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RESUMO

Esta pesquisa é uma etnografia realizada entre o grupo
yanomami do Papiu ao longo do ano de 2014, e tem como fio condutor a
descricdo e analise de um conflito intercomunitario, em curso de o final
de 2013, entre este grupo e 0s Yanomami da regido de Hayau. Ao fazer
um relato etnografico de parte deste conflito, buscarei explorar dois
temas principais, que se somam como novos elementos dentro da longa
discussdo sobre a guerra yanomami: em primeiro lugar, irei descrever e
analisar a forma como os Yanomami tém reinventado o sistema de
agressdo yanomami a partir de novos elementos advindos da relacéo
interétnica com os nédo indigenas. Em segundo lugar, irei descrever as
diferentes formas e espacgos de atua¢do das mulheres yanomami como
agentes nos conflitos intercomunitarios.

Palavras-chave: 1.Yanomami 2.guerra 3.relacdes de género 4. relagdes
interétnicas






ABSTRACT

This master’s thesis is an ethnography of an ongoing intercommunal
conflict that has been taking place between the community of Papiu and
a neighboring Yanomami group from the region of Hayau since the end
of 2013. This research intends to shed new light on the long debate
about Yanomami warfare by describing the way in which the Yanomami
of Papiu have reinvented their traditional system of aggression by
incorporating new elements resulting from interaction with Brazilian
society. In addition, by describing the forms and spaces of action of
Yanomami women during this particular intercommunal conflict, this
work also intends to contribute to a better understanding of women’s
agency within Yanomami intercommunal conflicts in general.

Keywords: 1.Yanomami 2.Warfare 3.Gender relations 4.Interethnic
relations
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NOTAS SOBRE A ORTOGRAFIA DA LINGUA YANOMAMA

Irei adotar neste trabalho a ortografia usada pela maioria
dos Yanomami de fala yanomam e yanomami, que foram alfabetizados
no Brasil, e que se difere da grafia adotada pelos Yanomami falantes das
linguas sanuma e ninam do Brasil. A ortografia aqui apresentada é a
mesma utilizada por diversas instituicdes de apoio ao Yanomami no
Brasil (Comissdo Pré Yanomami (CCPY), ISA, Urihi, Secoya e
Diocese-RR, por exemplo) em suas atividades educacionais realizadas
em diferentes areas geograficas da Terra Indigena Yanomami. A CCPY,
por exemplo, comecou a difundir essa ortografia a partir das primeiras
experiéncias de educacdo escolar indigenas, iniciadas ao final da década
de 1990 nas regides Demini, Toototopi e Parawau e estendido para as
regibes Papiu, Alto Catrimani, Kayanau e Homoxi ao inicio dos anos
2000.

Esta grafia € utilizada também pela Hutukara Associa¢do
Yanomami e diversos linguistas e antropdlogos no Brasil (ver os
trabalhos mais recentes de Bruce Albert, Helder Perri Ferreira, Henri
Ramirez e Gale Godwin Gomez). A ortografia aqui adotada se difere
daquela utilizada por parte dos falantes do yanomami na Venezuela,
bem como dos antropdlogos e linguistas que com eles trabalharam
(Jacques Lizot, Marie-Claude Mattei Miller, entre outros), por adotar o
grafema “ch” ao invés do “x” para o fonema /f/. A ortografia utilizada
por Napoleon Chagnon e pelos linguistas e antropélogos americanos que
em seu grupo trabalharam € significativamente diferente da ortografia
aqui em questdo, sendo somente utilizada, marginalmente, em poucas
regibes de falantes yanomam do Alto Parima.

VOGAIS:aeéiiou
As vogais do Yanomama podem ser orais ou nasais. As vogais
nasais sdo representadas com um til sobre elas. As vogais que

antecedem as consoantes “m” e “n”, ainda que sempre nasalizadas, ndo
recebem til.



Grafema

Fonema

Comentarios e exemplos

A

IEY

Corresponde a vogal central baixa ndo-arredondada
/al. Tem o mesmo timbre do a em portugués, igual
aos aa em “abacaxi”.

lel ou /€]

Corresponde a vogal anterior média nao-arredondada

/el ou /€/. Néo existe distin¢do nas linguas yanomami

entre 0 e médio-baixo (0 e ‘aberto’ da palavra “pé”) e
0 e médio-alto (0 e ‘fechado’ de “vocé”) existente
tanto no portugués e francés. Ainda que essa distin¢do
ndo seja significativa, escuta-se com mais frequéncia
realizacdo do e médio-alto (‘aberto).

/a/

Corresponde a vogal central media ndo-arredondada
/a/, também conhecida como schwa. Este som nao
ocorre no portugués como fonema, mas aparece em
algumas falas regionais como o portugués paulistano
quando o “a” € nasal ou se nasaliza (conferir o som
do a em “amo”, “eu amo laranjas”). Em yanomam, a
vogal é pode ser tanto nasal como oral.

lil

Corresponde a vogal anterior alta ndo-arredondada /i/.
Soa como 0 i do portugués, em “Ttalia” ou “Brasilia”).

i

Corresponde a vogal central alta ndo-arredondada /i/.
N&o existe no portugués como fonema. Aparece no
portugués europeu como alofone de /e/ em alguns
contextos. Veja pronuncia lus6fona “que ” da frase:
“eu penso que [ki] ele chegou”.

/o/ ou /o/

Corresponde a vogal anterior média ndo-arredondada
/ol ou /o/. Assim como a vogal e, na vogal o ndo é
significativa a distin¢do entre 0 médio-baixo (“o
aberto” de “av6”) e o 0 médio-alto (“o fechado” de
avo).

fu/

Corresponde a vogal posterior alta arredondada /u/.



https://pt.wikipedia.org/wiki/Vogal_anterior_semiaberta_n%C3%A3o-arredondada
https://pt.wikipedia.org/wiki/Vogal_anterior_semiaberta_n%C3%A3o-arredondada

CONSOANTES: h, k, I, m,n, p, r,s, t,w, X,y

Grafema

Fonema

Comentdrios e exemplos

H

n/

Corresponde a consoante aspirada
/h/. Esse som ocorre em diversas
variedades do portugués e

[IPRL]

corresponde ao “r” no inicio da uma
palavra ex: ‘rato’ ou ao “rr”” quando
localizada entre duas vogais, ex:
“carro”; exemplo do

yanomama:hama (visita), kahiki (bo

K/

ca).

Som similar aquele da letra “c” em
“coruja” o “qu” em “quebrado”.
Exemplo na lingua yanomama:
ex. karaka (galinha);
kiri (medo); kerayu (cair);
kurema (jacu), krepuuku (ingd).

/1/ ou /t/

Esse grafema pode representar dois
sons: a consoante alveolar lateral /1/
ou a vibrante simples /r/. Esses sons
estdo em variacao livre na lingua.
As palavras

yanomami racha (pupunha),

roha (coelho); rope (rdpido) podem
ser pronunciadas /Ra/a, /rohal,
[rope/ ou /lafa/, /loha/, llopel

Corresponde a consoante nasal
Bilabial. Som nasalizado. Exemplo
em

yanomama: marixi (sono) kurema a

(jacu)

Corresponde a consoante nasal
Alveolar. Som nasalizado. Exemplo
em yanomama: nara a

(urucum) énaha (entdo)

Ip/ ou /b/

Corresponde a consoante Bilabial
oclusiva. Pode ser pronunciada
surda como um /p/ ou sonora como
um /b/. Ex em

yanomama: Pore(fantasma); paari (
mutum)

/sl

Fricativa lamino-alveolar

—|l»

/t/ ou /d/

Linguodental oclusiva. Similar a




forma como é pronunciada nos
estado de Alagoas e Pernambuco
/t/. Pode ser pronunciada em sua
variedade sonora /d/.

w/

corresponde a consoante
aproximante bilabial /w/

I

corresponde a fricativa palatal /7.
Corresponde ao som “ch” na lingua
portuguesa. Ex: Xama a: anta.

1il

Corresponde a consoante
aproximante palatal. Similar a
pronuncia de Yasmim e iogurte na
lingua portuguesa.

Th

1t/

Corresponde a consoante Oclusiva
palato-alveolar aspirada.
Pronunciada como um t aspirado.
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PARTE |
INTRODUCAO

Napépé hami “luta” yama yai thama,
esikora hami “luta” yama yai thama, “trabalho”
yama vai thama, “pesquisa” yama yai thama, thé
kuoma yaro. Kua yaro ipa “trabalho” a
xititihimarema yarohe, asa ya hixio mahi! [...] ipa
“familia ’kupé warioma yaro, ya yai kohipé hixio
mahi! Ya yai hixio mahi! yaa xéprai maa téhé ya
hixio maproimi asa, ya yai hixio maproimi! Ipa
patapé komi hixio, thuwé thépé komi hixio, thuwé
thépékaki, yamathépé pihi topramai nohd téhé,
thétotihi. Thuwé thépéni kami yamakiha thépé
mamo pree xatia yaro [ ...] ¢hi maki yamaa yai
xéa noho prari téhé asa, hi téhé napé wamaki
hami rope yamaki nakamu kod.

No6s lutamos no mundo dos brancos, nds
fizemos mesmo a luta pela escola, nos
trabalhamos mesmo, no6s fizemos mesmo
pesquisas, é 0 que estdvamos fazendo. Por isso, ja
que eles [os yanomami do Hayau] atrapalharam o
meu trabalho, irmd, eu estou muito bravo! [...] ja
que os dois da minha familia foram mortos [pelos
yanomami do Hayau], eu estou com muita raival!
Estou com muita raiva! Se eu ndo maté-los minha
irmd, minha raiva ndo passard, minha raiva ndo
termina mesmo! Minhas liderangas/velhos estéo
todos com raiva, as mulheres estdo todas com
raiva. Essas mulheres, se nos as fizermos felizes
de novo, entdo serd bom, ja que as mulheres estdo
mesmo prestando atengdo em nos (lit. estdo com o
pensamento grudado em nos) [...] Porém, quando
vingarmos, irmd, entdo iremos chamar Vvocés
brancos em suas terras rapidamente.

Este discurso, feito por Alfredo Himotona Yanomama, foi parte das
discussdes entre napepé' e liderancas yanomami, a respeito da

! Napé: na lingua yanomama quer dizer pessoa ndo Yanomami;
inimigo; estrangeiro. Napépé: o termo acrescido pelo morfema pluralizador (pé)
— inimigos; brancos; estrangeiros. Com o desaparecimento de quase todas as
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construcdo de um centro de pesquisa e formagdo no Papiu, uma das
regibes da Terra Indigena Yanomami (TIY). Esta fala reine os
principais temas desta pesquisa, que sdo as relacdes interétnicas, a
vinganca, os conflitos intercomunitarios e o protagonismo das mulheres
yanomami nestes conflitos.

Nesta reunido, que se passou em uma das casas coletivas do Papiu, no
més de abril de 2014, pairava certa tensdo no ar, ja que vinte dias antes
acontecera um dramatico evento: dois jovens do Papiu haviam sido
mortos em uma emboscada feita por homens yanomami de outra regido
— Hayau — localizada em um trecho da fronteira Brasil-Venezuela. Ao
matar estes dois jovens, 0os homens daquele grupo estavam cumprindo
com sua obrigacdo de vinganga, pois poucos meses antes, havia morrido
uma de suas liderancas, sendo a causa desta morte atribuida a feiticaria
langada por pessoas do Papiu. Portanto, a morte dessa lideranca foi
responsével por desencadear a vinganca realizada pelos Hayau théripe?,
matando dois rapazes do grupo dos supostos agressores.

Os Papiu théripé negaram assertivamente a autoria de tal feitico,
considerando, portanto, que os Hayau théripé haviam matado os dois
jovens de seu grupo sem razdo. Logo, vingar seus mortos matando
pessoas do grupo inimigo passou a ser um imperativo para os homens do
Papiu, aquecendo assim o ciclo de vinganca entre ambos 0s grupos e

etnias vizinhas dos Yanomami (com exce¢@o dos Ye’kuana), no inicio do século
XX, o termo napé passou a designar sobretudo os ndo indigenas, brancos
(Kopenawa & Albert 2010). O uso da palavra “napé” nesta pesquisa se
restringira, assim, a este sentido de “brancos”, de “ndo indigenas”. A designagdo
“brancos”, todavia, sera evitada por ndo englobar a diversidade étnica-racial ndo
indigena. Optei aqui por me apropriar da maneira como 0s proprios Yanomami
se referem aos ndo-indigenas, valendo-se sempre da palavra napé (mesmo
quando estdo falando em portugués). Adoto o termo mesmo estando ciente que
a palavra napé inclui também o significado de “inimigos” (neste ponto, a
associacdo entre ndo indigenas e inimigos ndo é nada trivial), e que isso o torna
parcialmente inadequado para falar sobre ndo indigenas de modo geral, ja que
nem todos sdo vistos de tal forma. Insisto no uso do termo napé, tentando me
manter fiel & designacdo dos proprios Yanomami. Irei usar, eventualmente,
também o termo “ndo indigena”.

? théri — substantivo que n&o tem ocorréncia independente e aparece
somente em outras composic¢Oes que indicam o lugar. Quer dizer
“pessoa que mora no lugar x” — substantivo que faz referéncia ao
topbnimo. Plural: théripé (pé — morfema pluralizador), “pessoas que
moram no lugar x”.
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dando inicio a uma série de reides lancados pelos Papiu théripé.
Segundo alguns Yanomami desta regido, ha varios anos o grupo havia
deixado de organizar reides contra grupos inimigos, algo que ocorria
com relativa frequéncia antes da permanéncia sistematica dos napépé no
local. Assim, os reides acabaram por ser uma novidade para muitos de
seus jovens homens participantes.

Concomitantemente ao momento em que este conflito
intercomunitario vinha ganhando forca, surgia a possibilidade de
financiamento puablico para a construcdo de um centro de formacéo na
regido, algo que os Papiu théripé aguardavam com grande expectativa.
O projeto havia sido escrito por alguns professores e agentes indigenas
de saude da regido, juntamente a um assessor indigenista, ainda no ano
de 2006, sendo que ja ha alguns anos o grupo buscava meios de
conseguir o financiamento da obra. O centro de formagdo é idealizado
como um local voltado para acgdes educativas direcionadas aos
Yanomami, possibilitando a realizacdo de variados cursos de formacao,
aulas, producbes de pesquisas, edigdes de filmes etc., em melhor
condigdo estrutural que a atual. Porém, o desencadeamento do conflito e
a consequente tensdo gerada na regido surgiram como eventuais
obstaculos para a viabilizacdo da obra. A primeira reunido de
negociacdo para a construgdo do centro de formag&o ocorreu exatamente
na véspera da saida dos homens do Papiu para o primeiro reide rumo a
casa de seus inimigos. Este €, em linhas muito gerais, o caso etnografico
que guiara as descrigdes e analises desta dissertacao.

