidade por grupos indigenas ndo ¢ a expressiao
de uma unidade pré-existente, mas sim (re)constru¢oes historicas de
unidade e diferenca frente a outros, praticas interativas exclusivas e
categorias nativas de auto-classificacio.

Aprofundando essa questio, Dominique Gallois, em um artigo de
2007, discorrera sobre os procedimentos enunciativos da identidade e da
alteridade a partir de discursos politicos de lideres e professores indigenas
waidpi. Discursos dispensados, ela argumentara, a “plateias que estdo longe
de imaginar o quanto é complexa a afirmacdo de um ‘nds, waiap? e volatil a
selecdo de seus diacriticos, remetendo a politicas que exigem negociagdes
tanto conceituais quanto pragmaticas” (2007:406). “Um ‘nds, waiap?, que, no
contexto das relagcoes aldeds, ndo encontra realidade nem no enunciado
nem na pratica das relaces interpessoais e intercomunitirias”, afirma a
autora (ibid., loc.cit.). Em relacdo aos proprios Yanomami, Lufs Fernando
Pereira (2007) faz um exercicio semelhante, ao discutir as autodesignacoes
dos habitantes do Parawau e a constituicdo de seus graus de identidades e
alteridades.

Ao longo das préximas paginas, buscando desenvolver as
complexidades da afirmac¢do de um “nés, Yanomami” discorrerei acerca de
trés dimensGes do pacto politico proposto pela Hutukara: a ideia de
totalidade/ unidade necessaria para a criagio do coletivo Yanomami, objeto da
representagdo politica; o esfor¢o de producio de uma ideia de
ignaldade/ indiferenciagio interna a esse coletivo; e a propria ideia de
representagdo, pois, além da producdo desse coletivo uno e indiferenciado,
existe o fato de que determinadas pessoas falam por ele.

Mas, por que estas ideias haveriam de soar estranhas a maioria dos
Yanomami? Por que o trabalho da associacdo requer de seus dirigentes
tantos esforgos explicativos? Em parte, certamente, por que a organiza¢ao
politica que os diretores da Hutukara apresentam aos demais é uma
novidade. Mas esse ndo ¢ o unico motivo, tampouco motivo suficiente.
Quando apresentada aos Yanomami a proposta politica da HAY, como
podemos imaginar, ndo “cai no vazio”, uma vez que eles possuem suas
elaboragdes — operantes e anteriores aquelas apresentadas pelo discurso e
pratica da associacgdo - disso que chamamos “campo das relagoes politicas”,
“dominio politico” ou, simplesmente, “politica” 58. Em sua tese, Bruce

58 £ questionavel se os discursos e praticas dos representantes da Hutukara sio, de fato,
associados pelos préprios yanomami a esse que chamamos “campo das relagdes
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Albert (1985) reserva essas nog¢oes para designar o quadro ¢ o dominio das
relagGes intercomunitarias do subgrupo yanomam®® (p.131-32). O autor
considera que a dimensao politica entre eles é fundamentalmente definida
pela constituicdo do dominio mais abrangente das relagdes sociais e
simbolicas nessa sociedade. Mas voltaremos a esse assunto logo adiante,
pois esse modelo indigena das relagdes intercomunitarias serd assunto
futuro deste capitulo. Contudo, antes de chegarmos 14, faz-se necessaria
uma breve ponderagdo sobre a prépria ideia de dominio politico.

primeira parada: sobre o dominio politico

“What is the difference between inferring wrong or not inferring? Between
adding wrong and not adding? Consider this”. Este trecho de Wittgenstein é parte
da epigrafe com a qual Sztutman (2005) inicia o quarto capitulo de sua tese.
O problema que o autor se coloca, de saida, é aquele da definicdo de um
dominio politico entre sociedades indigenas que fuja tanto de nossas
projecoes etnocéntricas quanto das explicagOes pela negativa (ibid.: 227).
Ou seja, a defini¢io de um dominio politico que nem projete os modelos
politicos ocidentais, vendo ali estruturas de poder que nio existem, nem
conclua que o poder passaria ao largo do pensamento e praxis destas
sociedades, fazendo de qualquer “forma Estado” e representatividade
politica em uma sociedade indigena meras ficgdes sem cabimento (ibid.:
228-229). “Mas as fic¢des podem muitas vezes funcionar”, como bem
lembra o préprio autor (ibid.: 229). Parte desse problema, ele defendera, é
de linguagem:

o uso desavisado da linguagem pode dar origens a mal-
entendidos; por exemplo, enxergar o politico onde ele nio existe
ou negi-lo por completo justamente pelo fato de ele nio caber
em nosso arcabouco intelectual. Ao projetar um modelo politico
ocidental, moderno, sobre outras realidades tendemos a ver coisas
demais. Ao negi-lo definitivamente, corremos o risco, por outro
lado, de negligenciar uma questdo que pode se apresentar, entre

politicas”, “dominio politico” ou “politica”. A identificagdo da pratica da Hutukara como
sendo uma pratica eminentemente “politica” e, por isso, sua identificagdo com o campo da
organizagdo sociopolitica yanomam €, sem duivida, uma manobra analitica e tem 14 suas
doses de arbitrariedade e proje¢do etnocéntrica.

59 Ydanomamé thébé, Yanamamé thépé e Ydnomae thébé sio algumas das designacdes
atribuidas ao subgrupo yanomami junto ao qual Bruce Albert realizou o trabalho de
campo que deu origem a tese “Temps du sang, Temps du cendres: Representation de la
maladie, systéeme rituel et espace politique chez les Yanomami du sud-est” (1985). Este
mesmo subgrupo em Migliazza (1972) é chamado por Yanomam (Albert, 1985: 82).
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sociedades indigenas, de modo qualitativamente diverso. De um
lado, inferimos de modo errado; de outro, nada inferimos, nada
acrescentamos. [...] O que seria para eles [os ameridios] o dominio
politico, dominio em que um coletivo humano pode se objetivar
como tal, ou seja, representar-se como totalidade, por mais
precaria que seja essa representagaor (ibid.: 227-230).

Na definicdo de Renato Sztutman o dominio politico pode ser
referido como a “[...] esfera de representacio de um coletivo humano,
esfera por meio da qual é possivel enunciar um ‘Nos coletivo™ (ibid.: 230).
A reflexdo do autor é sobre como ele pode ser pensado entre populagoes
indigenas. Ele chamard aten¢do para a auséncia, em muitas dessas
sociedades, de qualquer alusio ou objetivagdo desse dominio. Entre os
Yanomami, por exemplo, ndo ha algo como um conselho de chefes, a casa
dos homens jé, a zekatawa Parakana . Ndo haveria, assim, qualquer alusio a
um dominio politico? Essa esfera de representa¢do de um coletivo em que
se anuncia um “N0s, coletivo”, penso, poderiam ser os discursos dos pata
thépé. Detentores da palavra publica (os discursos bereamu), em
circunstancias supra-locais, como as festas ¢ demais visitagdes
intercomunitarias, estes homem falam em nome de seu grupo local,
discutem e assumem compromissos em nomes de suas comunidades.
Contudo, segundo Albert (1985: 683-684), focalizar a analise do politico
sobre a influéncia individual dos lideres yanomam é acantona-la a um setor
extremamente reduzido do campo sociopolitico que caracteriza essa
sociedade. A questio do politico deve ultrapassar a questio do poder
pessoal (ou a falta de seu exercicio) para se reinscrever nas relagdes entre
“pessoas publicas” ou “corpos politicos”. O espago do politico tal como
deve ser globalmente apreendido por cada grupo local numa sociedade
desse tipo nunca pode ser considerado como coextensivo a esfera de
influéncia social de seu lider, uma vez que o campo do politico forma um
“espago social total” subdividido pela distingdo de um conjunto de
alteridades coletivas nas quais a referéncia a essa totalidade da sentido,
coeréncia e articulagdio para um sistema de reciprocidades (efetivas e
simbolicas) que manifesta sua interdependéncia e coesdo.

Mesmo que houvesse auséncia de qualquer alusio a este dominio,
ela é bastante significativa, “ja que sua negacio, niao pelo antropélogo, mas
pela populacio que estuda, ndo deixa de conter uma elaboragdo sobre o
assunto (Sztutman, 2005: 230). Pierre Clastres, como melhor exemplo, era
quem via nas recusas da politica indigena - de poder coercitivo, monopdlio
da violéncia, relacio mando e obediéncia - ndo atitudes a-politicas, mas,
antes, uma politica que é puro “impulso de negacio do poder politico”
(ibid.: 228). De toda forma, como bem afirma o proprio Sztutman, o
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problema que realmente interessa ndo é se existe ou nio referéncia a este
dominio politico, mas sim a variabilidade de suas formas e, por meio
dessas, os mecanismos que presidem a variagao.

Voltemos, assim, a questdo levantada por Renato Sztutman que
mais diretamente se alinha aos propositos deste trabalho, que diz respeito
a0 modo como o dominio politico pode ser pensado entre popula¢des
indigenas. O caso dos Parakani, tal como analisado por Carlos Fausto
(2001), ¢é entio acionado. Na recente historia de contato com os brancos,
os Parakand Ocidentais e Orientais diferiram-se. Os primeiros impediram
qualquer constituicdo de um dominio politico estavel, numa espécie de
“vertigem centrifuga”. Enquanto os segundos, por sua vez, criaram uma
espécie de praga ou espaco publico (comparavel as casas dos homens jé)
marcado por uma chefia dual. A fekatawa dos Parakand Orientais é um
espago publico localizado no exterior da aldeia, separado do mundo
feminino e reservada para a conversa masculina. “De um lado, o dominio
politico permanecia pressuposto, latente; de outro, posto, manifesto.”
(Sztutman: 230, grifo no original). Fausto define, entdo, o politico como
“dominio da vida social em que se da a representagio das agdes e relagdes
coletivas ¢ com a exclusio de outras esferas, que passam a ser
representadas como subsumidas a elas” (Fausto, 2001 apud Sztutman,
2005: 230). Seria por demais absurdo imaginar a Hutukara algo comparavel
a tekatawa Parakana? Ou a casa dos homens J¢, por exemplo?

Renato Sztutman resgata, ainda, o cuidado de Carlos Fausto
(2001) em distinguir o politico da politica faccional o primeiro sendo a
aparéncia objetiva da totalidade, enquanto a segunda a arena na qual se
desenrola o jogo de agressdes xamanicas ou fisicas. As duas trazem a tona
diferentes formas de disputa. Sztutman pontua ainda que resta
compreender, a partir de tais reflexdes, como o politico pode ser posto, o
que, para cle, requer a atengdo aos mecanismos da politica faccional, “pois
se o politico ¢ o resultado de uma objetivac¢io, a politica ¢ o lugar da agdo
combinada de linhas de diversas qualidades” (ibid.: 231). O problema,
continuara, é que “mesmo quando posto e estendido, o dominio politico
indigena dificilmente ganha autonomia, dificilmente atinge uma objetivacio
completa, sendo englobado por outras esferas” (ibid., loc. cit.). Com o que
vimos até aqui, em relacio ao parentesco ¢ as obrigacdes morais e
redistributivas que perpassam toda a pratica politica da Hutukara talvez
este ponto esteja razoavelmente esclarecido.

A criacio da Hutukara como constituicdo de um novo dominio
politico entre os Yanomami, confirmando quio variaveis podem ser suas
formas, motivou esta breve digressdo sobre o tema. A casa dos homens jé,
a fekatawa Parakani, o quadro das relaghes intercomunitarias e sistema de
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reciprocidades yanomam, todas essas sdo formas mals ou menos
“classicas” de constituicdo desse tipo de dominio entre populagdes
indigenas. As associa¢oes indigenas, no atual momento histérico, agora
passam a se juntar a elas. Vamos, entdo, finalmente, as caracterizagdes da
organizacdo social e da dinamica sociopolitica yanomam, pois s6 assim
teremos os elementos necessarios para discorrer sobre o encontro entre os
diferentes “dominios politicos” em questio ou o encontro entre o
“politico” e a “politica faccional”.

imagens da organizacdo sociopolitica yanomam

E importante notar, de saida, que as dinamicas yanomami de
mobilidade e ocupa¢io do espago - seus padroes de assentamento,
concentra¢io e dispersio demografica, migragdes e movimentos de fissdo e
fusdo comunitaria - ndo podem, absolutamente, ser reduzidas aos fatores
ecolégico-econdmicos da Amazoénia. Sdo, sem duvida, relacionados a eles,
mas a racionalidade dos movimentos dispersivos de ocupagao do territério
via fissGes e migracoes residenciais se produz por razdes eminentemente
politicas (Albert, 1985:24), bem vivas nas dinamicas de antagonismo e
aliancas intercomunitarias®0.

60 A tese do autor esta relacionada a um momento especialmente importante da etnologia
das terras baixas sul-americanas, que foi aquele de expansdo dos estudos de parentesco
na Amazonia, quando a partir da segunda metade dos anos 1970 os modelos classicos
(africanos ou australianos) de descricdo da estrutura social passaram a se mostrar
inadequados ou insuficientes para a descricdo desta, e outras, realidades etnograficas
(Viveiros de Castro, 2002:106). Surgia, assim, a necessidade de criagdo de modelos que
dessem conta da especificidade dos espagos sociais sul-americanos abandonando o
recurso tanto a categorias indigenas reificadas em “conceitos” antropolégicos (como o de
“linhagem”) quanto a recortes de esferas funcionais arbitrarias (como o “parentesco”, o
“ritual”, a “politica”) (Albert, 1985: 673). Dois simpésios, “Descent in Lowland South
America” (American Anthropological Association Meetings, Sdo Francisco, em 1975) e
“Social Time and Social Space in Lowland Southamerican Societies” (XLII Congresso de
Americanistas, Congresso do Centendrio, Paris, 1976) foram decisivos para a afirmagédo
da necessidade de surgimento de outros modelos tedricos para a realidade etnografica
das terras baixas sul-americanas. Viveiros de Castro (2002:106) afirma em relagdo ao
Congresso dos Americanistas: “ali (...) reconheceu-se a necessidade de se forjar uma
linguagem adequada a realidade etnografica, reimergindo-se o parentesco em sistemas
sociais mais amplos de classificagdo social e em concepgdes cosmoldgicas globais”. Bruce
Albert afirma acerca de sua tese: “o trabalho presente nesta tese se inscreve muito
precisamente neste movimento geral de questionamento” (Albert, 1985:674). A tese do
autor fez coro a esse “movimento” tanto por compartilhar do desconforto com os modelos
até entdo vigentes quanto por ter contribuido decisivamente a ele. O Harvard Central
Brazil Project talvez ja possa ser percebido como uma primeira “aclimata¢do” de modelos
exdgenos para compreender as terras baixas sul-americanas.
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unidades sociopoliticas, antagonismo e alianga

Essa secdo discorre sobre o padrio de organizagdo sociopolitica
de um subgrupo yanomami (yanomam). Como na maior parte da
Amazonia indigena, sua organizagdo caracteriza-se pela fragmenta¢do em
pequenas unidades sociais, relativamente dispersas e politicamente
autonomas. Caracteristicas estas que sdo amplamente compartilhadas pelos
diferentes subgrupos yanomami que habitam o Brasil e a Venezuela, a
despeito de suas variagoes. Considerando os propodsitos e o recorte
etnografico deste trabalho, o foco recai sobre o modelo sociopolitico
yanomam, dado que a Hutukara é fruto da iniciativa de alguns individuos
deste subgrupo e majoritariamente composta pelos mesmos. Desse modo,
parto da descri¢do detalhada e do modelo analitico apresentados por Bruce
Albert (1985), lembrando somente que Alcida Ramos (1990), Napoleon
Chagnon (1968) e Jacques Lizot (1984) propéem abordagens distintas
sobre a organiza¢io sociopolitica dos Sanuma (no Brasil) e dos Yanomams
(na Venezuela)sl, E interessante termos em mente, ao longo dos paragrafos
seguintes, que essas caracteristicas da organizagdo sociopolitica yanomam
exercem influéncia sobre os modos de funcionamento da associagdo que os
congrega.

Em sua tese de doutorado, Bruce Albert (1985) propde uma
perspectiva analitica diferente daquelas que até entdo orientavam os
estudos consagrados a organizacdo do campo das relagdes politicas
yanomami. Desde os trabalhos de Chagnon (op. cit) sabe-se que as
relagGes intercomunitarias yanomami sio de dois tipos: histérico-
demograficas (diacronicas) e matrimoniais (sincronicas). Essas relagcoes
constituem dois conjuntos intercomunitarios distintos e parcialmente
sobrepostos (Albert, op.cit.: 108).

O primeiro conjunto ¢é formado por grupos locais que
compartilham uma origem comum, sendo todos eles provenientes de
fissGes sucessivas de uma mesma unidade residencial. Suas relagdes podem
ser reconstituidas por meio da meméria dos mais velhos, que se lembram
da sequéncia dos lugares habitados (cadeias toponimicas) e da genealogia
que liga os membros das diferentes comunidades (cadeias onomasticas).
Todavia, em virtude da forte interdicio em pronunciar o nome dos mortos,
as cadeias toponimicas sdo o recurso privilegiado de sua memoria historica.
Chagnon chamou esse tipo de conjunto intercomunitario de “blocos de

61 Neste momento, dadas as limitagdes deste trabalho, restringi a abordagem ao modelo
proposto por Bruce Albert (1985). Para uma andlise do sistema de agressdes, aliangas e
defini¢des das unidades sociopoliticas entre outro grupo yanomam (habitantes da Serra
dos Surucucus/RR), cf. Pateo (2005).
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populacdao”, designacio amplamente difundida na literatura yanomami.
(Albert, 1985: 109)

O outro conjunto intercomunitario ¢ formado por grupos locais,
mais ou menos distantes espacialmente, interligados por casamentos. Pois,
apesar da “norma bastante explicita” de endogamia local, hd uma
propor¢ao consideravel de casamentos entre as comunidades no interior de
cada subgrupo yanomami. Os conjuntos intercomunitarios assim formados
dependem da manutengdo das redes de casamentos externos de cada um
de seus grupos locais constituintes. Embora parcialmente sobrepostas,
essas redes estdo organizadas em torno de cada grupo local, determinando
o conjunto de seus aliados politicos. Elas possuem uma configuracio radial
e sincronica, em contraste com as redes arborescentes e diacronicas
constituidas pelas relagdes historico-demograficas (Albert, 1985.: 109-10).

Assim, os dois tipos de relagbes intercomunitarias sdo: (i) relagoes
histérico-residenciais e genealdgicas e (i) rede politico-matrimonial. Para
Albert, é este segundo conjunto intercomunitario, fundado em aliangas
matrimoniais, que constitui o nucleo de um conjunto politico efetivamente
operatério (ibid.: 125).

A partir da analise das categorias indigenas de unidades
genealdgicas e historico-residenciais, Albert questiona a existéncia de
“linhagens” mencionadas por Chagnon e Lizot para os Yanomami62, bem
como a importancia atribuida por Chagnon aos “blocos de populagiao”
para as relagoes politicas intercomunitarias. Segundo Albert (ibid.: 126-27),
esse blocos desempenham um papel secundario no plano politico. De fato,
o sistema toponimico em que se baselam constitui um importante
dispositivo mnemonico e histérico, registrando niao sé os lugares
sucessivamente habitados, como a histéria de aliangas e contendas politicas
intercomunitarias. Nao obstante, ele ndo constitui um sistema de definicao
de conjuntos ou categorias de relagSes politicas, fornecendo no maximo a
descri¢do e justificativa das relagdes politicas efetivas. Em suas palavras
“todo conjunto de comunidades compartilha uma origem comum (em

62 Albert (1985: 114-20) questiona a “inconsisténcia”, “falta de precisdo e coeréncia” dos
argumentos e descri¢cdes fornecidos por Chagnon e Lizot. Ndo se tratando de reproduzir
essa critica em detalhes, cumpre notar que ela esta pautada em cinco pontos: [1] o uso
inadequado da categoria nativa mashi, [2] a dificuldade em reconstituir as genealogias em
virtude do interdito sobre o nome de parentes mortos, [3] contradi¢des e contra-
exemplos em torno do argumento da residéncia comum e distinta dos membros do setor
linhageiro local, [4] contradi¢des entre os autores sobre a suposta administragdo dos
casamentos de mulheres de um segmento linhageiro local por seus parentes
consanguineos masculinos e, por fim, [5] a incompatibilidade entre a transmissdo
paralela dos duplos animais com a determinagdo de linhagens exogamicas em um sistema
de troca restrita, como o dos Yanomami.
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diferentes niveis de inclusdo), encontrando-se sempre recortado por cada
uma de suas unidades constituintes em uma rede matrimonial
intercomunitaria, que nio lhe é isomorfa e que define, contrariamente a ele,
o nucleo de um conjunto politico efetivamente operatério (Albert, 1985:
125).

Isso posto, o autor volta-se a categoriza¢gdo yanomam de suas
relacdes intercomunitarias. Trata-se de um subsistema de uma classificagio
mais ampla que, em nfvel mais abrangente, distingue ontologicamente os
seres em “humanos”, ‘“animais comestiveis”, ‘“seres sobrenaturais,
monstruosos ou nio nomeados”. Em nivel intermediirio, diferencia os
“humanos estrangeiros” (outros amerindios) e os “humanos estrangeiros
‘brancos™ dos “verdadeiros humanos” (os Yanomami). Por fim, entre
estes ultimos, tem lugar a categorizagdo das relagdes intercomunitarias que
especialmente interessa aqui (ibid.: 191-192, figuras 7a e 7b).

Partindo do grupo local como ponto de referéncia, o autor destaca
o campo mais amplo de relagdes que lhe engloba e confere sentido. E
somente no interior desse campo mais vasto de relagdes sociopoliticas que
a unidade local deve ser compreendida, ¢ nio como uma monada
sociologica (cf. Albert, ibid.: 682).

O campo politico em questdo corresponde, nos termos do autor
(ibid.: 684), a um espago social (geografico, econémico, matrimonial,
politico e ritual) recortado por diferentes graus de distancia social, espacial
e de alteridade, aos quais correspondem formas de relacionamento
especificas — da alianga matrimonial as agressdes xamanicas, passando por
diferentes modalidades de troca e cooperagao ritual.

Albert atenta para o carater intrinsecamente dindmico e relacional
desse espago social. Este ndo constitui uma entidade sociolégica
independente e total correspondente ao conjunto linguistico e cultural
yanomam. Ao contrario, ele sé existe a partir de um grupo local tomado
como referéncia. Isto ¢, trata-se sempre da projecio e “atualizagdo
concreta”, por um grupo local especifico, de um modelo relacional nativo®3
(ibid.: 685). Tal modelo baseia-se em uma classifica¢do sociocentrada por
meio da qual os grupos locais autorreferentes distribuem aqueles com
quem se relacionam, direta e indiretamente, efetiva e virtualmente, em um

63 Albert se refere a “espaco social total”, “campo social total” e também a “totalidade
politica contextual” (ver: 1985: 675, 682 e 685). Em todos esses casos, trata-se sempre de
uma totalidade particular que se configura a partir de e para cada grupo local tomado
como referéncia. Dai, seu carater “contextual” destacado pelo autor. Nesse sentido, o que
hé sdo varias totalidades distintas, projetadas cada qual por um dentre os muitos grupos
locais yanomam. Como sera visto adiante, essas totalidades contextuais ndo se confundem
com aquela totalidade pressuposta e proposta pela HAY. Esta tltima difere, ndo tanto pela
escala considerada, quanto por sua natureza absoluta.
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gradiente de  espagos  sociopoliticos  concéntricos,  projetado
geograficamente®* (Albert, 1985:193-6). O universo sociopolitico de cada
grupo local ¢, portanto, recortado por essa classificagdo em categorias e
circunscricGes relacionais. A despeito da delimitagdo e composiciao
empirica dessas circunscricoes serem bastante flexiveis e variaveis (ibid.:
195), a cada uma delas corresponde um conjunto preciso de relagoes
matrimoniais, econémicas, histéricas e politicas entre os grupos locais
incluidos (ibid.: 196). Abaixo, apresento a descricdo das classifica¢oes
intercomunitarias. Com elas, todas estas afirmacdes tornar-se-20 mais
claras.

classificagoes intercomunitdrias

Numa classificacdo interna a classe dos yanomamé thébé yayé (os
“verdadeiros seres humanos”, os Yanomami) os Yanomam distinguem
cinco grandes categorias de relagdes intercomunitarias (1bid.:193-221, aspas
no original):

1. Yahitheribé: “os habitantes da casa coletiva”; os co-residentes; o
grupo local.

2. Hwamathébé: “os convidados”; ou ainda nobimotiméthébeé: “as pessoas
da classe dos amigos”; os grupos locais aliados; o conjunto
multicomunitario.