O cenario aqui descrito assemelha-se a uma crénica amazonica
contemporanea, visto que os ciclos de vinganga envolvendo ambos 0s
grupos yanomami se entrelagam & complexa trama de relaches
interétnicas que atualmente fazem parte da vida deste povo indigena. A
variada gama de grupos napé e suas atuages junto aos Yanomami
propiciam inusitados encontros e sobreposi¢cdes de elementos que séo
frutos dessas relagGes interétnicas, colocando em relagéo coisas como:
uso de plantas magicas para espantar inimigos; reunides para negociar a
construcdo de um centro de formacdo na véspera de um reide;
expectativas dos Yanomami sobre suas associagdes indigenas; escrita de
documentos em lingua yanomami para 6rgdos publicos; fronteiras
nacionais e sistema de agressdo yanomami; fortalecimento de relagdes
de aliangas entre 0s grupos yanomami; cargos de professores e agentes
de saude indigenas; filmagens das casas inimigas feitas através de
aparelhos celulares; acusacfes de feiticos; garimpos ilegais; Estado;
producdo de pesquisas. Em meio a este complexo universo das relagdes
interétnicas e intercomunitarias, espero ser capaz de produzir um relato
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etnografico dessa trama sem perder de vista a complexidade filosdfica e
politica dos Yanomami.

As maneiras de agressdo entre 0os Yanomami variam de forma e
intensidade, sendo suas principais modalidades os duelos de varas, as
trocas de tapas no peito, as agOes feiticeiras de efeitos brandos ou letais,
as expedicBes secretas para matar inimigos (6kara huu), os ataques
Xamanicos, a caca aos duplos animais® e os reides. O foco das descricdes
e analises aqui apresentadas recai sobre esta ultima modalidade de
agressdo, que, em resumo, sdo expedicdes de vinganca realizadas por
homens de um determinado grupo a casa de seus inimigos, com o
objetivo de matar um ou mais homens do grupo antagdnico em uma
emboscada.

Esta pesquisa se insere no longo debate sobre a guerra
yanomami como uma etnografia realizada a partir de acontecimentos
recentes. Antes de tudo, faco notar a auséncia dos termos guerra e paz
nas linguas yanomami, motivo pelo qual busquei esquivar-me de seu
uso ao longo de todo o texto, valendo-me eventualmente dos termos
como categorias de analise, particularmente necessarias para me referir
ao debate tedrico em curso. Como forma de apresentar a riqueza
semantica relacionada as trocas de agressdes e vingangas entre 0S
Yanomami, apresentarei, no capitulo dois, um glossario formado por
guarenta e sete palavras da lingua yanomama relacionadas aos conflitos
intercomunitarios.

Ha quase meio século a guerra yanomami tem sido tema de
longos debates dentro da etnologia indigena, tendo nas motivagdes das
guerras entre 0s grupos yanomami uma de suas principais vertentes de
investigacdo. Neste campo de discussdo, a guerra e a violéncia foram
temas de interesse de distintas correntes teéricas dentro da Antropologia,
variando entre explicagcbes sociobiologicas, ecoldgico-culturais,
histdrico-materialistas e sociais.

A vertente de estudo sociobioldgica tem em Napoleon Chagnon
(1997 [1983]) seu principal representante. O autor retrata os Yanomami
como belicosos e violentos, justificando que as guerras e a violéncia
seriam motivadas pela disputa dos homens pelas mulheres, na qual os
homens mais violentos teriam mais éxito em obter um maior nimero de
esposas, gerando assim mais filhos e, consequentemente, perpetuando
seus genes. No que diz respeito aos estudos ecoldgico-culturais, Marvin

® Cada Yanomami possui um alter ego animal, que habita uma regio distante
daquela de residéncia da pessoa. Ambos possuem o mesmo destino, de forma
que a morte deste animal acarreta também na morte da pessoa.
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Harris justifica a guerra e a violéncia entre 0s Yanomami como
consequéncia da disputa por recursos naturais escassos, em especial as
proteinas (Lizot, 1977). Teriamos ainda as explicagBes historico-
materialistas, representadas pelos trabalhos de Brian Ferguson (2001),
gue argumenta ter sido o contato dos grupos yanomami com o Ocidente
e seus bens manufaturados, o principal fator responsavel por gerar as
guerras, ja que bens industrializados seriam tanto elementos de disputa
entre 0s grupos yanomami como também meios de potencializar a
capacidade bélica destes mesmos grupos.

Nesta dissertacdo, evito buscar qualquer explicacdo para as
motivagGes da guerra yanomami e terei como foco as descrigdes
etnogréaficas de um ciclo de reides ocorridos ao longo do ano de 2014,
atentando-me para as exegeses indigenas sobre os fatos. Os dados aqui
apresentados foram obtidos majoritariamente através de duas viagens
que realizei ao Papiu em 2014, nas quais, a observacdo participante,
entrevistas e conversas informais com os Yanomami foram fontes
privilegiadas de informacéo.

As discussOes apresentadas ao longo deste texto irdo dialogar,
sobretudo, com parte da extensa bibliografia antropoldgica disponivel
hoje sobre os Yanomami. As teorias e analises apresentadas por Bruce
Albert serdo particularmente importantes para dar sustentacdo tedrica
para as derivagdes deste caso etnografico sobre um conflito
intercomunitario (Albert, 1985; 1992; Kopenawa & Albert 2010). Albert
identifica a vinganca e a morte como elementos fundamentais das
relagfes sociopoliticas Yanomami, visto que a relagdo com inimigos
envolve trocas de agressdes, mortes, substancias e ritos, como veremos
adiante. Neste ponto, os Yanomami compartilham com outros grupos
amazénicos alguns aspectos fundamentais ligados a politica e
socialidade, baseadas nas relacbes de predacdo, na imanéncia do inimigo
(Viveiros de Castro, 2002) e na centralidade da memdria da vinganca
(Carneiro da Cunha e Viveiros de Castro, 1985).

A presente pesquisa tem como fios condutores dois temas
principais dentro do escopo da guerra yanomami. Em primeiro lugar,
visto a auséncia de etnografias recentes que falem sobre os conflitos
intercomunitarios e reides, apresentarei aqui alguns dados e descrigdes
atuais sobre o tema, a partir do conflito entre os Papiu e os Hayau
théripé. O fato dos Yanomami do Papiu ndo terem se envolvido em
ciclos reides ha vérios anos (talvez vinte) fez com que esta pratica se
tornasse pouco familiar a maioria dos homens do Papiu. Concomitante a
isso, nas duas Ultimas décadas se fazem presentes instituicdes napé (ou
de inspiracdo napé) nesta regido, como a associacdo indigena,
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programas de salde e educacdo, com as quais alguns homens da regido
trabalham ou mantém relacBes estreitas. Assim, a necessidade da
vinganca desencadeada apds a morte dos dois rapazes fez com que
grande parte dos participantes dos reides fosse iniciante na pratica. Irei
descrever aqui, portanto, a forma como os homens que mantém rela¢fes
diretas com as instituicdes napé estdo inovando os reides e o sistema de
agressdo yanomami, a partir de elementos da relacdo interétnica, ora
situados como contraditorios as agressdes entre 0s grupos yanomami,
ora como agregadores de novos elementos a estes conflitos.

A segunda proposta desta pesquisa € descrever a forma como as
mulheres yanomami participam dos conflitos intercomunitarios,
buscando preencher este vazio etnografico até entdo existente na
bibliografia sobre guerra yanomami. Talvez pelo fato das mulheres
yanomami ndo portarem flechas ou armas de fogo e tampouco irem as
casas inimigas em reides, por anos o tratamento dado a participacéo
feminina nas guerras as resumiu, na maioria dos casos, a objetos de
disputa que o0s homens desejam e roubam, sendo sempre
desconsiderados, portanto, os espacos e formas de agéncia dessas
mulheres. Este é o caso, por exemplo, do polémico estudo do
antropologo norte-americano Napoleon Chagnon, em que as guerras €
violéncia entre os Yanomami sdo resultado da disputa de homens por
mulheres, como veremos no capitulo seis. Tendo em vista a pouca
atencdo dada a participacdo feminina nos conflitos yanomami, dedico-
me aqui a apresentar dados etnograficos que evidenciam como, durante
os conflitos intercomunitarios, a participacdo das mulheres — longe de
ser nula — ocorre de diversas formas e em diferentes espagos, através do
uso de plantas mégicas, das cobrangas e boicotes aos homens, do
cuidado com as cinzas funerarias da pessoa morta ou de sua imunidade
como alvo preferencial dos ataques inimigos, muitas vezes utilizadas
para levar mensagens de paz ou afugentar possiveis inimigos escondidos
nos arredores da casa.

Um ponto central deste trabalho como um todo — que talvez seja uma de
suas principais particularidades — reside na atengdo dedicada aos
discursos yanomami, privilegiando o trabalho de escuta, transcricdo e
traducdo dos discursos indigenas sobre os eventos aqui analisados. O
fato da maioria dos Yanomami do Papiu serem falantes monolingues da
lingua Yanomama demandou-me atencdo cuidadosa aos trabalhos de
transcricbes e traducbes das falas indigenas, de forma a captar as
exegeses indigenas sobre o conflito. Este trabalho s6 foi possivel devido
ao fato de eu compreender a lingua yanomama, além de estar inserida
em um grupo maior de pesquisa, 0 Projeto de Documentagdo do
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Yanomama do Papiu® (PDYP). Assim, beneficiei-me nesta dissertacdo
tanto de entrevistas prévias ja traduzidas e/ou transcritas no &mbito deste
projeto quanto do apoio e assessoria desta rede de pesquisadores da qual
faco parte, que me auxiliou em traducGes e transcricbes do material
gerado no Ambito dessa pesquisa de mestrado. Ndo obstante, adianto-me
aqui em dizer que eventuais erros e inconsisténcias nas traducGes sao de
minha inteira responsabilidade®.

As discussdes apresentadas nessa pesquisa irdo dialogar, sobretudo, com
parte da extensa bibliografia antropol6gica hoje disponivel sobre os
Yanomami. Os relatos etnograficos, apresentacBes e analises dos
discursos indigenas sdo os pontos de partida privilegiados para este
didlogo. Um dialogo mais abrangente com a Etnologia Indigena, de
modo geral, foi de certa forma comprometido por esta énfase nos relatos
etnograficos particulares e pelo curto periodo de tempo disponivel em
uma pesquisa de mestrado. Se, por um lado, esta énfase pode ter sido
limitadora, por outro, foi este foco nos dados etnograficos que permitiu
gue novas questdes aqui apresentadas surgissem a partir de questdes
apontadas pelo préprio trabalho de campo.

1.1. De volta ao campo

* O Projeto de Documentagdo do Yanomama do Papiu (PDYP) é
coordenado pelo linguista Helder Perri Ferreira e pelo pesquisador indigena
Alfredo Himotona Yanomama, sendo a equipe formada também por Genivaldo
Krepuna Yanomami, Marconi Kariuna Yanomami, Arokona Yanomami e eu,
além de contar com diversos outros colaboradores no Papiu. O projeto realiza
acOes em parceria com o Instituto Socioambiental, Hutukara Associacdo
Yanomami, Saberes Indigenas na Escola (MEC/UFMG), SOAS (Inglaterra),
Museu do indio e Observatario da Educacéo Escolar Indigena (CAPES/UFMG).
O projeto visa a formacdo de pesquisadores yanomami e a producdo
colaborativa entre pesquisadores indigenas e ndo indigenas para a producdo de
materiais audiovisuais, livros, CD’s e videos. O projeto vem produzindo um
extenso arquivo documental, entre o qual se inclui 72 horas de filmagens,
diversas horas de gravagBes de &udio e inumeras fotografias sobre os
Yanomama do Papiu. Meu acesso a este arquivo teve uma significativa
contribuigdo para o enriquecimento desta pesquisa, ao passo que o material
audiovisual que produzi no ambito desta dissertacdo também estd sendo
incluido ao acervo do projeto.

® Chamo atencéo para o fato de que nas tradugdes apresentadas em
portugués busquei manter certa fidelidade a estética dos textos yanomami, o que
talvez possa fazer com que soem repetitivos e/ou pouco familiares ao leitor.
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Minha insercdo em campo deu-se muito antes desta pesquisa. Conheci
os Yanomami ainda em agosto de 2007, quando fui contratada pela
Comissdo Pr6 Yanomami (CCPY)® para trabalhar como assessora
pedagogica do Programa de Educacdo Indigena, atuando basicamente
em duas frentes: desenvolver cursos de formacgdo para os professores
yanomami no ambito do Magistério Yarapiari e prestar assessoria as
escolas nas aldeias. Trabalhei neste projeto entre os anos de 2007 e
2012, atuando em diversas regifes da Terra Indigena Yanomami. Iniciei
minhas atividades na regido do Demini, seguida por uma longa
temporada de trabalho em Awaris, junto aos Sandma (subgrupo
yanomami) e, desde 2010, passei a trabalhar na regido do Papiu,
principal contexto desta pesquisa.

Minhas primeiras viagens ao Papiu foram realizadas enquanto eu ainda
era assessora de campo do Instituto Socioambiental (ISA)’, através de
acbes em parceria com o Projeto de Documentagdo do Yanomama do
Papiu (PDYP), e hoje continuo realizando trabalhos nesta regido como
integrante deste projeto. Além disso, hoje conduzo no Papiu atividades
no ambito da Acdo Saberes Indigenas®, projeto governamental que, nos
trabalhos junto aos Yanomami, visa apoiar a producdo de materiais
escritos e audiovisuais de autoria indigena, visando estimular a
circulacdo e fortalecimento da lingua escrita entre os Yanomami. Foi

® Uma das primeiras orientacdes que recebi por parte da equipe da
CCPY, antes mesmo de ser contratada para o trabalho, foi da importancia de
aprender a falar alguma das linguas yanomami, sendo esta uma condigdo
importante para a realizacdo dos trabalhos em campo. Assim, ao longo dos anos,
aprendi a falar um pouco da lingua sanéma e, com melhor fluéncia, a lingua
yanomama, condicdo indispensavel para que as entrevistas e falas yanomami
fossem apresentadas e traduzidas dentro desta pesquisa.

" Em 2009, todas as atividades da CCPY foram incorporadas ao
quadro do Instituto Socioambiental (ISA), organizagdo que trabalhei até junho
de 2012. Desde entdo, meu vinculo com o ISA passou a ser de pesquisadora
associada e consultora.

® A Acdo Saberes Indigenas na Escola (SIE) é desenvolvida pela Secretaria de
Educacdo Continuada, Alfabetizacdo, Diversidade e Inclusdo do Ministério da
Educacdo (SECADI) e faz parte das a¢Oes dos Territorios Etnoeducacionais
criados pelo Ministério da Educagdo (MEC). No caso, os trabalhos realizados
junto aos Yanomami séo feitos em parceria com a Faculdade de Educagéo da
Universidade Federal de Minas Gerais (FaE/UFMG) e tém como objetivo
promover a formagao continuada de professores indigenas, desenvolver
materiais escritos nas linguas yanomami e em portugués, fortalecendo a
circulacdo da escrita nas aldeias.
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através deste projeto que realizei duas viagens ao Papiu no ano de 2014,
sendo a primeira com duragdo de trinta e cinco dias, entre 0os meses de
abril e maio, e a segunda, entre o final de novembro e inicio de
dezembro, com duracdo de dezessete dias.

Meu trabalho de campo para a producdo dessa pesquisa deu-se de forma
concomitante aos trabalhos que realizei pela Acdo Saberes Indigenas.
Através deste projeto participei das negociacdes sobre a construcdo do
centro de formacdo e trabalhei na produgdo de materiais de leitura em
Yanomami, apesar dessas atividades terem sido um pouco prejudicadas
devido aos desdobramentos do conflito entre Papiu e Hayau. O fato de
participar de todos estes projetos certamente me coloca como autora-
participante da trama aqui descrita, ja que me situei na posi¢do de
mediadora nas negociacfes entre Yanomami e napépé financiadores dos
projetos, o que fica evidente ao longo da dissertacdo. Por outro lado, ao
longo de todo o mestrado foi necessario dividir meu tempo entre as
acOes indigenistas e a producdo desta pesquisa.

Esta dissertacdo faz parte de mais uma etapa de minha relagdo com os
Yanomami, que certamente ndo se encerra por aqui. Minha busca pelo
relativo distanciamento dos trabalhos indigenistas, visando esta incursdo
na academia, tem sido um movimento necessario para que eu possa ver
e pensar os Yanomami a luz das questfes propostas pela Antropologia —
por mais que caminhar entre o indigenismo e a academia seja algo
complexo, sendo conhecido o frequente distanciamento entre ambos 0s
campos.

Esta pesquisa foi realizada em um processo de trocas
formativas, pelo fato singular de ter sido realizada simultaneamente aos
trabalhos de assessoria e orientacdo de pesquisas e producgdo de
materiais escritos e audiovisuais junto aos Yanomami, em um
movimento dialégico de entrecruzamento de processos de formacao que,
apesar de abordarem temas distintos®, se encontram justo no movimento
de continuas trocas de conhecimentos e aprendizagens.

° As propostas e projetos que visam a formacdo de pesquisadores
yanomami surgiram a partir de reflexdes iniciadas em 2010 no ambito do
trabalho de formagdo do PDYP e do ISA junto aos Yanomami e uma rede de
pesquisadores napépé. Desde 2011 até hoje tenho participado da producéo de
pesquisas yanomami desenvolvidas por pesquisadores indigenas do Papiu. Em
menor escala, participei também de algumas a¢Bes de pesquisa e formagao
desenvolvidas na regido conhecida como Missdo Catrimani e, em 2014, conclui
a orientacdo de uma pesquisa sobre xamanismo, realizada por um grupo
yanomami do Demini, que resultou na publicagdo do livro Xapiri thé & oni
publicado pelo ISA em 2014, acompanhado do filme Urihi haromatimapég,
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As pesquisas de autoria indigena, no caso, sdo instrumentos politicos de
extrema importancia, ja que visam a apropriacao e controle pelos indios
dos meios de objetificacdo da prépria imagem. Processo de (in)formagéo
gue tem, até o momento, resultado na producdo de livros e filmes
voltados tanto para o publico yanomami quanto para o publico ndo
indigena. S&o projetos ainda em fase inicial, alguns ainda experimentais
sob alguns aspectos, que tém pela frente varios desafios e também
horizontes promissores. Trabalhar com os Yanomami na producdo de
pesquisas a partir das formas de registro napépé é também uma forma de
buscar equilibrio nesta, tantas vezes, incobmoda e assimétrica relacdo
entre pesquisador e pesquisados.

A relacdo entre pesquisadores e indigenas ndo € exatamente trivial, e
escrever sobre alguém ou um grupo me causou certo incobmodo. N&o
obstante, sendo a escrita 0 meio privilegiado de comunicacdo no terreno
da Antropologia, é fundamental levar ndo somente para o trabalho de
campo, mas também para a escrita, a ética e o respeito em relacdo ao
grupo trabalhado. Neste ponto, 0 pacto etnografico descrito por Bruce
Albert no livro La Chute du Ciel (2010), nos traz algumas ideias
inspiradoras e que, penso eu, devem estar no horizonte das pesquisas em
Antropologia, sem nunca perder de vista as caracteristicas e
particularidades de cada contexto de pesquisa.

A materializacdo desse pacto etnografico entre Bruce Albert e 0s
Yanomami resultou no magistral livro acima mencionado, La Chute du
Ciel (2010), um singular trabalho de coautoria, fruto de um ambicioso
projeto de construcdo do relato auto etnografico de Davi Kopenawa
sobre sua vida, além de manifesto cosmopolitico. Como reflexdo sobre
sua longa trajetoria junto aos Yanomami, Albert coloca em primeiro
lugar, que a pesquisa antropoldgica deve fazer jus & imaginagéo
conceitual indigena, sem cair na falacia de apresentar um conhecimento
exotizante e deturpado sobre seus interlocutores. Em segundo lugar, em
toda pesquisa é importante considerar o contexto politico em que se
inserem os indigenas, a partir de analises dos desafios do povo frente as
acOes desenvolvimentistas ou outras ameacas. Por fim, o pesquisador
deve levar em conta as implicacbes de sua propria presengca como
antrop6logo dentro deste amplo quadro politico no qual os indios se

produzido por Morzaniel framari Yanomami apoiado por uma ampla rede de
instituicGes parceiras (Hutukara Associacdo Yanomami, Universidade Federal
de Minas Gerais, Instituto Socioambiental). Alguns dos temas atuais das
pesquisas yanomami tém sido: xamanismo, mitologia, plantas medicinais.
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inserem, mantendo sempre uma Visdo critica sobre o0 contexto
etnografico analisado (Kopenawa & Albert, 2010:568, 569). Este tripé
foi, portanto, o que busquei manter no horizonte dessa pesquisa.

1.2. Redesenhando a linha de pesquisa

Minha intencdo inicial era escrever uma etnografia sobre a
participacdo das mulheres yanomami nas relacbes intra e
intercomunitarias, buscando captar a percep¢do feminina acerca de seu
lugar na politica local, uma vez diagnosticada a pouca atencdo dada a
elas na bibliografia sobre os Yanomami atualmente disponivel. Entre as
tantas possibilidades de estudo dentro deste campo amplo, eu havia
pensado inicialmente em focar minha atencdo aos modos como estdo
sendo redesenhados novos padrdes de casamentos que resultam de
namoros, em alguns casos, entre Yanomami de grupos muito distantes,
gue por alguma circunstancia se conheceram em reunides, cursos ou
outras ocasifes em Boa Vista (Roraima). Minha intencdo inicial era
descrever e analisar como estas novas relagbes conjugais tém
influenciado a reconfiguracdo de relagGes de aliangas entre 0s grupos
comunitarios, tendo em vista a centralidade dos casamentos na
construcdo de aliangas politicas. Este era apenas um dos caminhos
possiveis para este estudo, mas, como é de costume, imaginava que a
viagem a campo poderia me apresentar novos horizontes, como de fato
ocorreu.

Vinte dias antes de pegar o voo para o Papiu, ainda em minha
cidade natal, recebi por Facebook uma mensagem enviada por um
amigo yanomami que mora na cidade de Boa Vista. Ele me dizia na
mensagem que dois jovens do Papiu haviam sido mortos, talvez por
garimpeiros ou por Yanomami inimigos. A noticia chegara assim, sem
maior detalhamento de todo o enredo. Como eu ja trabalhava no Papiu
desde 2010, conhecia quase todos pelo nome e sabia que a regido vivia
até entdo um clima tranquilo, com poucas mortes. Tal noticia, portanto,
indicava que algo sério deveria ter acontecido por Ia. Recordava-me que
entre 2010 e 2014 haviam morrido, no total, algo préximo de cinco
pessoas. Mortes decorrentes, em todos 0s casos, de problemas variados
de salide e um caso de acidente ofidico.

Ja em Boa Vista, apds esta noticia, vivi ainda um longo periodo de
incertezas sobre a viabilidade de seguir para o Papiu naquele momento
de tensdo. Havia receio tanto de minha parte quanto dos proprios
Yanomami desta regido. Por outro lado, em conversas com alguns deles,
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sabiamos da importancia daquela viagem, ja que seria nesta ocasido que
a professora Ana Gomes (UFMG) estaria presente para fazermos a téo
esperada reunido sobre a possivel construgdo do centro de formagdo na
regido. Este quadro, que parecia no inicio ser um entrave para a
realizacdo da pesquisa de campo, por fim se mostrou o fio condutor para
a construgdo desta etnografia. Embora o tema das mulheres yanomami
tenha sido eclipsado pela centralidade que as discussdes sobre o conflito
intercomunitario acabaram assumindo, esse interesse e preocupagdo
inicial foram fundamentais para que eu me mantivesse atenta as
investigagbes sobre o0 protagonismo feminino nos conflitos
intercomunitarios yanomami, um dos pontos centrais dessa dissertacao.
Com isso, esta dissertacdo assumiu nova forma e, por fim, ela foi
organizada em sete capitulos, subdivididos em duas partes. Na primeira,
que segue até o capitulo quatro, apresentarei dados e informaces
necessarias para criar um embasamento teérico e etnografico que dé
sustentacdo aos argumentos principais dessa pesquisa, apresentados em
seguida entre os capitulos cinco e sete.

No capitulo dois, irei expor brevemente as principais linhas tetricas e
argumentos presentes dentro do longo debate sobre a guerra yanomami.
Em seguida, discutirei a auséncia dos termos guerra e paz nas linguas
yanomami, apontando a riqueza semantica relacionada aos conflitos e
sistema de agressdo yanomami. Por fim, descreverei o sistema de
agressdo yanomami tal como apresentado por Bruce Albert (1985),
como forma de situar os reides aqui descritos dentro do amplo espectro
politico no qual eles se inserem.

No capitulo trés, apresentarei o grupo Yanomami do Papiu, através de
uma reconstrucdo historica que até entdo ndo havia sido sistematizada
em outros trabalhos. Buscarei reconstruir a histéria do atual grupo do
Papiu desde os primeiros contatos e rotas de migragéo, passando pela
dramatica invasdo garimpeira ocorrida na regido ao final da década de
1980, para em seguida relatar o inicio dos trabalhos sistematicos de
salde e educacdo escolar na regido, chegando até o momento atual da
formacdo de pesquisadores indigenas. Ao final do capitulo, apresentarei
um breve retrato sobre os Papiu théripé atualmente, bem como as novas
ameacas e desafios que fazem frente a este grupo.

No capitulo quatro, apresentarei uma descricdo detalhada do principal
caso etnogréfico deste trabalho. Neste ponto irei recuperar os relatos
sobre o conflito desencadeado entre os Papiu théripé e os Hayau théripé,
trazendo para discussdo descri¢fes atuais sobre os rituais watupamu, que
antecedem os reides, e o ritual dnakayomu, realizado apés uma
expedicao de reide bem sucedida. Espero, com isso, abordar a dimenséo
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politica de um reide, em suas facetas ligadas a reciprocidade ritual,
predacdo e trocas de perspectivas. No caso, darei especial atencdo ao
reide realizado pelos Papiu théripé no més de abril de 2014, que se
sucedeu em meio ao periodo no qual eu realizava uma etapa da pesquisa
de campo.

Na sequéncia, apresentarei uma das novas ideias que intento introduzir
com este trabalho. No capitulo cinco, buscarei demonstrar como 0s
varios homens com menos de 35 anos de idade, e que até entdo ndo
haviam participado de reides, inovam o sistema de agressdo yanomami a
partir de elementos ndo indigenas. Irei explorar também as justificativas
yanomami para o desaparecimento dos reides na regido nos ultimos anos
e, a partir dessas falas, discutirei a aparente contradi¢do entre trabalhar
com instituicdes ndo indigenas e a obrigacdo de vingar os inimigos.
Neste capitulo, falarei sobre a relagdo entre os Papiu théripé com os
napépé, mediada pela figura de seus inimigos, os Hayau théripe. De
modo analogo, ao falar sobre a relagdo entre os dois grupos yanomami,
falo também sobre a relacdo entre Yanomami e napépé.

Por fim, no capitulo seis, apresentarei a segunda questdo inovadora
trazida por esta pesquisa, que sdo as descricdes e andlises acerca da
participacdo das mulheres yanomami nos conflitos intercomunitarios.
Como disse, a participacdo das mulheres nesses conflitos aparecia até
entdo como uma lacuna etnografica frente ao extenso material ja
produzido sobre o tema guerra yanomami. Na tentativa de repara-la,
busco demonstrar como as mulheres participam ativamente dos conflitos
intercomunitarios, principalmente através do controle e da mediagéo
entre a obrigacdo da vinganca e a necessidade de se apagar por completo
a memdria da pessoa morta, resultando assim na fixacdo definitiva do
espectro no mundo dos mortos.
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2. GUERRA YANOMAMI: IMPRECISOES SEMANTICAS E O
SISTEMA DE AGRESSAO YANOMAMI

Neste capitulo apresentarei alguns dados elementares acerca do
quadro tedrico dos estudos sobre guerra yanomami, dentro do qual se
inscreve este trabalho. Antes de tudo, apresentarei, brevemente, os
Yanomami, expondo alguns dados e informagdes gerais sobre este povo
indigena.

A guerra yanomami ja ocupou demasiadas linhas e rendeu longos
debates teoricos dedicados a suas causas e motivagdes. Como disse, ndo
é minha intengdo alongar-me neste debate e, muito menos, apresentar
hipoteses para a presenca ou auséncia de conflitos entre os Yanomami.
Proponho aqui apenas descrever um destes conflitos, no contexto atual,
apresentando as exegeses indigenas sobre a continuidade e
descontinuidade de ciclos de reides e vingancas. Ainda assim, julgo ser
importante apresentar aqui o contexto tedrico de discussdo sobre a
guerra yanomami, de forma a situar o leitor dentro do longo debate que
ja se perpetua por quase meio século, configurando um verdadeiro
campo de batalha tedrica.

Em seguida, irei discutir a inadequacdo dos termos guerra e paz,
utilizados para descrever os fendmenos relacionados as trocas de
agressfes e ciclos de vinganga entre 0s Yanomami. Como forma de
buscar compreender este fenbmeno em seus proprios termos, irei
contrapor o termo guerra a riqueza semantica da lingua yanomama
acerca das trocas de agressbes e conflitos intercomunitarios.
Apresentarei ao final desta dissertacdo (apéndice A) quarenta e sete
glosas da lingua yanomama falada na regido do Papiu, que compde parte
deste vasto e rico vocabulario yanomami, de forma a aproximar o leitor
da riqueza e complexidade linguistica dos conflitos intercomunitarios
yanomami, tantas vezes mal interpretados e reduzidos ao (nosso) termo
guerra.

Por fim, apresentarei o sistema de agressdo yanomami descrito por
Bruce Albert (1985, 1992), que, articulado ao sistema de classificacdo
das relacdes sociais, apresenta elementos estruturais do sistema politico
e social yanomami, que nos fornecera elementos para, mais adiante,
compreendermos o caso etnografico que é tema desta dissertacdo,
situando os reides descritos nesta pesquisa como mais uma das formas
de agressdo que compde este amplo e complexo sistema.



39

2.1. Os Yanomami

Os Yanomami sdo um grupo indigena habitante do noroeste
amazonico, em um territério localizado a oeste do macico das Guianas,
situado na fronteira entre Brasil e Venezuela. Os Yanomami formam
uma populacdo de aproximadamente 36.000 pessoas e vivem em uma
area de aproximadamente 23 milhdes de hectares, sendo esta uma das
maiores areas de floresta tropical preservadas no mundo (Alves et al.,
2014). Atualmente, os Yanomami tém como principais atividades de
subsisténcia a caga, a agricultura, a coleta e a pesca.