3. Nabéthébé: “as pessoas hostis, os estrangeiros”; o conjunto de
inimigos atuais.

4. Hwathobothébé: “as pessoas que podem set” ou, mais precisamente,
nabéthébé hwatho: “as pessoas que podem ser hostis”; o conjunto
de inimigos virtuais ou antigos.

5. Tanomaithébé: “as pessoas que nio se conhece”, o conjunto de
inimigos potenciais desconhecidos.

o grupo local (vahitheribé)

O grupo local constitui a unidade social basica das relagoes
politicas e simbolicas entre as comunidades yanomam (fato notado pelos
etnégrafos dos diferentes subgrupos yanomami) (ibid.:203). Composto por

64 1) Kamiyamakétheribéha: “entre nossos co-residentes”, kamiyamakéyahiha: “na nossa
casa”. 2) Nohimobéha: “l4 onde pertence-se a classe dos amigos (aliados)”. 3) né
nabéobéha: “1a onde as pessoas sdo hostis”. 4) né nabéhwdthohobéha: “14 onde as pessoas

talvez sejam hostis”.5) tanomaiha: 14 onde nao se conhece (nao se vé).
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uma habitacdo coletiva ele é concebido idealmente como uma parentela
bilateral endogiamica, compreendendo individuos genealogicamente
proximos (parentes "verdadeiros", yaye) 5. Os cOnjuges prescritos sio
escolhidos preferencialmente entre os co-residentes. Por conseguinte, a
articulagdo interna desta parentela cognatica de co-residentes esta baseada
na alianca de casamento. Dessa forma, a composi¢cio empirica de cada
grupo local tende a tomar a forma de uma parentela cognatica dominante,
estruturada por varios intercasamentos sincronica e diacronicamente
redundantes sobre duas (as vezes trés) geracoes®®.

O grupo local Yanomam (kamiyatheribé ou iba yahitheribé: “meus co-
residentes”) é assim estruturado por uma densa rede de intercasamentos e
por um sistema de reciprocidade econémica generalizada (trocas cotidianas
de alimentos e servigos) entre afins (Albert, 1985:202). Trata-se de uma
unidade social parecida com o ##50'de Piaroa. Isto é, uma parentela cognatica
endogamica estruturada por um sistema de alianga simétrica e demarcado
pela residéncia (ibid.:201). Esta unidade social (assim como a alianca de
casamento na qual se baseia) possui entdo crucial importincia estrutural
entre os Yanomam, nos planos socioldgico, politico, econémico e
simbdlico.

Todo homem casado, ou prestes a se casar, deve se submeter a um
servico marital (brideservice) relativamente rigoroso para com os irmdos de
sua esposa e, sobretudo, para com seu sogro. Ele deve cooperar com seus
afins nas atividades de subsisténcia (trabalhar com seus cunhados na
abertura de rogas ou acompanha-los nas cagadas, suprir seu sogro de caga,
frutos de palmeira, mel, objetos manufaturados adquiridos dos "brancos"
etc.) e mostrar-se solidario em conflitos intra ou intercomunitarios

(ibid.:202).

65 Os Yanomam distinguem os parentes cognaticos dos classificatérios. As categorias de
relacdo que designam os primeiros vém acompanhadas do qualificativo yayé
(“verdadeiro”) e aquelas que designam os segundos do qualificativo bio ou bia (“simples”,
“sem razdo”). O grupo local e seu nucleo de cognatos abrange sempre uma proporg¢ao
relativa de parentes classificatdrios uxorilocais tornados “verdadeiros” (e, portanto,
assimilados aos cognatos) pelos seus casamentos no seio desta parentela dominante.
Inversamente, os cognatos que ndo puderam ali se casar tendem a se tornar parentes bio,
seja permanecendo e atraindo conjuntos virilocais, seja deixando o grupo local para
adotar uma residéncia uxorilocal (Albert, 1985:203, nota 14).

66 Os casamentos entre cognatos co-residentes sdo preferencialmente reproduzidos na
mesma geracdo, por meio de troca de irmas, poliginia sororal (sendo sororato a
instituicdo matrimonial na qual uma irma participa da vida conjugal da outra, a situagdo
de poliginia sororal é aquela em que um homem é casado com vérias irmas), casamentos
entre dois grupos de irmdos. E também de uma geragdo a outra via "heranga" das aliangas
de G em G-1 (cf.Albert, 1985: 198).
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Um mesmo grupo local pode ser constituido por uma ou mais
parentelas “adjacentes”, que cortam parcialmente a parentela “dominante”.
De fato, ndo se trata de intercasamentos entre dois grupos conceituados
como tal, mas de casamentos no interior de um grupo constituido pela
parentela cognatica dominante (o conjunto dos parentes yayé
"verdadeiros"). O processo de fissio de uma destas unidades residencial
estd subentendido, no plano das relagdes de parentesco, em casos de
destinos matrimoniais divergentes por parte de irmios (germanos, meio-
germanos paternos ou maternos) que passam a estar, deste modo,
submetidos a lealdades afins distintas e inconcilidveis (Albert, 1985: 203). O
desenvolvimento progressivo de uma ou mais parentelas “adjacentes” (por
meio de casamentos endogamicos no seu interior) provoca divergéncias
crescentes entre as parentelas “dominante” e “adjacentes”. Cada vez mais,
essas parentelas irdo se tornar autbnomas (independentes umas em relagio
as outras) quanto a troca de bens, de servicos e de solidariedades, pois,
cada vez mais, elas se encontrardo em redes de afinidade distintas (ibid.:
204). A medida que no seio de um grupo local comegam a coexistir vérias
parentelas endogamicas, cada vez mais autébnomas, os conflitos se tornam
mais eminentes. Nestes casos, as parentelas envolvidas passam a agir como
faccOes antagoOnicas (ibid.: 206). Quando a parentela bilateral endogamica e
o grupo local vém seu isomorfismo ideal se reduzir, entdo, estimula-se
progressivamente o processo de ruptura da comunidade.

O distanciamento ¢é gradual. Todavia, a fissdo residencial pode
dar-se apés um conflito interno, decorrente de motivos diversos, como
adultério, furto, insultos ou em ocasido de conflitos subitos, alguns motivos
podem ser pequenas disputas, doengas etc. Em geral, um conflito interno
desse tipo, seguido de uma fissdo, impoe a parentela “adjacente” separar-se
e ir morar em um lugar distante.

“Este grupo local ¢ idealmente concebido diante do exterior
como um tipo de moénada politica ciumenta de sua autonomia e soberania”
(ibid.: loc.cit)). Autonomia e soberania relativas tanto a manutencio da
exclusividade (salvo acordo politico) do espaco (lugares e rotas na floresta),
quanto a manutenc¢do de sua integridade demografico-bioldgica (efetiva e
simbdlica).

o conjunto multicomunitario (nohimotiméthébé/hwamathébé)

Cada grupo local yanomam mantém relagbes matrimoniais
(casamentos externos viri e uxorilocais) com alguns dos grupos que o
circundam, constituindo uma rede designada nobimotiméthébé (“as pessoas da
classe dos amigos, os aliados politicos”). Incluindo o grupo de referéncia,
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esta constelagdo forma o “conjunto multicomunitario” 67. O numero de
comunidades que compdem um conjunto multicomunitario varia de
acordo com a taxa de exogamia da comunidade de referéncia. Na regido
estudada por Albert®8, na época, estes conjuntos eram compostos por 4-5
comunidades (Albert, 1985: 207). Este tipo de rede matrimonial externa (o
conjunto multicomunitario) circunscreve, para cada grupo local de
referéncia, o conjunto dos aliados politicos.

Um conjunto multicomunitirio ndo possui uma existéncia
absoluta, definindo-se sempre em relagdo a uma comunidade de referéncia.
Trata-se de um ponto de vista sociocentrado (a partir do grupo local) sobre
uma rede matrimonial intercomunitaria cuja malha complexa liga um a um
(de proximo em préoximo) numa espécie de cadeia de conjuntos
multicomunitarios intersecantes (ibid.: 210). Na pratica, os grupos locais
que integram conjuntos multicomunitarios que se recobrem parcialmente
encontram-se todos em posicio de “alianga” por um tipo de efeito de
transitividade politica. De modo que se A ¢ aliado de B e B ¢ aliado de C,
entio A ¢ aliado de C. Por conseguinte, Bruce Albert (ibid.: loc.cit.)
distingue que, para cada grupo, ha os “aliados s#icto sensu” (com os quais se
estd mais ou menos ligado por intercasamentos) e os “aliados /lato sensu”
(aliados por efeito de transitividade politica). Lembrando somente que “as
relacGes de alianca politica entre comunidades de um mesmo conjunto sao
graduadas de acordo com a densidade de suas inter-relagdes matrimoniais”
(ibid.: 210 n.23).

As redes de alian¢as intercomunitarias (que constituem o espago
privilegiado do campo das relagbes politicas) sio elaboradas a partir da
norma de endogamia local: ou seja, é entre os individuos que ndo casam
em seus respectivos grupos locais que se estabelecem as unibes
intercomunitarias que formam o campo de relagdes no qual e pelo qual se
da a politica “externa” yanomami. A regra de residéncia constitui uma
negociagdo, uma disputa de influéncia, entre os sogros dos conjuges.
Ambos procuram manter proximos seus filhos(as) e atrair seus genros
(e/ou noras).

Os grupos locais que constituem um conjunto multicomunitario
caracterizam-se por ser comunidades relativamente préximas (distribuidas
numa drea geografica homogénea). Além disso, sao em sua maioria grupos
provenientes de uma mesma comunidade de origem (de um mesmo "bloco
de populacio"). Todavia, o conjunto multicomunititio pode incluir alguns

67 A ideia de “conjunto multicomunitario” é emprestada de Pierre Clastres (1974:56).

68 A regido mais estudada foi Catrimani, Toototopi e Couto Magalhies (atual Paapit). Os
yanomami desta regido sdo ligados por relagdes histéricas de alianga, guerra ou origem
comum que datam do final do século XIX (Albert, 1985:73).
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grupos cuja origem histérica é diferente (provenientes de "blocos de
populagao"” distintos, mas adjacentes) com os quais o grupo de referéncia
tem progressivamente estabelecido relagdes de vizinhanga pacifica durante
uma ou duas gerag¢des, a partir de migra¢des convergentes.

No nivel das interagdes eminentemente politicas, os grupos locais
de um mesmo conjunto multicomunitario mantém relagdes de rivalidade
reguladas por um sistema gradual de duelos rituais que se ddo ao longo dos
ritos reabu (ritos funerarios nos quais os grupos devem convidar-se com o
intuito de manter suas aliangas). Sua solidariedade diante de unidades de
mesma natureza se manifesta pela tendéncia a pratica de ritos de guerra e
de incursdes guerreiras, assim como pela comunicagao ritual (Albert, 1985:
214).

Em relagio as “morfologias” e “processos supra-locais” na
Amazonia, Eduardo Viveiros de Castro ressalta que “os grupos locais e
aglomerados regionais sao condensa¢es mais ou menos transitorias destas
redes egocéntricas, guiadas por um regime contratil de alianga, e ndo por
qualquer estrutura totalizavel em termos de descendéncia e territério. [...] a
natureza  “historica” mais que “estrutural”  destas unidades parece sobressair’
(Viveiros de Castro, 1993:194-5, grifo meu).

inimigos atuais (nabéthébé)

Este conjunto abrange os grupos locais relativamente distantes
que pertencem a "blocos de populacio" distintos, mas adjacentes, além de
comunidades pertencentes ao "bloco de populacio” da comunidade de
referéncia, mas que se separaram ha muito tempo (Albert, 1985: 215).