Do lado brasileiro, a populagdo yanomami é estimada em cerca de
22 mil pessoas, que habitam cerca de 291 aldeias localizadas na Terra
Indigena Yanomami, em uma &rea de 9.664.975 hectares de floresta
continua, demarcada pelo governo federal em 1992. A populacdo
Yanomami na Venezuela é de aproximadamente 14 mil pessoas,
divididas em 415 aldeias ao sul do pais — embora seja estimado que 35%
da populac¢do Yanomami na Venezuela ndo tenha ainda sido recenseada
(ibid.).

Cidades

] Limite Intemacionat

Limite Estadual
Terra Indigena Yanomami
Area de ocupagdo Yanomani na Venezuelal

Mapa 1: Terra Indigena Yanomami Ano Brasil e territério de ocupacédo
Yanomami na Venezuela (fonte: Instituto Socioambiental, 2015 disponivel em
<http://expedicaoyanomami.socioambiental.org> acessado em 5 de junho de
2015)
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Os historicos do inicio do contato interétnico com os napépé
sdo diversos e variam de acordo com a historia de cada grupo, podendo
oscilar entre cem, sessenta ou trinta anos de contato, embora haja ainda
hoje em territério yanomami, tanto no Brasil quanto na Venezuela,
alguns poucos grupos yanomami “isolados”.

As linguas yanomami se dividem em cinco grupos linguisticos,
todos pertencentes a mesma familia isolada Yanomami, sendo eles: o
grupo Sanéma (ou Sanima, Sanema); o grupo Ninam / Yanam (Xiriana
ou Xirixana); o grupo Yanomami (ou Xamathari); o grupo Yanomam
(Yanomae, Yanomama) e o grupo Yaroamé (Perri Ferreira, 2009; 2015).
A lingua Yaroamé apenas recentemente foi identificada e descrita como
sendo a quinta lingua Yanomami. Em 1972, o linguista Ernesto
Migliazza havia identificado a existéncia das quatro primeiras linguas
citadas acima, um dado que se manteve sem maiores revisdes até poucos
anos atras. Embora houvesse indicios de que os Yanomami da por¢do
sudeste da TIY fossem falantes de uma lingua diversa das quatro
primeiras mencionadas (Ramirez, 1994), somente em 2011 o linguista
Helder Perri Ferreira produziu documentacdo e um pequeno esbogo
gramatical demonstrando a singularidade da lingua Yaroamé, que
passou a ser considerada a quinta lingua pertencente a familia linguistica
Yanomami (ibid., 2015).

No caso, os Yanomami do Papiu — grupo de referéncia dessa
pesquisa — sdo falantes da lingua Yanomama, que se insere dentro do
grupo linguistico Yanomam. O mapa a seguir mostra as areas de
abrangéncia geogréafica de cada um desses grupos linguisticos:



41

VENEZUELA

Yanomam

Yaroamé

RORAIMA

AMAZONAS

Mapa 2: Abrangéncia das cinco linguas yanomami / Autoria: Helder Perri
Ferreira e Maurice Tomioka, 2013

2.2. Breve revisdo do debate sobre a guerra yanomami

O longo debate sobre a guerra yanomami teve seu impulso ainda em
1968, apds o lancamento do famoso e polémico livro de Napoleon
Chagnon, Yanomamé: The Fierce People. O livro, que conquistou
grande publico tanto na antropologia como fora dela, descreve o0s
Yanomami como um grupo extremamente violento, feroz e belicoso,
gue teria a guerra como uma atividade central.

Napoleon Chagnon busca explica¢bes para os motivos da violéncia
entre os Yanomami, concluindo inicialmente que esta seria resultado da
escassez de mulheres, gerada pela poliginia e pelo infanticidio feminino.
As mulheres estariam situadas, neste caso, como objetos de disputas e
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de roubos por parte dos homens, o que motivaria os ataques e guerras
entre 0s grupos yanomami.

A partir da década de 1980, Chagnon revisa sua teoria e passa a
considerar que a razdo da violéncia repousaria no fator reprodutivo. De
acordo com esta nova dire¢do tedrica, 0s homens que, ao longo da vida,
ja tivessem cometido homicidios (0 que o autor traduz
problematicamente por unokai) teriam uma posi¢ao de maior prestigio e,
consequentemente, conguistariam um maior nimero de esposas. Esta
equacdo faria com que estes homens tivessem maior sucesso
reprodutivo, tendo um ndmero de filhos até trés vezes maior do que os
nao homicidas, perpetuando assim seus genes (Chagnon, 1997: 205).

Os estudos de Chagnon deram origem a uma série de criticas,
direcionadas tanto a forma distorcida e estereotipada que caracterizou os
Yanomami (como violentos, belicosos, agressivos), como também a
inconsisténcia dos dados em que baseou suas investigacOes, levando a
inimeras criticas e desconstrucdes de sua teoria (ver Lizot, 1991; 1994;
Albert, 1989; Albert 1990; Sponsel, 1998; Duarte do Pateo 2005;
Carrera 2010).

A ecologia cultural, representada em especial por Marvin Harris, é
também um campo de investigacdo que apresentou teorias para explicar
as motivagOes para a guerra e a violéncia entre 0s Yanomami. Dentro
desta perspectiva, a origem das guerras residiria na escassez de recursos
naturais disponiveis — em especial proteinas —, 0 que seria responsavel
por gerar disputas entre 0s grupos para a ocupacdo de territérios em
busca de acesso a tais recursos (Lizot, 1977). Esta argumentacdo foi
desqualificada ap6s a realizacdo de algumas pesquisas que
demonstraram ser a alimentagdo yanomami perfeitamente adequada para
0 padrao de vida dos grupos em questdo (ibid.).

Em uma terceira vertente de estudos, caracterizada como histérico-
materialista Brian Ferguson (2001) argumenta que o0 contato
estabelecido entre os Yanomami e o mundo ocidental seria o principal
fator responsavel pelo aumento exponencial da guerra, que teria se
tornado mais frequente desde o inicio do contato dos Yanomami com 0s
ndo indigenas. Ferguson defende que a competitividade entre os grupos
yanomami pela posse e controle dos bens manufaturados advindos do
contato seria responsavel por gerar as guerras, desestabilizando o
equilibrio das relagbes previamente estabelecidas entre as aldeias. As
ferramentas de metal seriam um dos elementos centrais desta disputa,
visto que estes instrumentos revolucionaram a economia de subsisténcia
yanomami (ibid.: 100).
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Jacques Lizot (1991), na Antropologia Social, afastou-se da
tentativa de explicar as motivacdes da guerra yanomami a partir da
escassez, demonstrando como esta pratica estd baseada no principio
yanomami da reciprocidade. Lizot argumenta que o cédigo moral
yanomami tem como valores fundamentais a generosidade (shiihete) e a
coragem (waithéri), virtudes que repousam sobre o principio da troca,
do intercdmbio e da diferenca. Enquanto a generosidade envolve trocas
pacificas, a coragem se relaciona as trocas negativas, podendo resultar
em guerras, visto que, diante dos ciclos de vinganca, cada morte em um
grupo local é causadora de outra morte em um grupo inimigo. Para
Lizot, tanto a paz quanto a guerra sdo diferentes modalidades do
principio da reciprocidade. Principio este que rege a manutencdo do
equilibrio e da igualdade entre os grupos yanomami.

Ainda no terreno da Antropologia Social temos a vertente
estruturalista, representada pelas pesquisas de Bruce Albert (1985;
1992), que situa a guerra yanomami em um plano mais amplo politico-
ritual, inerente a filosofia social yanomami. Nesta vertente a guerra ndo
se restringe ao ambito das agressdes diretas, como vinha sendo
considerada pela maioria dos autores previamente citados, mas inclui
também as trocas de agressdes simbolicas e virtuais. Segundo Albert, o
sistema de agressdo yanomami seria parte constituinte de um amplo
sistema a varias esferas de relagBes socioespaciais, mantidas entre 0s
diferentes grupos yanomami, dentro do qual cada grupo, com sua
perspectiva situada, classificaria todos os demais grupos a partir do grau
de proximidade e distancia nas relagdes, varidveis de acordo com a
intensidade das trocas matrimoniais, politicas, econdmicas, rituais e
simbdlicas mantidas entre si. Neste esquema sociocosmolégico, entre
inimigos troca-se agressdes, mortes, substancias e rituais com grupos
inimigos.

H4, ainda, a explicacdo de Davi Kopenawa sobre as motivacdes
do que vem sendo chamado, até entdo, de guerra yanomami. Esta €, sem
divida, a primeira vez que se tem uma explicacdo yanomami inserida
dentro deste amplo espectro de discussdo académica. De forma
perspicaz, Kopenawa inverte a perspectiva sobre o tema, analisando os
conflitos yanomami a partir da comparagdo com as guerras feitas pelos
napépé. Em suas proprias palavras:

E verdade que nossos antepassados ndo paravam
de guerrear, assim como aqueles dos brancos. Mas
0S seus se mostraram bem mais perigosos e
ferozes do que os nossos. N6s jamais fomos como
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eles, nos matando entre si sem medida! NGs néo
possuimos bombas que queimam casas e todos
seus habitantes! Quando ocorre de nossos
guerreiros quererem flechar seus inimigos, isso se
trata de outra coisa. Eles se esforcam antes de
tudo, para descobrir 0s homens que j& mataram e
que nds chamamos, portanto, de Onakaerima
t"épé. Tomado por esta colera de dor do luto de
seu morto, eles lideram entdo os reides até que
eles consigam se vingar. [...]

Se um dos nossos é morto pelas flechas ou pela
zarabatana de feiticaria de um inimigo, nds apenas
nos vingamos ao tentar matar aquele que o comeu,
e gue se encontra em estado de homicida 6nokae.
E diferente das guerras nas quais os brancos néo
param de se maltratar! Eles combatem em grupos
numerosos, com balas e bombas que queimam
todas suas casas. Eles matam inclusive as
mulheres e as criangas! E isto ndo é para vingar
seus mortos, pois eles ndo sabem chora-los como
nés o fazemos. Eles fazem sua guerra
simplesmente por palavras ruins, por uma terra
que eles cobicam, ou para arrancar 0s minerais € 0
petréleo. [...] Os Brancos ndo fazem a guerra por
seus cemitérios. N&s, por outro lado, sO
guerreamos pelo valor das cabagas funerérias de
nossos mortos comidos pelos inimigos. [...] Os
Brancos ndo podem dizer que nés somos
malvados e violentos sé porque nds queremos
vingar nossos mortos! Nds ndo nos matamos por
mercadorias, pela terra ou o petroleo como eles
fazem! Nos combatemos por causa de seres
humanos. N6s guerreamos pelo pesar que temos
de nossos irméos, de nossos pais € de nossas maes
que venham a morrer. [...] Uma vez que estes
homens em estado de homicida dnokae sdo mortos
e que as cinzas de suas vitimas sdo enterradas,
termina. E suficiente. A colera acaba e o
pensamento se acalma.

(Kopenawa & Albert, 2010: 474 et seq. traducdo minha)

Ao analisar os motivos pelos quais os napépé fazem guerras,

Kopenawa faz questdo de marcar as diferencas acerca dos motivos das
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agressdes. Apresentando uma critica as motivacgdes das guerras entre 0s
Brancos, ligadas a disputas por mercadorias, terras ou outros recursos
materiais, Kopenawa diz que os Yanomami ndo fazem guerra pelas
disputas por terras, como havia argumentado Marvin Harris, e nem ao
menos por mercadorias, como defendera Ferguson. Segundo
Kopenawa, 0s Yanomami se matam para vingar a morte de uma pessoa
querida, ja que a dor desta perda somente serd sanada ao ser realizada a
vingangca contra o inimigo causador da agressdo. Assim, para 0S
Yanomami, as pessoas e as relacdes sdo 0 que verdadeiramente tem
importancia, e por elas a guerra se justifica.

2.3. Nem de guerra nem de paz segue a lingua yanomama

Kopenawa € reconhecido entre os napépé como o principal porta-
voz e a mais importante lideranca yanomami. Ao longo de sua longa
trajetoria de compromissos politicos no Brasil e no mundo, deparou-se
inimeras vezes com questionamentos sobre a suposta “ferocidade e
violéncia” de seu povo, em clara reverberagdo da caracterizagdo
estereotipada e equivocada que Napoleon Chagnon®® construiu sobre os
Yanomami. Ndo obstante, Kopenawa, valendo-se de sua perspicacia
etnografica, buscou compreender o termo guerra no contexto napé,
guestionando assim a inadequagao da palavra transposta para o contexto
yanomami™":

Os brancos chamam isto de ‘fazer a guerra’, mas
nos dizemos niyayu, se flechar [...]

Aquilo que os brancos chamam em sua lingua “a
guerra”, nds ndo gostamos disso. Eles acusam 0s

1% Uma das consequéncias negativas gerada pela teoria de Chagnon foi o uso
feito por membros do governo brasileiro do argumento da violéncia extrema,
como forma de justificar a proposta do desmembramento do territorio
yanomami em dezenove ilhas (Albert, 1989), como proposto na década de 1980,
durante a invasdo garimpeira ao territrio yanomami — os periodos mais
draméticos da histdria recente deste povo como veremos no capitulo trés.

' Apesar da inadequagdo do uso da palavra guerra, tal como indicado por
Kopenawa, o termo vem sendo eventualmente empregado por alguns
Yanomami que conhecem a lingua portuguesa, incorporando-a em discursos em
yanomami por meio de empréstimo da lingua portuguesa. Imagino que uma das
razBes se deva ao fato da forma como os napépé com quem os Yanomami
convivem se refiram aos conflitos intercomunitérios como “guerra”, embora isto
deva ser melhor investigado.
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Yanomami por se flecharem, mas séo eles quem
fazem realmente a guerral NGs, nds certamente
ndo nos combatemos com a mesma dureza que
eles.

(Kopenawa & Albert, 2010: 474 et seq. traducdo minha)

Embora seja conhecida a auséncia das palavras guerra e paz nas
linguas yanomami, a expressdo guerra yanomami vem sendo
exaustivamente utilizada pela Antropologia, muito embora sua
inadequacdo ja tenha sido apontada em alguns estudos (Albert 1990,
Sponsel 1998, Duarte do Pateo 2005). O termo, tal como é adotado tanto
no censo comum como pelas ciéncias sociais, € certamente polissémico
e nos evoca diferentes noc¢Bes. Os variados sentidos imbricados na
palavra guerra tornam-se, assim, um campo fértil para mal-entendidos
culturais e usos inadequados do termo, principalmente ao ser adotado
para explicacbes de fendmenos presentes em contextos culturais
distintos™* (Duarte do Pateo, 2005).

Ainda em 1949, o uso da palavra guerra no campo das ciéncias
humanas ja havia sido questionado por Florestan Fernandes, pelo fato
das representac@es ocidentais sobre a guerra incidirem na definicdo e
conceituacdo do fendmeno (Florestan Fernandes, 1975 apud Duarte do
Pateo ibid.), carregando o sentido de aplicagdo de forcas letais, e
desconsiderando o carater virtual ou simbdlico de tais fenémenos. De
acordo com Duarte do Pateo (ibid.), a adocdo desta palavra pelas
ciéncias sociais muitas vezes surge em oposicdo ao termo paz. Esta
dicotomia pode se estender também para as relagdes de antagonismo e
alianca, em uma equacdo na qual guerra: paz :: antagonismo: alianca.
Para o autor, uma das questdes problematicas das analises de conflitos e
da violéncia em contextos indigenas estaria relacionada a projegéo dessa
dicotomia nos contextos amerindios.