Os grupos pertencentes a conjuntos multicomunitarios adjacentes
ndo podem se encontrar de modo algum em relagdo de hostilidade aberta.
O autor notard que os conflitos entre os grupos sdo cada vez menores,
enquanto os convites para os ritos reabu e as transa¢Oes matrimoniais tém
aumentado, desde a primeira metade de 1970.

A dindmica guerreira yanomami na regido de contato permite
vislumbrar certo nimero de fatores de evolugdo contraditérios: os postos
missionarios ¢ da Funai tém contribuido para a baixa frequéncia de
incursdes guerreiras, assim como o desenvolvimento das aliangas
matrimoniais entre os agregados de conjuntos multicomunitirios que
antigamente eram inimigos.

Todavia, esta situagdo pode ser transitéria. O crescimento
demografico dos grupos assistidos pelas missdes e pela Funai, a extensio
geogrifica de seu campo de “circulagdo” na regido através de “zonas
neutras” (os estabelecimentos dos “brancos”: postos, rotas, serrarias etc.)
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possibilitam a consideravel intensificacdo das interagdes e das transacoes
sociopoliticas intercomunitirias, assim como da taxa de acusagdes de
agressGes magicas (particularmente, entre grupos locais que nio teriam
qualquer ocasido tradicional para entrar em contato sem ser nas “zonas
neutras”) (Albert, 1985: 217).

As relagdes intercomunitirias fora dos esquemas de interacdo
“tradicionais” muitas vezes fornecem um terreno politico privilegiado a
partir do qual se engajardo novos ciclos de hostilidade. A morte de alguém
na sequéncia de uma visita a um posto “branco” onde se encontraram
grupos distantes que nido mantém nenhuma relagdo sociopolitica ou
matrimonial, que justificaria tal encontro, é suficiente para provocar
imputa¢Oes de feitigaria e represalias guerreiras.

Um grupo local mantém com as comunidades que ele classifica
como pertencendo ao conjunto de inimigos atuais relagdes de
"reciprocidade negativa” ° no plano matrimonial (rapto de mulheres, de
filhas) e no plano econémico (pilhagens ocasionais) (ibid.:218). Os grupos
locais que se classificam reciprocamente na categoria de nabéthépé (inimigos
atuais) atacam-se reciprocamente em IincursGes guerreiras esporadicas e
expedi¢oes secretas de reconhecimento ou feiticaria guerreira’.

inimigos virtuais (ou antigos) (hwathohothébé/ nabéthébé hwatho)

Essa circunscri¢ao, sempre do ponto de vista de um grupo de
referéncia, abrange as comunidades longinquas (localizadas a 100, 200 km),
provenientes de "blocos de populagiao" distintos e nao-adjacentes. Sio
grupos muito distantes, com os quais o grupo de referéncia ndo mantém
relacGes matrimoniais, econdémicas ou politicas, configurando-se, assim,
como as comunidades de inimigos muito antigos ou futuros. Estabelece-se
com tais comunidades somente relagbes mutuas de agressio simbolica
(ibid.:219).

Trata-se de uma esfera politica eminentemente transitoria, na qual
se encontram os grupos dos quais se possui um conhecimento direto
(inimigos antigos) ou indireto (inimigos virtuais), mas que escapam do

69 Segundo o modelo de Marshall Salhins, 1972.

70 A feiticaria guerreira é atribuida uma proporgio consideravel dos falecimentos. Em
decorréncia disso, de seu quadro sociopolitico e geografico e de certo nimero de técnicas
e substancias especificas, ela se difere das feiticarias “amorosa”, “comum” e por “prise
d’empreinte”, todas elas formas de feiticaria de alianga (cf. Albert 1985: 239-310). Por
dificuldade em encontrar tradugdo para a expressio “prise d’'empreinte” mantive o nome
em francés. Em campo, ouvi os yanomami referirem-se a essa pratica, em portugués,

como “pegar o rastro” ou “pegar a pegada”.
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dominio das interag¢des concretas através de seu afastamento geografico.
Nio sdo os inimigos efetivos (nabéthébe), nem os inimigos “desconhecidos”
(tanomaitheébé). Sdo inimigos que nao possuem mais, ou ainda nio, os meios
praticos de fazer maleficios.

inimigos desconhecidos (tanomaithébé)

Para todo grupo de referéncia, o grupo de “inimigos
desconhecidos” engloba os agregados vindos de comunidades muito
distantes (250 a 300 km) cujo conhecimento a respeito, quanto a existéncia
e localizacdo, resulta de rumores intercomunitarios. Ou ainda, trata-se de
grupos dos quais nio se possui qualquer conhecimento direto, além de
relatos de um passado distante.

Esta classe marca a fronteira do universo sociopolitico de um
grupo local yanomam, que jamais estabelecera com eles relagdes de
hostilidade que possam ser consideradas estruturais. Os Yanomam os
descrevem como aqueles que simplesmente, sem motivo concreto, estio
envolvidos em uma hostilidade reciproca, sio as pessoas que nio se
conhece. Como na situagio antetior (dos inimigos antigos e/ou virtuais),
sdo estabelecidas entre os grupos assim relacionados somente relaces de
agressao simbolica. Trata-se do mais extenso nivel de inclusio do campo
de relacGes politicas intercomunitarias yanomami (entendidas, aqui, como o
conjunto de transagdes e Interagbes intercomunitirias praticas e
simbélicas). E o limite estrutural do sistema, que o constitui enquanto tal e
o encerra como totalidade (Albert, 1985: 221).

Concluindo esta apresentagdo da organizag¢do sociopolitica,
retomo de Kopenawa & Albert (2010: 619-620) uma sintética e
esclarecedora passagem da composi¢io dos grupos locais e da relagao entre
eles:

Os grupos locais yanomami sio geralmente contituidos por um
conjunto de parentes cognaticos reais ou classificatorios
corresidentes (kami #éri yamaks), protegidos por uma casa coletiva
conica (ou, se ela é mais vasta, tronconica), chamada yano ou
xapono a. Estes coletivos se consideram como auténomos sobre
os planos econémico e politico, e seus membros casam-se de
preferéncia entre eles desde que a demografia e a nomenclatura
de parentesco (do tipo «dravidiana») permitam. Apesar desse
ideial autarquico, cada uma dessas entidades é associada a varias
unidades circuvizinhas de mesmo tipo por uma rede de
intercasamentos e interacoes rituais (funerdrias e guerreiras). Elas
formam, dessa forma, conjuntos multicomunitarios de
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estabilidade e composi¢do varidveis que mantém, diante das
outras redes multipolares de mesma natureza, um estado de
hostilidade  estrutural manifestado de  diversas  maneiras
(incursoes, acusagoes de feitigaria, xamanismo agtressivo). Essas
pequenas galdxias de casas aliadas, cujas fronteiras fluidas
separam amigos (nohimotima 1 pé) e Inimigos (napé #¢ pé), visitantes
(hrama pé) e guetreiros (wai pé), se sobrepGem parcialmente em
suas margens formando, progressivamente, uma vasta malha
social, politica e ritual que conecta a totalidade das casas ou dos
agrupamentos de casas de uma parte a outra do territério
yanomami, a « floresta dos seres humanos » (yanomae ¢ pé nrihipé)

(Kopenawa & Albert, 2010: 619-620).

Aqui também, como afirma Marnio Teixeira- Pinto (2003 : 10-11)
para os Arara (karib), a autonomia politica e independéncia econdmica
estdo na base da organiza¢io social indigena, com uma estreita rede de
colaboragdo e interacdo entre os diferentes subgrupos que se presta, ao
mesmo tempo, a compensar e reafirmar a independéncia de cada um deles.
“ (...) A independéncia e autonomia de cada subgrupo segue paralelas a
rede de conexdes multiplas entre eles...” (Teixeira-Pinto, 2003: 15).

A organiza¢do social yanomam baseia-se, assim, em categorias e
circunscri¢Ses sociocentradas e contextuais, ndo em unidades sociopoliticas
permanentes (Albert, 1985: 193). As comunidades com que um grupo local
se relaciona podem passar de uma circunscri¢do (e categoria) relacional a
outra conforme trajetérias migratorias, conflitos, fissdes, intercasamentos e
fusdées. Desse modo, os grupos locais mais proximos (normalmente
advindos de uma mesma comunidade de origem), apds fissdes sucessivas,
tenderdo a se distanciar progressivamente, passando da categoria dos co-
residentes aquela dos aliados politicos (o conjunto multicomunitario),
depois, a dos inimigos atuais e assim por diante, em movimento centrifugo.
Por sua vez, os grupos locais mais distantes (provenientes de “blocos de
populagao” distintos) tenderdo a efetuar o movimento inverso (centripeto),
aproximando-se (ibid.: 195). A imprevisibilidade de situa¢ées que podem
desencadear conflitos e fissdes comunitarias e a maleabilidade dessas
configuragcdes politicas levam Lizot (1988: 53) a reconhecer nesta
organizacio sociopolitica “(...) um equilibrio social fragil e sutil”.

Estas cinco grandes categorias de relacGes intercomunitarias
constituem gradagSes e articulagdes sociogeograficas de um continuo de
alteridades politicas, para as quais corresponde uma tipologia indigena de
poderes patogénicos (agressoes simbolicas de origem humana). A partir
delas veremos, abaixo, por que a proposta politica da Hutukara parece
apresentar alguns desafios a imaginac¢do nativa.
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um novo tipo de paz

Indaguei um morador do Demini sobre os graus de proximidade e
distancia das relagbes intercomunitarias entre sua aldeia e aquelas dos
presentes em certos encontros regionais e na IV Assembleia Geral da
Hutukara. Expliquei-lhe que minha curiosidade nio era em suas relages
particulares com pessoas dessa ou daquela aldeia, em nivel interpessoal,
mas na relagdo entre as comunidades (“pessoas publicas” ou “corpos
coletivos”), pedindo-lhe assim, mesmo que indiretamente, que adotasse um
ponto de vista mais geral. O que ele parece ter entendido muito bem: “eu
conhe¢o a maloca deles, mas o pessoal 14 no Demini nao”, ele disse em
alguns momentos ao longo de minhas indagac¢des.

Perguntei-lhe sobre a relacgio do Demini com setenta e oito
comunidades diferentes. De acordo com o grau de proximidade e distancia,
ele as identificou como sendo tanothépé e tanomaithépé. Traduziu os termos,
respectivamente, como conbecidos e desconbecidos. Disse-me que os primeiros
sao aqueles de quem se conhece a casa, com quem se troca convites para
festas e visitagdes, além de outros bens e palavras. Os segundos siao
considerados grupos afastados, que nunca trocaram visitas, de quem nao se
conhece a casa ¢ com quem se mantém uma relagdo distante. Aqueles
considerados muito proximos do Demini foram grupos locais das regides
de Ajuricaba, Toototopi, Novo Demini e Missdo Catrimani - aithéuribither:
foi o nome atribuido a essas comunidades. Jd4 os muito distantes sao 0s
yayothéuribitheri, “sao como os yanomami da Venezuela”, disse-me. Nota-se
que essa diferencia¢do entre “conhecidos” e “desconhecidos” se da em
diferentes escalas. Assumir a regidao (Ajuricaba, Toototopi, Novo Demini
etc) como unidade discreta ja subtrai a diversidade local, fragmentada em
diferentes aldeias e, estas, as vezes, em varias casas. Diferentes
comunidades de uma mesma regido foram consideradas fanomaithépé e
tanothépé — Koyopi e Maraxipora, ambas comunidades da regido de
Toototopi, foram consideradas, respectivamente, como ‘anomaithépé e
tanothépé, por exemplo. O que se presta a indicar-nos que as diferenciagdes
indigenas costumam nio obedecer as nossas unidades administrativas’!.