Visto a inadequacdo da expressdo guerra yanomami irei
recorrer a ela sobretudo como uma categoria de analise para me referir
ao debate tedrico existente sobre o tema. No caso do fendmeno aqui
analisado, opto pelo uso da expresséo conflito intercultural ou apenas
conflito, por avaliar que possuem um teor seméantico mais brando, se
comparado com o termo guerra. Ainda assim, reconheco que ao adota-
lo estou apenas substituindo um problema por outro, visto que o termo

'2 para uma discussao mais ampla sobre a inadequacao do termo guerra no
contexto yanomami, ver Duarte do Pateo, 2005.
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conflito desencadeia uma série de outras questdes, como a de sua
imprecisdo, por exemplo. Assim, assumo aqui minhas escolhas neste
jogo de palavras, em consonancia com o velho dito italiano: traduttore,
traditore.

No entanto, faco notar que este universo conhecido como
guerra yanomami ou conflito intercomunitario, foi até entdo pouco
explorado a partir das linguas yanomami. Buscando contornar 0s
equivocos da traducdo e atenuar as distancias semanticas, procurei
reunir uma série de palavras na lingua yanomama do Papiu, que se
relacionam ao sistema de agressdo yanomami (ver Apéndice A, pp.
231). Embora ndo apresente aqui um vocabulario exaustivo sobre o
tema, as quarenta e sete glosas listadas neste trabalho buscam
aproximar, por meio do plano linguistico, da riqueza e da diversidade
dos termos relacionados as trocas de agressdes e conflitos entre os
Yanomami, o que por vezes costuma ser eclipsado por alguma eventual
imprudéncia na adogdo da expressdo guerra yanomami, carregada de
concepcles prévias e por vezes inadequadas ao evento indicado. Os
termos que compde o glossario apresentado neste trabalho referem-se a
sentimentos, estratégias de ataque, formas de protecdo, rituais, morte,
obrigacGes morais de vinganca, seres mitoldgicos e espirituais, além de
instrumentos relacionados a agressdo. Trata-se, assim, de modalidades e
obrigacBes em torno da morte, das agressdes e suas consequéncias.

2.4 Da ndo naturalidade da morte: uma sintese sobre o sistema
de agressdao Yanomami

O reide se inclui dentro do sistema de agressdo yanomami como
uma das modalidades pelas quais 0s grupos expressam hostilidades e
realizam vingancgas contra seus inimigos. O conflito entre os grupos
yanomami de Papiu e Hayau tem os reides como elemento principal de
agressdo, como veremos no capitulo quatro e, portanto, esta modalidade
de agressdo tem maior destaque e atengdo dentro desta dissertacao.

Como forma de evidenciar a complexidade do sistema de
agressdo yanomami no qual o reide se insere como uma de suas
modalidades apresentarei aqui, de maneira resumida, o sistema de
agressdo yanomami, a partir das descrigdes feitas por Bruce Albert
(1985). As trocas de agressdes, articuladas ao sistema de classificacdo
das relagBes sociais, apresentam-se como um importante esteio do
sistema politico yanomami.

O sistema de classificacdo das relagdes sociais € representado
por Albert (ibid.) a partir da imagem de cinco circulos concéntricos.
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Para tracar este quadro das relagBes yanomami, Bruce Albert baseou-se
na teoria de Marshall Sahlins acerca da reciprocidade. Em 1965, no
artigo A sociologia da troca primitiva, Sahlins define trés formas de
reciprocidade: generalizada, equilibrada e negativa. Estas formas
estariam dispostas dentro de um esquema concéntrico de relacGes
sociais, sendo a reciprocidade generalizada aquela presente no nivel das
relacdes mais centrais desse circulo. Caminhando de modo gradual para
os circulos mais periféricos, estariam situadas as relagcGes nas quais a
reciprocidade emerge de forma negativa (Sahlins apud Vilella, 2001).

Neste caso da cartografia de relagbes yanomami tracada por
Albert, o grupo local de referéncia estaria situado no centro dos circulos
e, a partir de sua perspectiva, agindo como uma espécie de “imagem
radar”, localizaria e classificaria todos os outros grupos, apoiando-Se em
dois fatores fundamentais: em primeiro lugar, a densidade das redes de
relagcbes matrimoniais, econdmicas, histdricas e politicas mantidas em
relacdo a cada grupo; em segundo lugar, a distancia espacial existente
entre cada comunidade e o grupo local. Neste modelo, as relagdes
circunscritas pela generosidade e densas redes de matriménios se
situariam nos circulos mais inclusivos. A medida que as relacdes
mantidas pelo grupo de referéncia se distanciam desses primeiros
circulos, aumenta-se a troca de agressdes e relagcdes hostis entre 0s
grupos.

Dentro deste complexo relacional, teriamos assim uma ampla
rede de conexbes formadas pelas inter-relacbes entre 0s grupos
yanomami, dentro das quais se inscrevem as acusagdes de quase todos
0s casos de adoecimentos, epidemias e mortes, sendo, portanto, a nao
naturalidade da morte o pano de fundo de grande parte dos conflitos
intercomunitarios yanomami (Albert, 1992:155 et seq.) Passaremos
agora para a exposicdo destas cinco categorias socioespaciais,
descrevendo as formas de reciprocidade comuns a cada nivel de
relacdes, sejam elas de alianca ou predacio™:

13 A grafia dos termos apresentados aqui se difere daquela presente no texto
original de referéncia. No caso, optei por atualizar a grafia dos termos aqui
apresentados, a partir de algumas padronizacfes seguidas pelos Yanomami
letrados, em um periodo mais recente do que o da publicagdo dos textos aqui
citados. Esta mesmo grafia é hoje adotada pelo autor em questéo.
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Yahi théripé / kami théri yamaki (grupo local): Esta
primeira esfera de relagBes é descrita como a unidade
politica yanomami. Este grupo é formado por corresidentes
afins e cognatos, habitantes de uma mesma casa coletiva.
Agressdo: Entre os membros prevalece a reciprocidade
generalizada, marcada por uma densa teia de
intercasamentos, que (idealmente) assegura as nao
agressdes maléficas.

Hwama thépé / Nohimotima thépé (conjunto
multicomunitario de aliados): Esta segunda esfera de
relacbes é formada por conjuntos de outros grupos
yanomami com 0s quais 0 grupo de referéncia mantém
relagbes de aliangas politicas, sustentadas por
intercasamentos e coparticipacdo em rituais cerimoniais
(reahu).

Agressdo: Podem ocorrer casos de feiticarias comuns e
feiticaria amorosa, preparadas a partir da mistura de
substancias projetadas sobre a pessoa ou misturadas em seu
alimento ou bebida. Nestes casos, estas substancias
costumam causar adoecimento e podem também gerar
males como esterilidade, impoténcia ou emagrecimento.
Entre estes grupos pode ocorrer também feiticaria por
captura de rastro, na qual as substancias maléficas sdo
misturadas a uma porcao de terra que contenha a pegada da
pessoa, 0 que, ocasionalmente, podera levar a morte da
vitima. Em todos estes tipos de feiticaria, a acdo de um
xam@ poderd minimizar ou desfazer os efeitos negativos do
feitico.

Napé thépé (inimigos proximos): Esta terceira esfera de
relacbes é formada por grupos que vivem relativamente
distantes do grupo de referéncia, com 0s quais ndo se
mantém redes de matriménio e prevalecem as relagGes de
hostilidade.

Agressdo: Podem ocorrer mediante os reides ou incursoes
secretas (Okara huu). No caso, os reides sdo emboscadas
feitas por um grupo de homens até a casa de seus inimigos,
com a intencdo de matar com flechas ou espingardas algum
homem do grupo inimigo. Os reides sdo quase sempre
precedidos pelo ritual watupamu, e caso a morte do inimigo
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4)

5)

seja bem sucedida, aqueles que tenham atirado ou tido
contato com o sangue do morto deverdo cumprir o ritual
#inakaydmu, como veremos no capitulo quatro. Na segunda
modalidade de agressdo, Gkara huu, 0 grupo agressor segue
sorrateiramente até a casa inimiga das vitimas desejaveis e
se mantém a espreita na floresta, camuflados por uma
pintura corporal preta, a espera de uma vitima (homem ou
mulher), sobre as quais sopram ou projetam substancias
maléficas, que podem ou ndo ser seguido de agressbes
fisicas. Nas expedicGes Okara huu os agressores podem
também projetar tais substdncias malignas na pessoa
enquanto ela dorme ou envenenar secretamente sua comida.
Embora o objetivo deste tipo de agressdo seja causar a
morte de alguma pessoa do grupo inimigo, ndo é sempre
que isto ocorre. Os agressores podem ir até a casa inimiga
com o objetivo de lancar substancias potentes, capazes de
gerar uma epidemia contra seus inimigos.

Tanomai thépé / tamumadwipé (inimigos que ndo se
veem ou ndo se conhecem): Nesta quarta esfera de relagdes
se situam os antigos inimigos ou inimigos potenciais, que
moram distantes do grupo de referéncia.

Agressdes: Os grupos trocam entre si agressdes xamanicas,
que ocorrem através do envio de espiritos auxiliares dos
xamas (invisiveis aos ndo xamas) e que buscam devorar a
imagem vital (pei atipé) de pessoas do grupo inimigo. A
estas agressfes sdo atribuidas principalmente as mortes de
criangas.

Tanomai thépé yai / Tamu mi mahiowipé (inimigos
realmente desconhecidos): Nesta Ultima esfera de relacdes
se situam os conjuntos de inimigos desconhecidos, 0s quais
0 grupo de referéncia sabe da existéncia, geralmente,
apenas por rumores.

Agressdes: Neste nivel de distancia, as trocas de agressoes
costumam se dar através da morte do duplo animal. Para os
Yanomami, cada pessoa possui um alter ego animal ou
duplo animal (rishi), que vive em regifes distantes,
préximos a estes grupos inimigos. Cada pessoa tem seu
destino simetricamente associado ao de seu duplo animal e,
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embora estes nunca se encontrem, a morte desse animal
resultard também na morte da pessoa.

Além das categorias de relacdes socioespaciais e agressdes
descritas acima, Albert afirma ainda que alguns casos de morte e doenga
podem ser atribuidos a agressfes causadas por seres sobrenaturais (yai
thépé), como os espiritos maléficos da floresta ou poderes agressivos,
associados a entidades naturais que sdo relacionadas a lugares indspitos
da floresta ou poderes atmosféricos.

Entre os grupos yanomami, as relagdes de predacdo e imanéncia
do inimigo nos remetem a ideia de que dentro das “sociedades contra o
Estado” (cf. Clastres, 2003) — como é o0 caso dos Yanomami — 0 estado
de guerra é mantido, mesmo sem uma constante violéncia manifesta.
Nao se trata de guerra permanente, mas sim de um estado de laténcia ou
virtualidade da guerra. Para Clastres, “a sociedade primitiva é sociedade
contra o Estado na medida em que € sociedade-para-a-guerra” (Clastres,
[1977] 2004:134). Este seria, para 0 autor, um meio de manuten¢do da
autonomia dos grupos locais comunitarios e da ndo divisdo e
hierarquizacdo do poder, uma forma destas sociedades evitarem o
surgimento do Estado, como instancia de poder centralizado e detentora
de poderes de mando.

Assim como em outros grupos amazonicos, 0s Yanomami tém
como modalidade prototipica de relagdes a predacdo generalizada
(Viveiro de Castro, 2002: 164). Como pudemos ver no esquema de
relagfes sociais descrito por Albert, as relagdes sociais yanomami sdo
amplas e inclusivas e, desta forma, as relagdes neutras seriam
inexistentes. Sendo as trocas de agressbes e a morte eventos
fundamentalmente politicos, veremos no capitulo cinco que na relagéo
entre Yanomami e napé, este sistema de agressao ora se inova — através
de elementos como a escrita, 0s salarios e as associacfes indigenas —,
ora tenciona frente aos mesmos elementos. Mas, antes disso, descreverei
no proximo capitulo, o histérico da regido do Papiu, para que possamos
nos familiarizar com o contexto particular desta pesquisa.
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3. OPAPIU

A regido™ de Papiu fica a 275 km da cidade de Boa Vista, na zona
oeste da TIY proxima a fronteira com a Venezuela, em uma area serrana
na floresta amazénica, que compreende aproximadamente 2.700 kmz, se
incluidas suas regides de caca, coleta e cultivo (Perri Ferreira, 2009). O
principal rio da regido, o rio Herou (Couto de Magalhdes), é um dos
afluentes do rio Mucajai, e por ele é possivel navegar em canoas por
cerca de trés dias, até a cidade de Boa Vista. O avido monomotor,
entretanto, € 0 meio de transporte mais utilizado para o trajeto até a
cidade.

A populagdo do Papiu é, atualmente, formada por aproximadamente
trezentas e cinquenta e trés pessoas, divididas em quatorze
comunidades, relacionadas entre si por uma densa teia de parentesco e
aliancas. Cada uma dessas comunidades mantém relagcbes com as
demais, variando de acordo com a densidade das redes de parentesco e
matrimdnio, suas origens migratérias, o histdrico de desavencas entre si,
relacdes de aliancas, fusdes e fissdes de antigas aldeias, bem como com
a intensidade das redes de trocas cotidianas, nas quais circulam
alimentos, bens manufaturados e convites mituos para sessdes de caxiri
e rituais funerérios.

“Papiu™'® era 0 nome de uma antiga casa coletiva que existiu, por
volta do inicio da década de 1960 até 1986, nas imediacOes de onde se
encontra hoje o posto de saude, ao lado da pista de pouso. Com o passar
dos anos, 0 nome se estendeu para todo o conjunto de quatorze

14 A ideia de “regido” dentro da Terra Yanomami ¢ uma ficgdo adotada pelos
6rgdos do governo para organizar os servigos de salde, e que veio a ser
apropriada pelos Yanomami. As regiGes sdo formadas, em muitos casos, por
conjuntos multicomunitarios, compostos por grupos aliados, que moram
relativamente proximos uns dos outros e tém como referéncia o mesmo p6lo
base de salde e pista de pouso. No caso do Papiu, defino “comunidade” como
sendo um conjunto de casas coletivas plurifamiliares ou casas unifamiliares,
ligadas por relacOes de parentesco, entre as quais as relagbes de trocas séo
intensas e constantes. Muitas dessas comunidades sdo formadas por casais que
aglomeram filhos, netos, genros e noras em seu entorno.

> A regido é também conhecida pelo nome de Paapiti ou Maloca Papiu. O
ultimo nome é usado principalmente por funcionarios do sistema de sadde,
garimpeiros, ex-garimpeiros e alguns Yanomami. J& 0 nome Papiu, que é aquele
que opto por usar, segue a grafia utilizada pela maioria dos Yanomami letrados.
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comunidades, que tem como referéncia uma Unica pista de pouso e posto
de salde. Contudo, os Yanomami da regido, adotam a nomenclatura
“Papiu”, “Paapiu” ou “Maloca Papiu” para se referir a toda regido, mas
também referem entre si a Papiu como sendo apenas a regido onde um
dia existiu esta antiga casa coletiva, e atualmente esta localizado o posto
de salde.