71 Situacdo parecida surgiu nas falas apresentadas no inicio do capitulo. Os moradores de
Kumixi que afirmavam que a Hutukara sé contempla o “pessoal de Roraima” referiam-se
aos moradores das regides do Demini e Toototopi que sdo localizadas, segundo a
geopolitica nacional, no estado do Amazonas. Provavelmente, o que leva os primeiros a
tais afirmagdes tem a ver com o fato que os moradores destes lugares mantém relagdes
mais estreitas com a cidade de Boa Vista (RR) e ndo com Manaus ou Santa Isabel do Rio
Negro, municipios do estado do Amazonas, que sdo os polos citadinos com os quais os
yanomami que habitam Kumixi e seu entorno tém uma ligagdo mais préxima.
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E importante ressaltar que a perspectiva de um residente do
Demini sobre essa “distancia social” intercomunitaria ndo é apenas mais
uma dentre tantas outras, pois essa regido é o nuicleo fundador da
associacdo. Ela foi o local de sua Assembleia de fundacio, ¢ a aldeia onde
reside seu presidente-fundador (Gnico presidente da Hutukara até entdo) e
onde nasceu e foi criado seu diretor mais antigo e experiente, Dario, filho
de Davi Kopenawa. Sendo assim, neste contexto da Hutukara, as relagoes
que o grupo local do Demini mantém com as demais comunidades adquire
uma importincia especial. Muito interessante seria ter, também, as outras
versoes dessa historia. Ou seja, informagdes sobre as percepgdes dos
grupos locais (a0 menos destes que se reuniram nos Encontros e
Assembleias) em relacio a Hutukara, buscando entender como (ou onde)
eles situam a associa¢do em seu “espago sociopolitico” 72. Provavelmente, ¢
aqui estou no livre terreno da especulagdo, ela seria tomada como uma
espécie de “extensio” do Demini, ja que a figura mais proeminente da
Hutukara ¢ de 14, para entdo ser situada na “cartografia politico-social” de
cada comunidade em questio.

Silvia Macedo (2003:22) afirma que o Conselho Apina,
organizacio “representativa” dos grupos locais Waidpi era, em 1995,
descrito pelos professores deste grupo indigena como sendo “o Taruku”,
seu presidente na época. Entre os Yanomami ndo ouvi nenhuma
formulagdo literal nesse sentido, mas suspeito fortemente que, de modo
semelhante, aos olhos dos Yanomami a Hutukara seja o Davi Kopenawa.
Segundo a autora, os Waidpi promovem uma sobreposicdo entre instituicao
e representante nestes contextos de representatividade. Ouvi literalmente
algumas formula¢Ges nesse sentido: a0 perguntar para um agente indigena
de saude sua opinido acerca do “controle social da SESAI”, ele falou sobre
o trabalho do principal responsavel por essa instancia (o “descontrole
social”, segundo ele) e ndo da instituicdo. Em relacio a FUNAI ouvi coisas
parecidas. “A FUNAI” era sempre retirada deste nivel de abstragdo e
impessoalidade préprios do carater institucional e associada a ag¢bes de
figuras especificas. Mas, voltemos as reunides e aos encontros promovidos
pela Hutukara entre “conhecidos” e “desconhecidos”.

72 A auséncia dessas informagcdes é bastante sintomatica. Ela expressa bem o modo como
este trabalho foi feito, ja que ele é uma pesquisa sobre a Hutukara feita com um olhar de
dentro da Hutukara. As percep¢des de “fora para dentro”, digamos assim,
circunscreveram-se aos momentos das reunides. Além da barreira da lingua, minhas
tentativas de ouvir o tinham a dizer sobra a associagdo aqueles yanomami que ndo
estavam diretamente envolvidos com ela acabaram restritas aos discursos “oficiais”, pois
eu mesma era associada a Hutukara. Chegava com os diretores, as vezes compunha a
mesa nessas reunides, expunha uma coisa ou outra etc.
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De acordo com a classificacio de meu intetlocutor, as reunides da
Hutukara contam com um ndimero bastante significativo de “tanomaithépé”.
O sentido desse termo no modelo yanomam remete a uma esfera de relagao
que ultrapassa o campo das interagdes politicas efetivas (Albert, 1985:311),
sdo o “conjunto de inimigos potenciais desconhecidos”, “as pessoas que
ndo se conhece” (ibid.: 193). Os fanomaithépé pertencem a classe de inimigos
geograficamente inacessivels, cuja inimizade se encontra exclusivamente
fundada sobre um modelo simbdlico de hostilidade intercomunitaria, como
0 xamanismo agressivo e o ataque aos duplos animais (ibid.: 311). Alguns
encontros da Hutukara retinem, assim, representantes de grupos locais que
dificilmente se cruzariam fora dessas circunstancias.

Como vimos nas falas acima apresentadas, a proposta politica da
Hutukara apresenta aos Yanomami uma nova forma de pensar as relagoes
intercomunitarias, propondo a supressio das diferencas internas e
operando com uma unidade sociopolitica coesa e internamente indistinta.
Esse pacto é baseado no ideario de uma coletividade unida, relacionada por
lagoes de amizade através de uma espécie de “alianca indiscriminada”, que
elimina as rivalidades internas e toma por inimigos somente determinados
tipos de brancos. A seguinte fala de Davi Kopenawa, apesar de nio ter sido
pronunciada em uma dessas reunides traduz bem esse espirito:

Eu lhes explico frequentemente que é necessatio colocar um fim
a hostilidade entre nossas casas e que nés devemos parar de nos
maltratar atingindo-nos na cabega com a borduna ou nos
flechando uns aos outros. Eu sei bem que alguns deles devem
pensar que meus comentarios sio devido a covardia, mas isso nao
¢ verdade. O que espero é que mostremos nossa valentia
especialmente nos defendendo contra aqueles que querem
devastar nossa terral Estes sdo os nossos verdadeiros inimigos !
Nés, habitantes da floresta, somos a mesma gente, n6s devemos
ser amigos | (Kopenawa Albert, 2010:401).

“... Quanto mais a guerra estd implicita, tanto mais fazer a paz
torna-se uma necessidade explicita...”, disse Sahlins (1968: 19). A fala de
Davi Kopenawa aparece como um chamado a alianca. Ela apresenta um
esforco por “um novo tipo de paz, estabelecida entre grupos locais
diversos, que nem sempre compartilharam histérias de alianga”, como
escreve Renato Sztutman (2005: 302) a respeito da confederacio dos
Tamoios. E importante nio ignorar as diferencas entre o contexto que
propicia a afirmacdo do autor e o da presente pesquisa, ja que a guerra dos
Tamoios remete-nos a confederagbes guerreiras que reuniam “grupos
tribais inimigos, de uma mesma regido, como aconteceu no Rio de Janeiro,
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no século XVI, e no Maranhdo e Pard, no século XVIIL..” (Florestan
Fernandes, 1948/1989: 42 apud Sztutman, 2005: 302). Ou seja, ha
significativas distancias espacial, temporal e¢ de objetivos entre a unido
presente nessas confederagoes e esta que Davi anuncia e a Hutukara almeja
promover atualmente. Contudo, nido creio que tamanhas diferengas
inviabilizem o exercicio de compara¢io. Mesmo que as motivagoes e
circunstancias historicas sejam completamente outras, o que observamos
nos encontros da associagdo e no discurso politico de seu presidente ¢é
exatamente este esforco pela formacgdo de um pacto politico entre grupos
locais diversos que nem sempre compartilharam hist6rias de alianga, assim
como na formacgao das confederacSes. De toda forma, como bem lembra,
em outro momento, o préprio Renato Sztutman, “eventos histéricos e
contemporaneos comunicam-se de maneira notavel, ja que nio deixam de
colocar em cena relagdes e processos bastante semelhantes” (Sztutman,
2009: 41). O que evoca o préprio Lévi-Strauss, quando este afirma que nio
¢ possivel comparar os elementos isolados, mas sim os processos ¢ as
relacdes.

As ideias de supressdo das diferencas e criacio de uma unidade
sociopolitica que inclua todos os grupos locais parecem tocar em algumas
caracteristicas fundamentais da organizacdo sociopolitica yanomami, que
sao a autonomia das decisGes politicas dos grupos locais e a afirmacao de
qualidades contrastivas, tdo necessirias a construcio de identidades e
alteridades internas a eles mesmos. Na abertura da edi¢do brasileira de
“Arqueologia da Violéncia” (Clastres, 2004), segundo Bento Prado Janior,
Pierre Clastres teria dito acerca dos Yanomami: “af temos uma sociedade
composta por varias tribos, dividida no meio pela linha que separa amigos
e inimigos, uma sociedade estruturada, enfim, em torno da guerra” (Prado
Junior: 25 apud Clastres, 2004). E também neste sentido que Jacques Lizot
(1988: 215) afirma que para este povo indigena “sé existem amigos e
inimigos”, sendo as “relagdes neutras inconcebiveis”. Como, entdo,
estabelecer um pacto politico baseada na unidade e indiferenciagdo se, no
plano da politica faccional, eles ndo se pensam como Um? Neste ponto da
analise parecem surgir diferencas irreconciliaveis entre a objetivacdo de um
dominio politico, no qual se afirma um “Noés, Yanomami”, e a politica
faccional (ou cosmopolitica, ja que esta é sempre atrelada a feitigaria). No
entanto, como bem afirma Manuela Carneiro da Cunha sobre as
conseqiiéncias de um abismo entre as instituicSes deles e as nossas, ha
reconciliagdo possivel. Retomando Mauro de Almeida e Newton da Costa,
esta autora afirmard que “é bem possivel haver um entendimento
pragmatico  acerca  de  diferencas  ontolégicas  aparentemente
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irreconcilidaveis”, posto que “a Imaginacdo politica sempre foi
perfeitamente capaz de fazer essas pontes” (Carneiro da Cunha, 2009: 339).

Por fim, gostaria de encerrar com este mesmo problema,
anunciado no inicio do capitulo, que diz respeito as ideias de unidade e
totalidade implicitas no pacto politico proposto pela Hutukara. Tendo
chegado até aqui vimos que ndo parecem ser essas Ideias, em si,
problematicas. Como vimos com a descricdo do modelo de relagoes
sociopoliticas yanomam a ideia de uma “totalidade politica” parece-lhes até
bastante familiar. Contudo, nesses casos, trata-se sempre de uma totalidade
particular que se configura a partir de € para cada grupo local tomado como
referéncia. Dai seu carater “contextual”, tdo destacado por Albert (1985).
Nesse sentido, o que ha sdao varias totalidades distintas, projetadas cada
qual por cada um dos muitos grupos locais, labeis e também sobrepostas
em determinados pontos. E sobretudo o fato de serem totalidades
contextuais que faz com que ndo se confundam com a totalidade
pressuposta e proposta pela HAY. Esta dltima difere, ndo tanto pela escala
considerada, mas pelo ponto de vista assumido. A HAY reivindica uma
totalidade sociopolitica ampliada, indistinta, ndo contextual, em suma,
absoluta. Como vimos com Manuela Carneiro da Cunha o ajuste dessas
diferentes perspectivas politicas é bem possivel, mas, eu acrescentaria, nao
sem bastante esforco.

um novo tipo de festa

Albert (1985: 212-13) afirma que as vezes um grupo local convida
a um reabu (ritual funerario multicomunitario) comunidades com as quais
ndo possui qualquer lago de alianca matrimonial ou politica. Nestes casos,
o rito é reduzido a uma simples distribui¢do de alimentos cerimoniais -
reabumn  bio:  “simplesmente fazer uma distribuicdo de alimentos
cerimoniais”. Destas visitas sdo excluidas todas as sequéncias funerarias
que constituem normalmente o reabn. Tais convites visam promover o
alargamento do conjunto multicomunitario, sendo designados como
reminn:  "restabelecer contatos pacificos com grupos inimigos ou
desconhecidos".

Como vimos, as reunides da Hutukara agrupam varios grupos
locais e as falas dos representantes da associagdo apregoam as relagoes de
amizade e semelhanca entre todos os Yanomami. Com este chamado ao
alargamento das aliancas politicas essses encontros, ao seu modo,
assemelham-se aos rimimu. Autores como Bruce Albert e José Antonio
Kelly sublinharam o paralelo entre essas reunides yanomami e as festas
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rituais desta populagio. O primeiro afirma que “as novas assembleias
politicas yanomami estdio sempre inseridas no quadro tradicional da
comensalidade ritual das festas reabs” (Kopenawa e Albert, 2010: 742 n.26).
E Kelly diz serem esses encontros, no contexto transformacional nape,
analogos as festas reabn no “espaco convencional Yanomami” (Kelly, 2003:
262). Com a pequena descricao das chegadas dos visitantes e as relagoes
entre héspedes e anfitriGes, mediadas pela distribuicdo de bebida e didlogos
cerimoniais, estas questdes foram evocadas.

Contudo, nio ha ocasides “tradicionais” de festas, visitacdes ou
mesmo conflitos diretos que retna pessoas de regides tdo distantes do
territério, como é o caso dessas grandes assembleias. Dessa forma, essas
reunides surgem como “instincias que ‘unificam’, para usar uma
expressdo que Renato Sztutman atribuiu aos cultos masculinos nas
sociedades melanésias de greatmen, responsaveis pela fabricacio de uma
identidade tribal e regional (2005: 241)73. Como afirma Kelly (2003: 402) a
respeito das reuniGes que analisou, em Mavaca e¢ La Esmeralda, estas
ocasides sdo episédios que temporariamente cristalizam “os Yanomami”
como um grupo, um povo, que suprime suas diferencas internas quando
diante de seus interlocutores #apé, o epitome da diferenca.

As reunides analisadas, como instancias unificadoras, promovem a
objetiva¢ado de um dominio politico que faz existir um “Nés, coletivo”,
mesmo que temporario. Todavia, “se o politico é resultado de uma
objetivac¢io, a politica é o lugar da agdo combinada de linhas de diversas
qualidades” (Sztutman, 2005: 231); politica aqui como politica faccional, ou
cosmopolitica, eu acrescentaria, entendida como “a arena na qual se
desenrola o jogo de agressdes xamanicas ou fisicas” (ibid., loc. cit.).
Levando em conta a politica faccional e o sistema etiolégico yanoman, no
qual os membros de um grupo local atribuem genericamente aos das
comunidades de cada uma das circunscri¢ées politicas ao seu redor poderes
patogénicos especificos (Albert, 1985; 1992), provavelmente esses
encontros produzem reverberacSes cosmopoliticas que os ultrapassam.
Pois a visitacio, ndo podemos esquecer, tem sempre sua dose de
periculosidade. A circula¢do de pessoas estd também associada a circulagiao

73 Renato Sztutman (2005) vale-se da expressdo ao se referir aos cultos masculinos nas
sociedades de greatmen melanésias: “A Unica instancia que ‘unifica’ sdo os cultos
masculinos, responsaveis pela fabricagdo de uma identidade tribal e regional” (:241).
Embora os contextos sejam realmente diferentes, a expressdo e o sentido atribuido a
estes cultos pelo autor parecem-me passiveis de aproximagdo. Uma comparag¢io de maior
folego entre essas novas reunides yanomami e outras “instancias que unificam”, como os
mencionados cultos masculinos, as casas dos homens jé, a tekatawa Parakand etc,
parecem-me bastante frutiferas, mas escapam aos limites e propdsitos atuais deste
trabalho.

150



de bens e doencas. Para os Yanomami existe uma relagdio muito comum
entre adoecimento e morte e feitigaria de visitantes. “(...) As mortes sempre
sao atribuidas pelos Yanomam, quando uma responsabilidade humana ¢é
invocada, a visita recente de inimigos (a de aliados para uma doenca).
Nesse caso, tanto nas visitas de pacifica¢do remimu (inimigos antigos ou
potenciais) como nas ‘visitas’ ocultas de agressio odkara hun (inimigos
atuais), a partida de inimigos é sempre interpretada como uma ‘fuga em
estado ritual de homicida’ (#nokai tokun)” (Albert, 1992: 176). Nas ocasides
de reunido intercomunitaria sempre chamou minha atengdo o contraste
entre a cerimonia e tratamento dispensado a chegada de um grupo de
visitantes ¢ a rapidez, agilidade e completa falta de cerimonia com que estes
mesmos grupos se dissipam ao fim de um encontro. Nao posso afirmar
categoricamente que este comportamento esteja necessariamente associado
a uma fuga, mas posso fazer a sugestdo. Kelly (2003: 148) chama atengao
para este aspecto da feiticaria nas ocasides das visitas médicas rio acima.
Muitos casos de feiticaria de alianga acontecem nestes contextos de visitas,
que contam sempre com yanomami de outras comunidades como
acompanhantes, no papel de mediadores, tradutores. “Deve-se sempre
desconfiar de visitantes, até mesmo de comunidades amigas” (ibid.: 166).
Sio questdes como essa que trazem a tona dimensSes cosmopoliticas
dessas reunides que ndo se restringem a “arena interétnica”. Neste caso, as
diferencas que surgem nao sao da ordem de uma “etnicidade politica”, mas
de uma “alteridade cosmolégica” (Albert, 2002).

Como podemos perceber ha diferentes planos de atividade politica
em questdo, cada qual com seu idioma e seus especialistas. Para negociar
com os #zapé do Estado, traduzir e replicar essas negociagcdes e criar uma
identidade étnica coletiva os representantes da Hutukara - que falam, léem
e escrevem o portugués e a lingua indigena, que se apropriaram das
categorias que os brancos usam para falar sobre os indios e estdo em um
constante transito entre “dois mundos” - s@o os principais responsaveis.
Para saber receber os visitantes, distribuir a comida e a bebida, (re)estabeler
a paz, fazer os didlogos wayamu e os discursos hereamu, gerir as relagdes
interaldeds, proteger suas comunidades das ameacas externas, os pata #éphé
e os xamds tem um papel fundamental. Davi Kopenawa, neste contexto, é
quem circula dentre todas essas posi¢es. Trata-se, mesmo, de um
complexo jogo politico que conta com fungdes e personagens diversos e
heterogéneos.
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Foto 6. aldeia Koriya Opé (urucuc)
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Foto 10. primeiro dia de reunido, Encontro Regional de
Surucucus
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(nov/2010)
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consideracdes finais

O que foi dito até aqui é apenas uma parte dessa histéria, muito mais rica
em detalhes e desdobramentos do que tive condi¢Ges de abarcar. Escolhi
alguns caminhos e, com isso, naturalmente, outros ficaram de fora. A
importante alianca entre os yanomami envolvidos com a Hutukara e o
ambientalismo, por exemplo, nio foi aqui explorada, mesmo sendo uma
relacdo absolutamente fundamental no contexto estudado. A participacio
ndo indigena em toda atividade da Hutukara, também fundamental, foi
outra dimensio do fenémeno praticamente nido mencionada. Um
acontecimento especifico que teve lugar na IV Assembleia da Hutukara,
em que varios xamas yanomami expuseram suas declaracGes sobre as
“mudancas climaticas”, os cataclismos derivados dai e as associa¢Ges entre
estes e alguns temas mitolégicos yanomami também nio foram tratado
nesse trabalho, mesmo com tais declara¢Ges transcritas para a lingua
indigena e traduzidas para o portugués.

Por ora, tive como ponto de partida a apropriagdio de uma forma
politica exbgena por parte de uma populagio indigena, os Yanomami. Em
linhas gerais, a pergunta que busquei explorar ao longo dessa dissertacio
poderia ser resumida da seguinte forma: o que acontece quando uma
cultura em particular adota uma instituicdo estrangeira? A criacio da
Hutukara é um dos episédios mais recentes da triangulagdo entre os
Yanomami, o Estado e o universo das Organiza¢des Nao-Governamentais.
Chegado ao final espero que certas complexidades e efeitos desse encontro
tenham sido ao menos vislumbrados, contribuindo assim para a
compreensio de tal fendmeno que, no momento histérico atual, nido é
exclusividade dos Yanomami, tendo muitos similes no Brasil e mundo
afora. Tratar do surgimento e funcionamento dessa associa¢ao indigena é
também trazer a tona alguns dos desdobramentos e consequéncias, muitas
vezes Imprevistas (como nunca podem deixar de ser), dos projetos de
formagido oferecidos por organizagdos de apoio aos povos indigenas. Pois a
Hutukara é composta, com excecao de Davi Kopenawa, justo por essa
primeira geracdo formada pelo projeto de educagido escolar implantado
pela antiga CCPY e levado adiante pelo ISA, entre certos grupos yanomami
em Roraima e Amazonas (Brasil). Se, 14 no inicio, a ideia motivadora deste
projeto de educagdo escolar era fornecer instrumentos para a garantia da
autonomia dos Yanomami na defesa e implementacdo de seus direitos
indigenas ver a Hutukara funcionando hoje ¢ resultado de um longo, arduo
€ Vitorioso processo.
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Durante um bom tempo me perguntei como escrever uma
dissertacdo sobre uma associacdo indigena que ndo assumisse uma forma
politico-panfletaria, mas que a0 mesmo tempo conseguisse fazer emergir
essa dimensdo da resisténcia e militaincia politica que sido totalmente
constituintes da pratica que descrevia. Preocupava-me também com a ideia
de que pudesse apresentar algo passivel de distor¢des e usos politicos mal
intencionados, ja que a Hutukara estd inserida em um delicado campo
politico e eu estava interessada, analiticamente, sobretudo nas disjungdes,
no desacordo, nas questdes que derivam do fato de uma associagio
indigena falar em nome de um todo que nem sempre, ou melhor, apenas
sob certas circunstancias, se pensa como um todo. A variacio nas auto-
denominag¢des dos subgrupos, por exemplo, as vezes torna-se argumento
para criticas a demarcagdo em area continua da Terra Indigena Yanomami.
Essa variacdo passa a ser compreendida em termos de atomizag¢ao social e
existéncia de diferentes grupos para embasar um discurso que denuncia a
criagdo de uma “etnia ficticia”, composta por grupos locais sem qualquer
similaridade que pudesse justificar sua jun¢do num unico territério (Pereira,
2007). Como, entdo, eu poderia abordar a questdo que me interessava, da
criagio de um pacto politico em torno de um “nés, Yanomami”, sem
incorrer no risco de causar algum tipo de prejuizo politico aqueles que
haviam me recebido? Esse tipo de dificuldade de falar sobre uma
associa¢do indigena me paralisou por um tempo. E um assunto s vezes
delicado, mas, de toda forma, é impossivel o controle total sobre os usos e
interpretacoes alheias de qualquer trabalho.

As voltas com essas ¢ outras questoes ouvi o conselho, de um
professor, de que uma dissertagdo se faz “do meio para fora”. Eu deveria
encarar aquilo que achava ser realmente o ponto principal, comegar a
escrever dai e depois ir garantindo sua sustentagdo, com as informacgdes e
contextualizacGes necessarias — ai sim viria o que fosse preciso de historia,
teoria antropolégica, comparagdes possiveis com outras etnografias etc.
Foi o que fiz. Recuperei em meio a relatérios de reunides da Hutukara e
anotacOes de meus cadernos de campo as falas que abrem o terceiro
capitulo, com as quais procurei demostrar essa inspira¢do clastreana, de um
movimento de fuga do centro, de nio totalizagio, presente na relacdo entre
os representantes da associa¢do indigena e o restante do grupo. Nestas
falas, os primeiros apresentam um discurso que pode ser entendido, sob
certos aspectos, como um discurso estadista, em que apregoam a
semelhanc¢a e unidade do grupo, ao passo que os segundos insistem em
estranhar essas ideias, marcar suas diferencas internas e demonstrar sua
parcialidade. O tal conselho que recebi foi, sem ddvida, um o&timo
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conselho. Contudo, ap6s segui-lo (o que faria novamente), me vi mais uma
vez em uma sinuca, pois a questdo que se tornou meu ponto de partida era
justamente a mais delicada e problematica. Penso que nido consegui
desenvolver esse ponto, fazé-lo render, tal como gostaria, pois para seguir
adiante com a disserta¢do escapei dele, tratei de outros assuntos e apenas
muito depois o retomei. Ndo cabe a mim mensurar os resultados dessas
escolhas. De modo geral, o que percebo hoje, chegado ao final, é que essa
dissertacdo é um trabalho muito pouco militante, apesar do tema que ela
trata. Em alguns momentos me senti uma herege por isso. Em um texto de
2009, contudo, Oscar Calavia Saez disse algumas coisas que foram, de certa
forma, apaziguadoras. Ali, ao rediscutir o estatuto epistemolégico da
antropologia, ligado tanto a ciéncia quanto a relevancia politica, o autor
defende uma definicdo da disciplina como etnografia e sua fung¢do no
debate politico como a descoberta de novos objetos sociais. Ele diz:

Essa antropologia “reduzida” a etnografia tem a possibilidade de
ser uma ciéncia cujo objeto se defina apenas no final da pesquisa,
ou em outras palavras uma ciéncia cujo objetivo estd em descobrir
ou inventar objetos. Detalhemos esta ultima frase. Descobrir, porque
o objeto, em certo sentido, ja estd ali, em forma de algo que atrai
a aten¢do do pesquisador. Inventar, porque ele s6 se define no
didlogo entre o pesquisador e o nativo. Um fato reconhecido,
classificado e institucionalizado nunca é a mesma coisa que um
fato nu e cru. Alids, no momento em que um fato nu e cru é
conhecido, ele ndo estd mais nem nu nem cru (Calavia Saez, 2009:

14-15).