Ha controvérsias quanto a origem do nome da regido. Segundo a
versdo do velho Juruna, uma importante e antiga lideranca do Papiu, 0
nome significa “rio onde tem trairas”, sendo pao: traira (Hoplias
lacerdae) / pi: local onde tem (morfema derivativo) / u: classificador
nominal utilizado para rio. Segundo Juruna, este rio fica bem ao norte do
posto de salde, podendo ser talvez um igarapé do rio Xopatha u, que é
um antigo local de habitacdo dos Papiu théripé. Em outra versao,
contada por alguns Yanomami e pelo Ir. Carlo Zacquini (que esteve na
regido durante a década de 1970), o nome “Paapiu” seria derivado das
folhas paahanaki®® (paxitiba), que existiam em abundancia na regiéo,
sendo paa: folha pahanaki | Pi: local onde existe / u: classificador
nominal usado para se referir a rios — “o rio onde existe paxiuba”.

Apresentarei abaixo uma série de mapas para que possamos situar o
Papiu geograficamente.

Mapa 3: Regides e comunidades da Terra Indigena Yanomami (Brasil). Todas
as regides citadas ao longo deste trabalho estdo identificadas neste mapa.
(Autoria: Estévdo Benfica Senra; Instituto Socioambiental, 2015)

16 . x
(Geonoma baculifera) - Folhas usadas na construcdo de casas
yanomami.
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(O Localizagao estimada do grupo Hayau
Comunidades yanomami

Mapa 4: Algumas das principais regides com as quais o Papiu
mantém relagdes de alianga e hostilidade, com a localizagdo estimada do grupo
Hayau levantada a partir do referencial dos Papiu théripé (Autoria: Estévao
Benfica Senra; Instituto Socioambiental, 2015)

Google earth

mim O

Rio Herou (Couto de Magalhes) Pista de Pouso
Comunidades yanomami Posto de satide

O Presenca de garimpo ilegal

Mapa 5: Conjunto de comunidades, posto de salde e pista de pouso que
formam a regido Papiu em novembro de 2014 (Autoria: Ana Maria Machado a
partir de imagem fornecida por Google Earth)
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3.1 Rotas de migracdo e primeiros contatos

3.1.1 Dispersdo a partir das serras de

Surucucus

Os relatos de alguns dos poucos velhos ainda vivos no Papiu
sdo verdadeiras viagens por mapas mentais, que impressionam pela
riqueza de seus detalhes geograficos e historicos. Infelizmente, ndo terei
espaco nesta dissertacdo para me prolongar nas reconstrucdes destas
historias, 0 que exigiria um estudo a parte, visto que cada relato percorre
diversas casas antigas, rios, igarapés e montanhas, histérias de grandes
reides contra inimigos vizinhos, fusGes e fissdes de aldeias.

A maioria das familias que formam hoje o Papiu tem como
origem migratéria a regido serrana de Surucucus'’, uma regido
montanhosa e com uma das mais altas densidades populacionais da
Terra Indigena Yanomami, na qual convivem diversos grupos distintos,
e que se localiza ao norte do Papiu. Este grupo teria sido empurrado para
o0 sul do territorio Yanomami como resultado de conflitos com
comunidades inimigas dessas regifes de serras, em especial Aikamo e
Koro. Os velhos Juruna, Xiriana e Oxta contam que seus antepassados
moravam na regido de “Haxi” ou “Haxiu”, na por¢do meridional de
Surucucus.

3.1.2 Os Maraxiu théripé

Ao se deslocarem a sudeste do Haxiu, alguns grupos se
instalaram préximos ao rio Maraxiu, ainda a norte de onde hoje é o
Papiu, quando passaram entdo a ser conhecidos como o0s Maraxiu
théripé (povo do rio cujubim), sobre os quais é possivel encontrar uma
série de relatos historicos a partir de 1950 (Early & Peters, 2000;
Ferguson, 1995; Chagnon 1997).

Ainda quando moravam nas montanhas de Surucucus, 0
primeiro contato direto entre os Maraxiu théripé e os napépé se deu em
um encontro com membros da Comissdo Brasileira de Demarcacdo de
Limites (CBDL) ou komisau — como dizem os velhos Papiu théripé, ao

17 Esta reconstrucéo histérica é de minha responsabilidade e foi feita a partir de
gravacOes de relatos de Oxta, Juruna, Raimundo e Xiriana — homens mais
velhos do Papiu.
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recontarem esta historia. Este primeiro contato teria durado cerca de
dois dias (Perri Ferreira, 2009).

Foi provavelmente entre o final da década de 1940 e inicio da
década de 1950, que os Maraxiu théripé migraram para regido do rio
Xopathau, afluente do rio Herou (Couto de Magalhdes), em uma area ja
mais préxima de onde se encontra o Papiu atualmente. Nesta regido de
Xopathau chegaram as primeiras epidemias, e foi la que os Yanomami
comegaram a morrer, como conta Xiriana.

Os missionarios norte-americanos John Peters e John Early, ao
reconstruirem o histérico dos primeiros contatos de missionarios com os
grupos yanomami do rio Mucajai (Early & Peters, ibid.), relatam que em
1957 alguns membros da entdo Unevangelized Fields Mission™
comegaram a realizar sobrevoos sobre as comunidades do entorno do rio
Mucajai, com planos de estabelecer suas primeiras missfes entre 0s
Yanomami. Durante estas expedi¢des, os missionarios jogaram do avido
latas repletas de anzdis, facas, tesouras e micangas, como forma de se
mostrarem amigaveis.

Neste mesmo periodo, os missionarios John Peters e Neill
Hawkins subiram o rio Mucajai em canoas, acompanhados de dois
indigenas da etnia Wai-wai, visando estabelecer o primeiro contato com
os Xirixana'. Em 1958, estes missionarios construiram uma pequena
casa e uma pista de pouso nas imedia¢fes do rio Mucajai e, em 1960,

'® posteriormente conhecida como Misséo Evangélica da Amazonia
(MEVA), esta é uma entidade missionaria que mantém atividades
proselitistas entre grupos indigenas na Amazdnia. No inicio da década de
1930, alguns missionarios norte-americanos chegaram ao Brasil e
estabeleceram sua sede em Belém, registrando a chamada "World
Evangelism Crusade" que, mais tarde, foi renomeada Missdo Cristd
Evangélica do Brasil (MICEB), passando a se chamar Missdo Evangélica
da Amazonia apenas em 1970. Na década de 1940, o missionario Neil
Hawkins inicia os trabalhos no estado de Roraima e, em 1955, obteve uma
autorizagao por escrito do SPI (Servigo de Protecdo aos indios) para visitar
os grupos indigenas isolados e oferecer-lhes "assisténcia médica e
religiosa”. No inicio da década de 1960, a MEVA recebeu apoio da Forca
Aérea Brasileira, sob o comando do coronel Camardo, para que ocupassem
as fronteiras brasileiras, permitindo assim a expansdo das atividades da
MEVA na regido (Le Tourneau, 2009).

¥ Sub grupo Yanomami, que vivem principalmente ao longo do rio Mucajai e
sdo falantes das linguas conhecidas como Ninam, Xiriana, Xirixana.
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um grupo Xirixana, os entdo Kasilapai théripé®, se mudou para as
imediacOes desta nova missdo. Neste mesmo ano, os Kasilapai théripé
receberam noticias da existéncia dos Maraxiu théripé, ap6s o retorno de
alguns exploradores que estiveram nas cabeceiras do rio Mucajai. Estes
homens retornaram desta expedi¢do com a noticia de que aquele grupo
desejava conhecer 0s Xirixana.

Assim, naquele mesmo ano, os Kasilapai théripé navegaram o
rio Mucajai ao longo de cinco dias, em trés canoas, rumo ao rio Herou
(Couto de Magalhdes), onde por fim conheceram os Maraxiu théripé
(atual grupo do Papiu). Esta viagem marcou o inicio das relagBes de
alianca entre os dois grupos. Foi por meio desta alianca com os
Kasilapai théripé, que aqueles que viriam a ser o0s Papiu théripé
passaram a estabelecer relacdes de contato mais sistematicas com os
napépé, no caso, 0s missionarios da MEVA (Early & Peters, 2000).

Depois desta primeira visita dos Xiriana ao territorio dos
Maraxiu théripé, uma epidemia de pneumonia assolou os visitantes,
resultando em oito mortes que foram diagnosticadas pelos Kasilapai
théripé como resultado de feitigaria. Tal fato os levou de volta & aldeia
de seus mais novos aliados, para que tirassem satisfacdes. Chegando 14,
0s Maraxiu théripé convenceram os Xiriana de sua inocéncia e
responsabilizaram os Xiri théripé - habitantes das serras de Surucucus e
inimigos histdricos dos Maraxiu théripé - pelas oito mortes entre 0s
Kasilapai. A partir dessa constatacdo, 0s dois grupos organizaram uma
expedicdo até a aldeia dos Xiri théripé, fingindo-se de amigos para que
pudessem ataca-los (nomohorimuu), o que resultou na morte de cinco
homens e na captura de cinco mulheres. Destas, uma fugiu, outra seguiu
para 0 Maraxiu e trés para o Kasilapai, onde vieram a se casar. (ibid.)

% Kasipalapai théripé: kasi: l&bios + lapai: compridos: povo dos labios
compridos. Denominacdo dada pelos Yanomami a um antigo grupo hoje
disperso em diversas aldeias entre os rios Mucajai e Uraricoera. De acordo com
os Ninam, os kasilapai se misturaram com outros povos e migraram para 0
interfluvio do rio Uraricoera (comunicagdo pessoal de Tainah Victor Leite)
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Qx.n-

Surucucu Kasilapai (Xirixana)

Legenda:

» - Rota de migracao estimada dos Maraxiu théripé (atual grupo do Papiu).

: Area de ocupacéo estimada dos grupos referidos

Mapa 6: Possivel rota de migragdo dos Maraxiu théripé (atual Papiu), area de
ocupacdo estimada do grupo e de seus aliados Xirixana (os Kasilapai théripé) e
0 grupo inimigo, os Xiri théripé (Autoria: Ana Maria Machado)

3.1.3 A MEVA e os Maraxiu théripé

Em 1961, o missionario John Peters realizou duas expedic@es as
casas dos Maraxiu théripé, estabelecendo suas primeiras relagdes com
este grupo. Ha versbes um pouco variadas quanto aos motivos que
levaram a construcdo da pista de pouso na regido. Segundo Early &
Peters (2000), a pista foi construida por iniciativa dos Maraxiu théripg,
como estratégia de seducdo dos missionarios pelos indios, visando
facilitar a visitagdo frequente dos missionarios, que levavam consigo um
fluxo de remédios e ferramentas. Na versdo de Raimundo Yanomami,
gue com as proprias maos ajudou a abrir a pista, o velho Juruna, quando
ja morava na grande casa de nome Papiu, chamou o0s missionérios
americanos (mirikanopé) para fazerem uma pista perto de sua
comunidade, ja que estavam morrendo de epidemias e verminoses. Na
versdo do proprio Juruna, os missionarios Estevdo e Milton os fizeram
abrir a pista de trezentos metros, que foi feita por um grande contingente
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de Yanomami do Papiu e regides do entorno, recebendo em troca 0s
proprios materiais necessarios para o trabalho: machados, facGes,
enxadas, além de panelas e roupas. Nas palavras de Juruna, em texto
para o Projeto Politico Pedagogico das escolas da regido, estd assim
registrado:
Yutuha xawara a wai kuo hikioma. thi a wai kuo
hikioma yaro, hapai naha thé thama: uhuru thépé
hani hikioma, hapai naha thé tha: hetuomahe, kihi
Erico hamé napé péné pista aha taaré hené, hapai
naha thépé kuma: “Awei hei kaho Maloca Papiu
théri wama kéné kihi Erico hamé Apiama hoxo ka
kure naha wama hoxo thaki”. fnaha mirikano
théripéha kuruné, heamé, Maloca Papiu hamé
Apiama yama hoxo thaa xoakema.

Antigamente j& tinha fortes epidemias, entdo por
ter epidemias, foi assim que foi feito: os jovens
[do Erico] ja tinham cortado [feito a pista], foi
assim que eles fizeram depois, quando os napépé
viram a pista 14 no Ericd, foi assim que eles
disseram: ‘Vocés da Maloca Papiu, fagam uma
pista como esta do Ericd’, pelo fato dos
americanos [missionarios] terem dito isso, aqui na
Maloca Papiu n6s fizemos entéo a pista de pouso.

(Projeto  Politico Pedagdgico do Papiu, CCPY e Instituto
Socioambiental, 2010).

A MEVA manteve alguma atividade na regido do Papiu até o
inicio da década de 1980, segundo consta em uma carta dessa
organizacdo religiosa enderecada a FUNAI, na qual os missionarios
diziam manter visitas mensais & regido (Le Tourneau, 2009). Em
entrevista feita pelo linguista Helder Perri a Alirio Yanomama, lideranca
local, é relatada a forma como os missionarios acabaram sendo expulsos
da regiéo:

Helder: wa hapa oxe o téhé, oxe mahio téhé,
americano pé... pé kuo xoama tha, hedm:?
Helder: Quando vocé era jovem, muito jovem, ja
haviam missionarios por aqui?

Alirio: P& kuo xoama, makii pé kopuhuruma. Pata
thépéni pé yaxuremahe, pé haixi, péd hai, Deus
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tha hirama yarohe pé piximanimihe! Deus tha yai
piximai mii yarohe, piximanimihe!

Alirio: Eles ainda estavam, mas foram embora.
Foram expulsos pelos mais velhos, eles falavam,
eles falavam suas palavras, eles ensinavam as
palavras de Deus e eles ndo queriam! Eles ndo
queriam mesmo as palavras de Deus, néo
queriam!

Helder: Winaha thépé kuma yaro, Deus thd@né?

Helder: O que era dito pelos missionarios, sobre
as palavras de Deus?

Alirio: Hapa inaha pé kuma yaro: “Deus thdané
pée nehe piximaimi. Deus thdané xapuri thépé
piximaimi” inaha thépé kuma yaro, hi théha pata
thépé moyamirayoma yaro, thépé yaxuremahe pé
kopohuruma Mucajai hami

Alirio: Eles diziam assim: “Ndo ¢ do agrado de
Deus 0 uso de tabaco, Deus também ndo quer
xamanismo.” Entdo por dizerem assim, ja que as
liderancas ficaram espertas, eles 0s expulsaram e
eles voltaram para o rio Mucajai.

3.2 Tempos de morte: a invasdo garimpeira®

Entre o final da década de 1980 e inicio de 1990, o territério
yanomami foi cenario de uma das maiores febres do ouro ja vistas no

Brasil, durante o século XX. Estima-se que entre trinta e quarenta mil
garimpeiros invadiram este territério, o que seria equivalente a quase
cinco vezes a populagdo yanomami existente no Brasil naquela época
(Albert, 1999). O Papiu tornou-se o epicentro de toda essa invasao, e

ainda hoje se encontra na regido restos de pisos de cimento de antigas

lojas de ouro, avibes e helicOpteros caidos, garrafas velhas de cachaca

ou ruinas de maquinarios enferrujados. Embora o periodo de trevas do

2! para uma reconstrucao histéria documental detalhada e completa sobre a

histéria Yanomami, ver Le Tourneau (2009).
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garimpo ilegal na regido ja tenha passado, ele nunca foi completamente
extinto das proximidades do Papiu, estando presente ainda hoje e
acarretando graves problemas socioambientais na regido.