Quando surgiu a ideia de uma pesquisa sobre a Hutukara o que eu
tinha era isso: um fato reconhecido, classificado e institucionalizado. Da
minha aproximacdao deste fato surgiram muitas outras coisas e ele se
transformou, tanto quanto eu, provavelmente. E foi disso que eu tentei
tirar algum proveito. Mesmo por que diante de um povo como os
Yanomami, ao qual ¢ dedicado um universo bibliografico, cuja quantidade
e complexidade dos trabalhos superam em muito minha pretensdo e
condi¢do de conhecé-los completamente, a0 menos neste momento, achei
que o melhor que eu tinha a fazer era explorar o que eu tinha visto e vivido
junto a eles, ja que esta oportunidade me havia sido dada, mesmo em
tempos de desaparecimento dos trabalhos de campo no mestrado. Op¢ao
esta que se justifica, também, pela novidade que é a Hutukara e,
conseguinte, a quase completa escassez de trabalhos sobre ela. Disto,
derivou o seguinte:

No capitulo um apresentei as histérias de vida dos diretores mais
atuantes da associa¢do, a partit de seus relatos autobiograficos.
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Discorreram sobre suas formagdes, viagens e outras experiéncias, muitas
vezes informais, de aprendizado do mundo dos brancos. Ali, comegou a se
desenhar uma diferenca geracional importante interna ao corpo diretor da
associagdo. Mas, foi no capitulo dois que isso foi dito com todas as letras.
Neste momento, tratei de aspectos gerais ligados as posi¢des de mediagao e
lideranga que estes representantes ocupam. Como o conhecimento, de
modo geral, ¢ um importante critério de diferenciagdo, os caminhos
percorridos pelos jovens diretores e por Davi Kopenawa, presidente da
associa¢do, ganharam algum destaque. Vimos que enquanto os primeiros
tém uma trajetéria fortemente atrelada a escolarizagdo e outros cursos
profissionalizantes, o segundo tem uma trajetéria de aprendizado dos
brancos fortemente atrelada a experiéncia direta. Contudo, esse elemento
ndo ¢ de maneira alguma ausente nos percursos dos jovens diretores, ja que
as viagens e outras experiéncias informais mostraram ter um papel
importante quando falaram de suas aquisicbes de conhecimento
estrangeiro. Davi, entretanto, diferencia-se dos demais pelo seu
conhecimento xamanico e por ser, entre 0s Yanomami, um pafa thé, um
“orande homem”, um “homem influente”. Foi também neste capitulo que
busquei demonstrar como participam ativamente da pratica politica da
associa¢do algumas outras esferas da vida social alded, como o parentesco e
a moral. Foram retomados alguns aspectos da andlise de Kelly (2003),
como a questio da mediagdo e do controle, visando evidenciar algumas
semelhancas entre os contextos de transformacio no Alto Orinoco
(Venezuela) e na organizagdo politica yanomami aqui no Brasil. No fim
deste capitulo, contudo, busquei marcar as diferencas entre estes contextos.
Especialmente, no que diz respeito ao napépron (“virar branco”) que no
contexto da Hutukara, de valorizacdo e afirmacdo cultural e identitaria,
parece assumir um sentido diferente daquele que tem em Ocamo. Os
Yanomami envolvidos com a Hutukara nio dizem estar virando brancos,
tampouco associam essa transformacdo ao sentido de progresso e
civilizagdo. Em seus discursos politicos dizem, ao contrario, que o napéprou
¢ aquilo que deve ser evitado. Caracterizam suas relagdes com os brancos a
partir da idéia de imitacio. Embora estejam envolvidos em processos de
transformacio de seus corpos/ habitus e aquisicio de conhecimentos
estrangeiros, os diacriticos dessa transformacdo tal como descrita por Kelly
(2003), no contexto da Hutukara eles nido estdo virando brancos, mas os
imitando. A idéia de imitacio foi dedicado algum desenvolvimento.
Percorrendo algumas etnografias sobre os Yanomami percebemos que a
imitagdo é um tema muitas vezes presente: as criangas imitam os adultos,
os adultos os ancides, os rapazes em iniciagdo xamanica imitam os espiritos
auxiliares, os homens prestes a partir em expedigGes guerreiras imitam os
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espiritos abutre etc. Sempre que ¢é acionada pareceu-me ligada a uma
experiéncia de aprendizado e foi por essa via que a compreendi, também
no contexto de relagdes com os brancos. Imitar os brancos ¢ uma forma de
aprender a fazer como eles. Defendi que a imitacdo estd na base de uma
“pedagogia” yanomami. Infelizmente, este foi um tema ao qual s6 cheguei
no final, pois ele mereceria muito mais aten¢ao do que foi a ele dedicada, ja
que permite um sem nimero de desdobramentos. A relacdo entre imita¢iao
e tradugdo, por exemplo, é algo que em outro momento ainda pretendo
explorar74,

O capitulo final foi dedicado a uma dimensdo mais coletiva da
pratica da Hutukara. Ele foi estruturado em torno de trés acontecimentos
etnograficos, que foram reunides promovidas pela Hutukara em aldeias
yanomami entre novembro de 2010 e setembro de 2011. E ali que enfrento
a questdo que anuncio na introdu¢do: como um grupo indigena que se
organiza e se relaciona a partir de suas subdivisdes internas (em grupos
locais, conjuntos multicomunitarios e redes politicas, econdémicas e
matrimonais) estd criando um pacto politico baseado na representagio
étnica de uma unidade coesa e indiferenciada (“nés, os Yanomami”)? Para
respondé-la busquei situar as atividades da HAY em um quadro mais geral
de relages que foi, no caso, o espago sociopolitico yanomam. Com isso,
recuperei questdes tocantes a organizac¢do sociopolitica e as dinamicas de
visitacdo e festas multicomunitirias entre os Yanomami. Pois, como dito
no infcio, sempre busquei compreender esse novo contexto de relagdes
engendrado pela Hutukara a partir de formas culturais e politicas bem
anteriores a ele. Com isso, vieram a tona diferentes planos de atividade
politica. Um plano mais ligado aos discursos politicos dos representantes
da HAY, que evidenciam uma tentativa de cria¢do de um dominio politico,
entendido aqui como a “[..] esfera de representacio de um coletivo
humano, esfera por meio da qual é possivel enunciar um ‘Nés coletivo™
(Sztutman, 2005: 230). Como “instancias unificadoras”, essas reunides,
mesmo que temporariamente, suprimem as diferencas internas e
cristalizam os Yanomami como um grupo, um povo, possibilitando a
enunciacdo de um “nés, Yanomami”. Discorri também sobre outro plano
de atividade politica, dessa vez mais ligado a politica faccional,
compreendida como “a arena na qual se desenrola o jogo de agressdes
xamanicas ou fisicas” (Fausto, 2001 apud Sztutman, 2005). Essa dimensio
da politica faccional estd associada ao pensamento de uma unidade politica
fragmentada, tal como as liderancas de aldeia expuseram em alguns
momentos, assim como ao modelo de Bruce Albert (1985) das relacbes

74 Agradeco a Profa. Evelyn Shuler Zea quando, em uma reunido do A-funda (Ntcleo de
Antropologia Fundamental), chamou minha atengdo para esta questao.
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intercomunitarias yanomam que, por sua vez, inclui também o sistema
etiolégico desse mesmo subgrupo, ja que os membros de um grupo local
atribuem a cada uma das circunscri¢bes sociopoliticas ao seu redor poderes
patogénicos especificos. Com a descricao dessas reunides salientei também
sua dimensio eminentemente festiva, destacando as relagdes entre
anfitrides e hospedes, mediadas pelo oferecimento de bebida e didlogos
cerimoniais, como uma relagao propriamente politica. Com isso, surgiu um
paralelo possivel entre essas reunides e as dinamicas de visitagdo riminu e
festas multicomunitarias 7eabu. Com isso, a operancia do modelo etiolégico
acima mencionado veio a tona, pois as visitas incluem sempre o perigo de
ataques magicos ou sobrenaturais, mesmo quando entre comunidades
aliadas.

A partir dessas reunibes é também importante ressaltar, com a
ajuda de Manuela Carneiro da Cunha (2009: 339), como ¢é o préprio
“discurso politico, e outros atos politcos (...), que constituem sociedades,
grupos, coletividades”. Nesse sentido, espero que “os Yanomami” tenham
sido nosso ponto de chegada e ndo de partida — aqui, numa franca alusiao
as ideias de Gabriel Tarde (2007) e Bruno Latour (2005) de composi¢ao do
social, de emergéncia contextual de uma coletividade. “O exercicio de
composi¢do social é a atividade politica por exceléncia, aquela que sempre
estd sendo (re)feita”, diria o primeiro (Tarde, 2007: 38).

Disse 14 no inicio que a curiosidade pelos fenémenos recentes do
contato, as leituras de Marshall Sahlins e uma situa¢io especifica em campo
foram as inspira¢Ges inicias dessa dissertacao. E disse também que a
questdo das mudancas e continuidades em um contexto de transformacio
era seu mote principal. Nada, entdo, me parece mais adequado para
encerra-la do que o trecho a seguir: “Isso é ruptura ou continuidade?
Partidarios da logica da hegemonia votariam pela primeira alternativa. Os
culturalistas votariam pela continuidade. Mas talvez a questdo esteja mal
colocada, de modo que na verdade estarfamos ao mesmo tempo diante de
ruptura e continuidade” (Carneiro da Cunha, 2009: 371).
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anexo 1

discurso de abertura da iv assembleia geral da hutukara, por davi
kopenawa.

traducao: Morzaniel framari Yanomami

Todos noés, yanomami, moramos no mesmo territério. Hoje nés estamos
aqui reunidos, nés nos juntamos aqui (nakayorayoma), os napé estdo
presentes conosco, vieram oito yanomami da Venezuela, dois #apé vieram
junto com eles. Vocés ouviram o que eles falaram para lutarmos juntos
(moamaiyuwwi, lutar, preservar, proteger). A Funai que protegeu, nos
yanomami, quando ndo sabfamos lutar, quando éramos criancas. A
Fundagio Nacional do Indio fazia primeiro assim. Enquanto eu crescia,
defendi todo o meu povo yanomami, agora vocés estio me conhecendo.
Antes eu lutava sozinho, agora eu estou muito contente, por que VOCEs
estdo conhecendo os napé pé que me ajudaram a lutar. Ha ainda outros #apé,
que s30 pata mesmo, que nao deixam acontecer mineragdo, por isso hoje eu
estou muito contente, por que estou ficando feliz? Por que nds, yanomami,
estamos crescendo, aumentando a populacio (viwatayu yars), nascendo mais
criangas. Tenho outros parentes (aizhépé) ainda, mas se eu fosse convidar
todos ndo haveria espago. Eu lutei certo, ndo fiz errado, fiz a defesa. Eu
aprendi a lutar, eu lutei para nds, yanomami, vivermos com saude. Eu
aprendi a lutar (woams) contra os politicos que sdo contra nés. Por isso hoje
vocés estdo me conhecendo, alguns jovens (biya), alguns mocos (n0ko), nao
me conheciam. Agora eu sou conhecido pela minha luta. Agora vocés estao
conhecendo a luta, que cresceu como a fruta. Resultado, como dizem os
napé pé, defesa, papel da Hutukara ¢é a defesa, o direito do povo yanomami
sobre essa terra, nesse pafs (em portugués). No Brasil, moravam nossos
antepassados, nos crescemos e até hoje estamos vivendo onde antes
moravam nossos antepassados. Estamos trabalhando para defender nossos
direitos, como os #apé trabalham. Nos estamos juntos com os politicos
(yamaki réataya), os napé nio podem entrar. Nos estamos 14 na cidade, para
reivindicar (réataya), por que noés estamos 1a na cidade? Nos, diretoria,
queremos que 0 povo yanomami viva bem. Quando nés estamos na cidade
vocés tém que nos agradecer, pois estamos lutando forte para defender
nossa terra. N6s vamos viver saudaveis. Quando os outros parentes
morrem, a morte dos parentes ndo acaba, mas nido fiquem preocupados.
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Quando os zapé nos ajudam a gente ndo morre muito. No6s somos filhos
dos antigos, lutadores, e quando lutamos deixamos os #apé p¢ com medo.
Nos aprendemos a lutar, ndo deixamos os napé entrar (bamapotima). Agora,
vocés estao vendo nossa luta e estou feliz, faz tempo que vocés conhecem
minha luta, mas agora vocés estdo vendo. Em todo o Brasil, os napé p¢ me
conhecem. Em todas as comunidades vocés ja me conhecem. Do outro
lado do mar, na Europa, eles também me conhecem. Na Europa, eles me
acompanham, eles me obedecem (huaibe), quando eu peco ajuda ecles me
escutam. As autoridades (pafa thépé) me ouvem, outros nio me ouvem,
quem esta interessado em ajudar o povo yanomami ouve. Foram eles que
ajudaram a demarcar a terra (urihi noamatima). Quando eu estava lutando,
em 1991, havia muitos garimpeiros, 30.000, nessa época eu estava lutando
sozinho. Quando meu filho era crianca eu lutava sozinho. Todos vocés
eram criancas quando eu ja lutava contra os politicos. Os politicos
brigavam comigo sempre (pela boca). Mas, minha mée Claudia Andujar, da
CCPY, ela me apoiou. Ela que me ensinou a lutar. Quando ela me ensinou
a lutar, eu sofria, mas agora nosso territério estd demarcado. Agora nods
estamos reunidos na nossa terra, estamos reunidos explicando, agora vocés
estdo entendendo o que a Hutukara faz, como ela funciona, como criou a
associagdo, o que ela vai fazer, ela vai defender (waoma#) para nos,
yanomami, vivermos com sadde, para trabalhar (£7z), para nés, yanomami,
cagarmos com saude, para crescermos com saude, para ficarmos sadios,
para fazermos nossas festas, visitarmos uns aos outros, isso que nos
defendemos. E para fazermos isso que nés lutamos. Os #apé chamam
prioridade, prioridade verdadeira indigena brasileiro (em portugués). Nessa
terra fomos nés quem pisamos primeiro. Nossos antepassados cuidavam
dessa terra. Até hoje nés nao queremos destruir a nossa terra como os #apé
pé. Para os napé nés sovinamos (ximabon) a nossa terra. Os napé que
destroem eu ndo deixo entrar na nossa terra, fazendeiro, garimpeiro,
mineragao (em portugucs). Eles ndo gostam dos yanomami, eles s6 matam
as pessoas. Assim que o trabalho, papel (em portugués) da Hutukara
funciona. Mas esse trabalho é dificil, mas assim mesmo eu continuo
lutando. Os napé tem a boca grande para comer a nossa terra, hoje nos
crescemos para nao deixar os #apé destruirem a nossa terra. Hoje em dia
noés aparecemos para defender a nossa terra. Nos aprendemos a lutar,
reivindicar os nossos direitos diante dos napé pé. Nos ndo deixamos entrar
na nossa terra. I isso que nés fazemos em Assembleia Geral, “Geral” os
napé dizem quando nos todos estamos reunidos. Eu sou defensor (waitheri),
de todas as comunidades, Roraima, Amazonas. Eu lutei por causa das
criangas, para elas continuarem vivendo no futuro (em portugués). Nos
defendemos a terra para os yanomami no futuro poderem viver onde nés
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vivemos. Quando nés ficarmos velhos, quando eu morrer, tem os outros,
meus sobrinhos, meus cunhados, quando eles crescerem, eles vao lutar
como eu lutei, isso que eu estou ensinando para vocés, eu estou ensinando
a luta para vocés. N6s (Hutukara) pensamos primeiro em como a gente vai
viver com saude, por causa disso nés estamos aqui reunidos. N6s ndo os
convidamos a toa. Se n6s deixarmos destruir a floresta, onde tem caga, rios,
frutas, agua para beber, peixe, se nés deixarmos destruir, nés sofreremos.
Por causa disso nds estamos reunidos, estamos conversando, vocés
entenderam? (aplausos). Entdo, quando vocés entendem, eu acho que
vocés tém ouvido. Vocés estdo prestando aten¢do na minha fala? Quando
eu era crianga eu brincava muito. Agora, eu ndo brinco mais. Hoje eu sou
verdadeiro lutador (noamas). Se eu nio lutar certo, frente aos zapé, se eu
lutar errado, mexer com as meninas, voceés, das comunidades, vao falar mal
de mim. Eu estou fazendo certo, por isso vocés nao estio reclamando, eu
ndo ful cagar, mas eu estou aqui presente com vocés. Eu estou observando
para vocés comerem. Por isso vocés, meus sobrinhos, meus sogros, meus
cunhados, meus filhos, minhas filhas, minhas sogras, todos vocés, nio
fiquem preocupados, vocés ndo precisam ficar preocupados a toa, por que
nos estamos lutando. Se outros parentes falarem que os #apé viao destruir
nossa terra, vocés nio acreditem neles, por que ndés estamos na luta,
estamos 14 na cidade, como o Exército, para nos defender. No6s temos casa
(sede da hutukara) na cidade. Nés temos casa na comunidade, nés temos
associagdo (yamake jyahipetrema fna taya) na cidade, nés temos casa na
floresta, mas nds estamos na cidade, por que os zapé tém entrado na terra
yanomami. Quando o “governador”, “presidente”, “politico” (em
portugués), quando eles nos prejudicam, a associagdio manda os
documentos para falar duro com eles. Por isso nés somos “diretoria” (em
portugués). Quando nés trabalhamos na diretoria vocés tém que ficar
felizes e nos agradecer. Vocés nio pensem que nés vivemos sozinhos, fui
eu quem lutei para nés vivermos. Eu estou cuidando (#oanz) de vocés. Napé
pé dizem que eu sou “famoso” (em portugués), serd que vocés conhecem
esta palavra? O que é “famoso” (em portugués)? A palavra “famoso” sé os
napé sabem, eu sou “conhecido em todo Brasil”, “representante do povo
indigena, Yanomami e outros parentes no Brasil” (em portugués), quando
eu representei (wéa#) os napé me conheceram, entdo eles me colocaram para
lutar, por isso eles me ensinam a lutar, esses jovens [yanomami]| eles nao
falam que eu sou importante, os jovens nio me chamam de “famoso”,
depois vocés vio me conhecer. Agora, vocés ainda ndo me conhecem,
vocés sao ainda como criangas, vocés mamam ainda de olhos fechados, e
quando vocés abrirem os olhos entdo vocés vao se tornar lutadores. Eu
aprendi a lutar, eu ndo deixo brigarem com meus parentes yanomami.
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Vocés tém que seguir como eu lutei. Vocés ndo podem fazer coisas
erradas, tem que seguir com a minha luta. Tem que seguir como filhote de
passarinho. Se vocés fizerem coisa errada vocés vao destruir nossa terra.
Isso é muito “importante” (em portugués). Nos cuidamos da terra, por isso
nos estamos sovinando a terra, para fazer uma defesa de verdade. Eu ndo
fago “negociagdo” (em portugués) com os zapé. Eu nido negocio para
derrubar, para destruir a terra, eu ndo peco “dinheiro” (em portugués) pelas
madeiras, pela destruicio da terra. Eu ndo vou negociar a toa, outros
patentes nio confiavam, agora vocés estio aprendendo/entendendo para
ndo desconfiar mais, assim que eu luto. NOs criamos para eu lutar nesse
meu lugar [Toototopi] aqui eu fiz maloca pequena por que eu tinha pressa,
por isso eu fiz xabono pequeno. Se eu nio tivesse pressa eu faria uma
maloca grande, isso seria muito bom. Depois, nds pensamos, se vocés, das
comunidades, falarem comigo que vdo fazer rogado, para plantar pupunha,
banana, mamio, batata, cana, quando nés fizermos isso, vocés vao
acompanhar o surgimento da proxima Assembleia. Vocés nio podem
pensar que eu posso fazer sozinho. N6s vamos fazer juntos, por que nés
moramos juntos. N6s moramos em uma “terra Unica” (em portugués).
Nossa terra tem espago, nés ndo vamos sofrer. Eu consegui demarcar
nosso espago. Outros napé ficam bravos comigo, por que eu consegui
demarcar espaco grande, eles dizem assim outros zapé ajudaram o Davi,
quando eu viajei para os Estados Unidos, os napé pata de 1a me obedeceram
(buremabe). N6s conseguimos retirar os destruidores da terra [garimpeiros],
poluidores  (xamiamaé) dos tios. Os pata do Brasil, presidente, me
obedeceram, entio nds conseguimos. Minha mae, Claudia Andujar, me
ensinou a lutar para defender nossa terra, agora nds estamos juntos com os
parentes Maiongong, eles sdo filhos de nossos parentes. A Hutukara
trabalhou certo, depois ela convidou os Maiongong. Vocés nio pensem
“por que a Hutukara s6 convidou os Maiongong?”. Depois, quando os
filhos de vocés crescerem, se eles me obedecem, me respeitam, eu vou
convidar os filhos de vocés, se os filhos de vocés ndo aprenderem as coisas
eles vio ficar ignorantes, eles vio continuar falando errado, se eles ficarem
atentos, eles vao lutar e nés vamos continuar vivendo, eu queria falar
porque tem muita gente, mas ndo vou poder falar tudo. N6s somos como
arokobi (um tipo de arvore). Nessa arvore tem varios tipos de galhos e
passaros. Nessa arvore esses passaros moram juntos, como noés. Assim que
a Hutukara faz, Hutukara protege todos vocés. Vocés pensam que a
Hutukara é crianca, Hutukara ndo ¢é crianca, ela é pata. N6s colocamos o
nome dela, Hutukara Associacio Yanomami. Por isso nds criamos a
Hutukara, agora eu estou alegre, feliz. Por que eu fiquei como presidente,
quando meu filho cresceu ele ficou como “tesoureiro” (em portugués), nds
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dois mexemos com o “dinheiro” (em portugués) da Hutukara. Quando
vocés tiverem duvida vocés me falem. Vocés nio pensem que eu estou
roubando, desviando, ou o meu filho. Vocés ndo vido achar que eu estou
desviando (thomumai). O governo estd nos fiscalizando. Eu estou fazendo
certo. Quem ajuda a Hutukara sdo recursos (mareasiki) de fora do Brasil, e
eles estdio me acompanhando. Se vocés ndo estdo acreditando em mim,
depois vocés tém que me falar. Depois eu vou perguntar para vocés quem
ndo esta acreditando em mim. Depois vocés tem que me perguntar
também. Nés vamos esclarecer como “televisao” (em portugucs). Agora eu
vou parar de falar por que tem muita gente para falar. Hutukara (aqui em
referéncia a abébada do céu) é muito alta, mas o sol se pdée bem rapido,
port isso eu vou parar de falar. Serd que vocés entenderam?
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