Apos a expulsdo dos missionarios, o contato entre os Papiu
théripé e os napépé acontecia de forma esporédica, via funcionérios da
FUNAI que costumavam passar temporadas na regido e fornecer
remédios aos indios. J& neste periodo, era conhecida a presenga de ouro
no Papiu, visto que alguns Yanomami da regido comecaram a realizar
pequenas atividades garimpeiras manuais, ap0s terem aprendido a
técnica com visitantes dos grupos xiriana do Ericd ao visitarem o Papiu
(Lazarin e Vessani 1987 apud Le Tourneau, 2009). O ouro conseguido
na garimpagem era trocado com os funcionarios da FUNAI por
mercadorias como machados, facOes, redes, etc.

A desastrosa invasdo garimpeira que atingiu todo o territorio
yanomami e, em especial, o Papiu, esta vinculada a uma série de eventos
e decisBes da conjuntura politica nacional e internacional da época, que
vale a pena ser brevemente reconstruida aqui.

Apbs os militares assumirem o governo brasileiro, por meio do
golpe de 1964, a Amazbnia tornou-se alvo de projetos
desenvolvimentistas de exploragdo econdmica, sob o pretexto de uma
estratégia geopolitica de integracdo regional (Albert, 1991a). Os efeitos
desse projeto politico foram sentidos pelos Yanomami a partir da
implantacdo do Plano de Integracdo Nacional, em meados de 1970, com
0 avango da construgdo da estrada Perimetral Norte sobre o territdrio
yanomami. A estrada, que tinha o objetivo de ligar o Amapa a fronteira
do Amazonas com a Coldémbia, teve consequéncias desastrosas ao
atingir o territério Yanomami, causando epidemias e sérios problemas
sociais que dizimaram uma parte considerdvel da populacéo indigena na
regido do Ajarani. Este foi o inicio do caos para os Yanomami.

Em 1975, o Projeto Radam, criado pelo Departamento de
Producdo Mineral do Ministério de Minas e Energia, realizou estudos
sobre o solo amazonico e concluiu que o territério yanomami seria uma
das regides mais ricas em jazidas minerais no Brasil. A divulgacao dessa
noticia pela imprensa brasileira deu a largada para o que veio a ser, nos
anos seguintes, a grande corrida do ouro no territério yanomami.

A partir de 1976, o garimpo comegou a tomar conta da regido
das serras do Surucucus, de onde varias toneladas de minérios foram
retiradas. Esta invasdo gerou tensdo entre Yanomami e garimpeiros,
surtos epidémicos, mortes e aumento dos reides entre 0s Yanomami da
regido devido a letalidade das armas de fogo que os indios adquiriam
através dos garimpeiros. (Duarte do Pateo, 2005)
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Enquanto o territério Yanomami comegava a ser severamente
impactado por projetos desenvolvimentistas do governo, em 1978, um
grupo de apoiadores e simpatizantes dos direitos Yanomami viram a
necessidade de se organizarem de modo mais efetivo e fundaram a
Comissdo pela Criacdo do Parque Yanomami (CCPY). Esta organizacdo
ndo governamental tinha como meta a defesa dos direitos territoriais,
culturais e civis do povo Yanomami. A medida inicial mais urgente era
assegurar a demarcacdo de uma terra continua, visando a protecdo dos
Yanomami. Junto aos trabalhos da CCPY, Davi Kopenawa Yanomami,
na época uma jovem lideranca em sua aldeia e chefe de posto da
FUNAI, se uniu as acGes feitas pela CCPY, e com o tempo veio a se
tornar o maior protagonista yanomami da luta pela demarcacdo de sua
terra, obtendo reconhecimento nacional e internacional por seu trabalho,
gue se segue até os dias de hoje.

Alguns anos mais tarde, em 1985, o governo brasileiro aprovou,
sigilosamente, a criacdo do Projeto Calha Norte, sob a justificativa de
fortalecer a seguranca nacional na AmazOnia, sobretudo em A&reas
fronteiricas (Eusebi, 1991). O projeto previa, entre outras acfes, a
revisdo da politica indigenista e a ocupacdo das regides fronteiricas
através da construcdo de postos indigenas e pistas de pouso em
territdrios indigenas. Esta pretensa “seguranca nacional” pela qual se
justificava o projeto mostrou ser para os indios, um verdadeiro cavalo de
Troia.

Retornando agora aos relatos sobre o Papiu, foi neste contexto
gue, em 1986, a Comissdo de Aeroportos da Regido Amazbnica
(COMARA) deu inicio as obras de expansdo da pista de pouso da
regido. Aquela antiga pista de trezentos metros de extensdo, que havia
sido aberta pelos Yanomami ainda na década de 1960, foi transformada
em uma pista de 1.090 metros. Os critérios para ampliacdo exigiam a
desocupacdo de cem metros nas laterais da pista, o que levou a
destruicdo da grande casa coletiva, que levava o nome de “Papiu”,
restando aos Yanomami a alternativa imediata de morarem nas
imediacOes da pista de pouso, em barracos improvisados de lonas e
palha (Ramos, 1993).

Embora a ampliagdo da pista tenha sido realizada em um curto
periodo de quatro meses, o projeto ficou a deriva do que deveria ser seu
passo seguinte: a permanéncia de agentes militares para fiscalizacéo e
controle do uso da pista de pouso. A pista foi, na verdade, a porta que
faltava ser aberta para que o territério yanomami sofresse uma invasao
em grande escala, ja que resolvia as dificuldades logisticas até entdo
vividas pelos garimpeiros, relacionadas ao deslocamento até o territério
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yanomami e ao envio de materiais e insumos (Le Tourneau, 2009). A
pista do Papiu dava acesso a cerca de cinquenta trilhas que levavam aos
locais de lavra na mata, além de se conectar a outras trinta pistas de
pouso clandestinas, de menor porte, e diversos heliportos improvisados
na floresta (Albert 1989, apud Duarte do Pateo 2005). Foi assim que,
com a colaboragdo do Exército brasileiro, que rapidamente providenciou
0 alargamento da pista de pouso sob 0 pernicioso argumento de
“prote¢do nacional”, o Papiu tornara-se 0 coracdo do garimpo dentro do
territério yanomami.

Em 1987, a presenca de garimpeiros no Papiu ja atingia um
numero tao alto que a FUNAI, desmoralizada e sem a menor capacidade
de conter a invasdo, abandonou o posto indigena da regido. Enquanto
isso levas de garimpeiros pousavam ininterruptamente na pista do Papiu,
de modo que por fim, estes invasores acabaram por assumir o controle
da regido, transformando-a em um novo EIl Dorado.

Neste contexto, as relagbes entre indios e garimpeiros
tornavam-se mais tensas dia apés dia, e por fim, em agosto de 1987,
eclodiu um sério conflito na regido. Os Yanomami do Papiu exigiam a
saida dos invasores do garimpo conhecido como “Novo Cruzado”.
Todavia, a presenca de garimpeiros ja se tornara tdo massiva, que alguns
grupos de invasores haviam tomado o controle da regido. Com a tensao
entre indios e garimpeiros se agravando, um desacordo entre ambos 0s
lados foi 0 estopim que resultou em um confronto armado no dia 15 de
agosto de 1987, resultando na morte de quatro Yanomami assassinados
pelos garimpeiros e um garimpeiro morto pelos Yanomami (CCPY,
1989).

Os corpos dos Yanomami foram enterrados pelos garimpeiros,
gue buscavam ocultar as pistas. Davi Kopenawa participou junto a
policia civil da apuracgéo dos crimes e autopsia dos corpos dos indigenas.
Um dos policiais presentes relatou na ocasido: “a cena era das mais
comoventes e revoltosas, com 0s corpos dos coitados totalmente
mutilados. Tiros, facadas, pauladas em um verdadeiro retrato da
perversidade humana” (Folha de Boa Vista, 28 de agosto de 1987, apud
ibid.). Dois dos Yanomami mortos eram liderancas do Papiu, o terceiro
era origindrio da Venezuela e o quarto vinha de uma comunidade
xirixana no rio Mucajai.

Em meio a este clima de tenséo na regido do Papiu, o cenario
politico brasileiro ndo podia ser pior: o presidente da FUNAI na época
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era ninguém menos que Romero Jucd®’, um dos maiores interessados na
exploracdo mineral da Terra Indigena Yanomami, desde o inicio da
invasdo garimpeira até os dias de hoje. Assim, pouco depois do
assassinato dos Yanomami pelos garimpeiros, 0 entdo presidente da
FUNAI iniciou uma negociacdo com o entdo governador do territorio de
Roraima, Getulio Cruz, que em um pronunciamento pela televisao disse
ser contra a criacdo do Parque Indigena Yanomami. Pelo fato das mortes
terem ocorrido em territorio indigena, o governador disse que a area
deveria ser desocupada: deveriam sair dali todos os garimpeiros,
estrangeiros, missionarios e antrop6logos que atuavam no local, pois as
fronteiras brasileiras deveriam ser ocupadas apenas por brasileiros “e
nesse primeiro momento, por brasileiros fardados” (CCPY apud CEDI,
199:174).

Assim, ainda em agosto de 1987, o assassinato dos Yanomami
foi usado como pretexto para expulsdo de todos os missionarios,
antrop6logos e médicos que prestavam atendimento de salde aos
Yanomami, sendo retirados do territorio indigena por determinacdo da
FUNAI. Neste caso, os indios foram deixados a deriva em meio a surtos
epidémicos de gripe e malaria que apenas se agravava com a presenca
dos garimpeiros. Toda essa situacdo fazia do Estado brasileiro um
cumplice silencioso das varias mortes yanomami.

Houve uma verdadeira “danga das cadeiras™: os garimpeiros se
moviam por todo territério Yanomami, abriam novas pistas de pouso e
chegavam sempre em maiores quantidades, apesar de timidas e
mascaradas operacBes que resultaram na retirada de quinhentos
garimpeiros ao longo de trés meses. Aproveitando-se deste quadro,
alguns membros da Policia Federal e do Exército, encarregados do
combate & garimpagem, ndo apenas estavam sem condic¢Ges de conter a
invasdo, como acabaram por se aproveitar dela, valendo-se de
“pedagios” ou outras formas de faturamento sob a presenga garimpeira.
Enquanto isso eram deixados de fora aqueles que prestavam ajuda
humanitaria aos indios, sem que a FUNAI ou o Exército cobrissem a
auséncia dos servicos de salde realizados até entdo pela CCPY e
Missionarios ligados & Diocese de Roraima, o que colocava 0s
Yanomami em uma situagéo ainda mais vulneravel.

22 passados mais de 25 anos da homologagéo da Terra Indigena Yanomami,
o atual senador Romero Juca continua a frente do projeto de regulamentacao
de mineragdo em terras indigenas, em uma proposta claramente anti-
indigena.
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Assim, no Papiu, a situacdo sanitaria dos Yanomami atingiu
indices deploraveis, e os indigenas em nada mais se pareciam com
aquele grupo de recente contato com o0s napép& como descrito
anteriormente. Até janeiro de 1990, estima-se que o Papiu havia sido
invadido por cerca de quinze mil garimpeiros (Albert, 1991b). Apos dois
anos de intensa presenca de garimpeiros, o quadro sanitario era
desolador no Papiu, como demonstram os estudos realizados na regido:

(...) Além de 36% da populagdo examinada (202
pessoas) estarem gravemente desnutridos, 84%
estava com malaria, 73% com alto grau de
anemia, 76% com esplenomegalia, 53% com
infeccdo respiratdria, 25% com doencas de pele,
22% com gastroenterites  parasitarias  ou
infecciosas, 4% com tuberculose e 7% (acima de
15 anos) com suspeita de gonorreia.

(ibid.: 26)

Alguns napépé que conheciam a regido do Papiu antes da
invasdo garimpeira, estimam que vivessem ali cerca de quatrocentos
Yanomami. Em 1990, contudo, a popula¢édo local havia sido reduzida a
apenas duzentas e cinquenta pessoas (Le Tourneau, 2009).

O reflexo destes anos criticos de invasdo garimpeira,
acompanhada da completa falta de assisténcia médica aos indigenas no
Papiu, pode ser visto no atual quadro demogréafico da regido. Analisando
o censo do Papiu®, é possivel notar que apenas nove das criancas
nascidas entre os anos de 1987 e 1990 sobreviveram até 2014, sendo que
apenas um nascimento foi registrado em 1988 e nenhum em 1990. Este
dado parece corroborar com a informacdo de que, em 1990, 33% das
mortes ocorridas no Papiu tinham como vitimas criangas com menos de
quatro anos (ibid.). Entre tantos buracos deixados pelos garimpeiros e
ainda hoje visiveis nas paisagens do Papiu, talvez o buraco mais
profundo seja este vazio geracional que marca um grupo inteiro.

Os garimpeiros levaram para os Yanomami o que tinham de
pior para lhes oferecer: malaria, gripe, doencas sexualmente
transmissiveis, tuberculose, alto indice de desnutricdo. Os efeitos

2 Estas analises iniciais foram feitas por Marta Azevedo durante assessoria
de avaliacdo do Programa de Educacdo Intercultural do ISA, em 2011.
Valendo-me da mesma metodologia adotada por Azevedo, busquei expandir as
analises durante esta pesquisa.
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ambientais também foram severamente sentidos na regido, através da
contaminacdo das aguas por mercurio e do desaparecimento dos animais
de caca, devido pressdo gerada pela ocupagéo descontrolada na regido.
Mesmo tendo o acesso vetado ao territdrio yanomami, as
organizacgdes indigenistas e missionarias buscavam formas de obter
informac0es sobre a situagdo que assolava 0s Yanomami naqueles anos,
divulgando-as em campanhas nacionais e internacionais. Por tras deste
acesso proibido — que na pratica estava valendo apenas para 0S
defensores dos direitos yanomami e nunca para 0s invasores — havia
claramente a intencdo de ocultar informagdes sobre os crimes cometidos
contra os direitos humanos na regido. Em junho de 1989, o movimento
Acdo pela Cidadania® promoveu uma viagem ao Papiu, levando uma
comitiva formada por vinte pessoas, entre elas o senador Severo Gomes
(PMDBY/SP), que fez o seguinte retrato do que viu naquela ocasido:

Estivemos ha dias na maloca de Paapid. La
0 governo alongou e melhorou a pista de pouso.
Como ndo se pode imaginar que faca parte do
Projeto Calha Norte, pois estd a poucos
quildmetros da pista e do destacamento de
Surucucus, fica a conclusdio de que este
melhoramento foi feito para propiciar o avango
proibido do garimpo em terras indigenas.
Paapil parece um cendario da Guerra do Vietna.
De cinco em cinco minutos um avido pousa e
decola. Os helicopteros rondam sobre o pano de
fundo da selva — trezentos gramas de ouro por
hora de vbo. Dali sai uma riqueza de dificil
mensuracdo, e que segue pelos descaminhos da
fronteira, deixando atras a morte da natureza e dos
homens.
O posto da FUNALI estd abandonado. Remédios e
seringas descartaveis amontoados em desordem e
misturado a latas de cerveja vazias. O livro de

# A Acéo pela Cidadania surgiu em 1989, reunindo movimentos sociais,
ONG’s, Universidades e membros do Congresso Nacional. O movimento
transcendia interesses partidarios ou de grupos, tendo como objetivo a defesa
dos direitos intrinsecos a cidadania, através da mobilizacéo da sociedade civil
de forma a exigir o cumprimento das leis. Na época, a Agdo pela Cidadania
atuava no Acre e em Roraima. Além do territdrio Yanomami, em Roraima
agiam também na Terra Indigena Raposa Serra do Sol, que naquele periodo
vivia em meio as tensdes entre indios e fazendeiros.
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registro é folheado pelo vento. O radio
transmissor sumiu, ninguém sabe como. Os indios
entregues aos garimpeiros. Enfim, uma mostra
desse estercal em que se transformou 0 nosso pais.
Doenca, desnutricdo, mortalidade infantil. A
malaria, que ndo existia, agora flagela grande
parte da populacdo. A catapora deixa na cara dos
que sobreviveram o sinal dos tempos de incUria.
Junto a ponta da pista, de onde arremetem 0s
avibes para a decolagem, a cinquenta metros dela,
estd a maloca dos Yanomami, antes cercado pelo
vOo dos péassaros e borboletas. O barulho é
infernal. Impossivel conversar dentro da maloca.
Depois do pdr do sol os avides silenciam. Ai —
disse um velho indio — temos um barulho muito
pior: sdo as criangas que choram a noite inteira.
De fome.

(Folha de S&o Paulo, 18/06/1989 apud CEDI, 1991)

O jornalista italiano Luigi Eusebi, que se aventurou em avides
de garimpo para conseguiu chegar ao Papiu em 1989, deixou registrado

este outro relato:

Ao aproximar-nos de Paapil, vemos o nimero de
balsas e pistas aumentar sensivelmente.
Chegando, somos forgados a sobrevoar a pista por
dez minutos, porque o movimento é caético. Ha
avides aterrissando e decolando ininterruptamente,
as vezes simultaneamente, sem outro controle a
ndo ser o visual. [...] Ao lado da pista, h4 uma
longa fileira de barracOes, alojamentos de
garimpeiros ou lojas vérias. Vemos uns vinte
avides parados e cinco helicopteros. [...] No fundo
da pista ha varias carcacas de avifes destruidos. A
média de acidentes € muito alta — um a cada dois
dias -, devido as desastrosas condigdes da pista e
dos aparelhos, ao transito desordenado, ao excesso
de carga transportada, a escassa lucidez dos
pilotos que frequentemente viajam cansados ou
bébados. [...] O barracdo da FUNAI esta vazio. O
encarregado fica em Boa Vista, desmoralizado
pela impossibilidade de conter a invaséo. [...] A
maloca Yanomami estd a poucos metros de
distancia, em péssimas condi¢des, cheia de
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buracos e de lixo. Ficaram poucas familias, a
maior parte dos indios morreu, ou fica vagando
pela pista ou pelos garimpos vizinhos. [...] O
corrego de onde retiram a 4gua estd
completamente poluido por mercurio e barro. As
criancas estdo hipnotizadas pela presenca dos
garimpeiros e procuram aprender 0 modo de vida
dos invasores. Bebem, fumam, andam pelo
campo, atravessam a pista entre um pouso e outro,
pedem dinheiro, ouro, roupas. Quase todos tem a
barriga inchada e o corpo cheio de furdnculos. Os
homens ndo cacam ou pescam, vivem da esmola
dos garimpeiros que, de vez em quando, lhes ddo
roupas sujas, bebidas alcdolicas e carne enlatada.
[...] Ao lado da pista ha aproximadamente trinta
barracos, usados como bar, vendas, dormitérios
casas de comércio de ouro. Todos os “negdcios”
sdo feitos em gramas de ouro. Em vez de caixa
registradora, usa-se uma balanca de precisdo e
todas as manhés a cotacdo é atualizada de acordo
com os indices da Bolsa de Valores de Séo Paulo.
Nos barracos, o clima de promiscuidade é total:
pilotos, garimpeiros, prostitutas, indios, sentados,
bebendo, fumando, jogando baralho, conversando.
Num bar, hd um cartaz eloquente com uma
fotografia: ‘“Procura-se Chico Matador, vivo ou
morto. Oferece-se 50 gramas de ouro de prémio
mais uma volta garantida a Boa Vista”... temos a
impressao de estar num saloon de faroeste...

(Eusebi, 1991:125-129)

Um levantamento feito pela Policia Federal juntamente a

FUNAI, em dezembro de 1989, identificou a existéncia de oitenta e duas
pistas de pouso clandestinas e duzentas balsas nos rios Mucajai e
Uraricoera (O Globo, 06/01/1990 apud Duarte do Pateo 2005). Ainda
neste ano, foram registrados quinze mil e cem pousos e decolagens no
aeroporto de Boa Vista em um Unico dia, o que era equivalente ao dobro
do movimento normal do aeroporto internacional do Rio de Janeiro na
época (Jornal do Brasil, 14/01/1990 apud CEDI, ibid.). Como
consequéncia desastrosa, segundo o Ministério da Salde, entre 0s anos

de 1987 €1990,

cerca de mil Yanomami morreram, isto é:
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aproximadamente 14% desta populacdo no estado de Roraima (Ramos,
1993).

Os garimpeiros haviam tomado o controle da situacdo com o
aval do governo federal e estadual, enquanto o mercado do ouro era
alimentado a revelia do caos humanitario causado entre os Yanomami.
Havia certamente grandes interesses politicos e econdmicos envolvidos
na explora¢do mineral do territério yanomami. Diante disso, a CCPY, a
Acdo pela Cidadania e a Diocese de Roraima, com apoio de
organizagcdes nacionais e internacionais, continuavam buscando
estratégias de continuidade da luta pela demarcacdo da Terra Indigena
Yanomami.

Sobre a demarcacédo da terra, em 1985, a FUNAI havia langado
a portaria n® 1817/E que delimitava o territério de 9.419.108 hectares,
visando a criacdo do “Parque Indigena Yanomami”. Como forma de
desmontar esta proposta de demarcacdo em terra continua, em 1989
foram publicados os decretos homologatérios de dezenove pequenas
terras indigenas para 0s Yanomami, além de duas Florestas Nacionais,
dentro das quais seriam legalizadas as atividades garimpeiras (Acéo pela
Cidadania, 1990). Um dos grandes articuladores dessa proposta era
Romero Jucd, que havia deixado o cargo de presidente da FUNAI e se
tornara entdo governador de Roraima, mantendo bem claro o interesse
de acesso aos recursos minerais existentes no territorio yanomami.

Os chefes de garimpo e seus aliados politicos montavam um
cerco cheio de meandros, artificios e jogos politicos contra os direitos
dos Yanomami. Se o cenario regional e politico apresentava a pior
configuracdo possivel, em ambito internacional e na sociedade civil
nacional cresciam as preocupagbes por questdes como direitos de
minorias étnicas e defesa ambiental. A nova Constituicdo Brasileira,
promulgada em 1988, apresentou-se sensivel as questdes de diretos
humanos e de minorias, refletindo os anseios da sociedade civil
brasileira ao final da ditadura militar.

Este cenario favoreceu a luta pelos direitos dos Yanomami, e as
campanhas lancadas pela CCPY e outras organizacGes de apoio aos
indios logo ganhavam eco pelas cidades do Brasil e do mundo, gerando
grandes pressdes sobre o governo brasileiro para que fosse resolvida a
situacdo em favor da vida dos indios. Em 1989, Davi Kopenawa recebeu
da Organizacdo das Nagdes Unidas (ONU) o prémio Global 500, por sua
luta em defesa do meio ambiente e de seu povo, dando maior
visibilidade internacional a causa yanomami. Toda esta mobilizacdo
social foi uma das pecas chave para o desfecho dessa histéria a favor
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dos direitos dos Yanomami (Acéo pela cidadania, ibid.; Le Tourneau,
2009).

Em 1990, o entdo novo presidente eleito, Fernando Collor de
Melo, sob pressdes internacionais e agindo de acordo com medidas
iniciadas pelo Ministério Publico e Justica Federal no ano anterior,
revogou os decretos de criacdo da terra indigena desmembrada em
dezenove ilhas, criadas a partir de decretos assinados por seu antecessor,
José Sarney. Collor deu inicio & operagdo Selva Livre, que visava a
desintrusdo dos garimpeiros e a dinamitacdo das pistas ilegais pela
Policia Federal. O entdo presidente Collor, visando promover sua
imagem, visitou o territério Yanomami uma semana apOs sua posse,
para dar encaminhamento ao processo de retirada dos invasores (CEDI,
1991).

O processo de retirada dos garimpeiros, todavia, foi longo e
cheio de percalgos. Vérias das pistas de pouso clandestinas, que eram
usadas para abastecer 0s garimpos, foram dinamitadas durante as
operacdes, mas eram muitas vezes reformadas e reutilizadas por
garimpeiros que retornavam ao territorio indigena. Houve, ainda,
inimeros casos de envolvimento dos préprios policiais federais nos
processos de desintrusdo, em que os agentes se valiam de subornos
oferecidos pelos garimpeiros, tornando-se ndo sO coniventes, como
corruptamente beneficiarios da continuidade da atividade ilegal.

Em 1991, finalmente o Estado brasileiro reconheceu aos
Yanomami o direito de usufruto exclusivo de suas terras tradicionais,
através da demarcacdo da Terra Indigena Yanomami, dentro da proposta
inicial de 9.664.975 hectares entre os estados de Roraima e Amazonas.
O decreto de homologagdo foi assinado em 25 de maio de 1992, pelo
entdo presidente Fernando Collor de Melo.

N&o obstante, entre os anos de 1992 e inicio de 1993, a FUNAI
calculava que haveriam ainda cerca de onze mil garimpeiros na Terra
Indigena Yanomami. Novas operacdes para a retirada dos invasores
foram realizadas ainda em 1993, reduzindo o nimero de invasores para
seiscentas pessoas. Ainda assim, neste mesmo ano, o grupo de Haximu,
habitantes da regido fronteirica entre Brasil e Venezuela, foi vitima de
uma enorme atrocidade. Uma tenséo entre invasores e indigenas resultou
na morte de dezesseis Yanomami causadas por um grupo de
garimpeiros, que se aproveitou da auséncia dos homens na casa coletiva
para vitimar cruelmente diversas criancas, velhos e mulheres, em um
verdadeiro ato de barbaridade (Ramos, 1993). “O massacre de Haximu”,
como ficou conhecido este episddio, foi julgado como crime de
genocidio.
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3.3 Uma versdo yanomami para a histéria do garimpo

A historia apresentada acima é uma bricolagem de informages
baseadas em documentos historicos e outras pesquisas ja existentes,
relatando a histéria do garimpo a partir de uma perspectiva ndo
indigena. Dessa forma, este relato situa 0s Yanomami como objetos de
pesquisa e vitimas da conjuntura histérica e politica brasileira daquela
época. Buscarei mostrar agora uma perspectiva yanomami destes
acontecimentos, que na maioria das vezes aparece como a face oculta da
historia do garimpo. Os relatos aqui apresentados se diferenciam do
anterior tanto pela posicdo de agentes que em alguns momentos 0s
Yanomami passam a ocupar quanto pelos valores morais desse povo,
evidenciados através da narrativa etno-histérica. Espero que os relatos
aqui apresentados possam tornar um pouco mais horizontal a
reconstrucao historica sobre o garimpo feita até aqui.

Esta narrativa é baseada, sobretudo, em uma entrevista
concedida por Alirio — lideranca do Papiu — a Helder Perri Ferreira,
pesquisador ndo indigena, no &mbito do Projeto Documentacdo do
Yanomama do Papiu (PDYP) em 2012. Por volta de seus dez anos de
idade, Alirio presenciou a chegada dos primeiros garimpeiros em sua
regido. Alguns anos mais tarde, entre os 16 e 18 anos, passou a
participar ativamente da expulsdo dos garimpeiros em diversas regides
da TIY, junto a FUNAI e a Policia Federal. Alirio, tendo sobrevivido a
invasdo, um dia disse ser “xawara iyé yamaki’, “nds somos sangue da
epidemia”. Pelos seus relatos, os primeiros garimpeiros comegaram a
chegar na regido ainda quando o posto da FUNAI estava sendo ocupado
por dois funcionarios do 6rgdo. Nesta época, havia quatro grandes casas
coletivas na regido: Iroprérépé, Wakahusipiu, Tépérésiki keakeamu (ou
Herou) e a casa proxima a pista de pouso, que se chamava Papiu.
Arokona — outra lideranca que viveu parte da infancia e adolescéncia
durante a invasdo garimpeira — disse que na ocasido da chegada dos
primeiros garimpeiros, 0s Yanomami especulavam quem seriam aquelas
pessoas e quais seriam seus propoésitos. A partir do leque de
conhecimentos que tinham sobre 0s napépé que haviam conhecido até
entdo, se perguntavam: “hei thépé kakii, yamaki hérimamowei thépé
hathé?”, “sera que essas pessoas sdo talvez aquelas que nos curam?”,
Alirio nos conta sobre este momento de chegada dos primeiros
garimpeiros:
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Alirio: fhi téhé proro pata mahi pé pihi kayd
huimama, huu xoaimama. Porakai kipé kupruu
téhé, tire hami yama hoxo héhiiakema makii,
héhiia mahia kema makii, tireharané komi thépé,
thépé préréa xoarayoma: ahoisipé, naxi kokopé
thaix,i mokaa mopé, rata sik:, rata sipg, saya pé,
xapeya pédhaka hirai wehi, xapeya pé, kamixapé
pei ora titio wei, pei mahuku pesi titiowei, pei
koruku pesi titio wei, pei he pesi yohoo wei pei
mamuku pesi, pei mamuku pesi titio wei, pei a
yarimuu wei wapupé, wapupé komi thépé tire
harané thépé préérayoma, thépéha préériné
,Texeira akakii, a waithérimu mahioma makii, a
waithérimu mahioma maki, yakumi thépé ithoahe
yatiané waydkiiha, Texeira axo, Texeira a yai
kopohuruma, a kopohuru wei FUNAI a maa
xoapraroma, mii mahiprarioma, inaha pé kuai
kupere.

Alirio: [Quando haviam dois funcionérios da
FUNAI no posto da regido] Foi nessa época que
comegaram a chegar muitos garimpeiros, eles
foram chegando. Quando estavam sé os dois [da
FUNAI], nés fechamos a pista no alto para que
eles ndo pousassem, mesmo assim eles passaram a
jogar coisas alto do céu : arroz, farinha, cartuchos,
botes, panelas, saias, bateias, roupas, aquilo que
chamam de batéia na lingua deles, batéia, coisas
para se vestir por cima [camisetas], coisas para
usar nos pés, coisas para cobrir as nadegas, coisas
para cobrir a cabeca, coisas para cobrir os olhos
[6culos], coisas para se limpar, sabdo, sabdo..
Deixavam cair todas essas coisas do céu, ao
fazerem  muitos langamentos, o Teixera
[funcionario da FUNAI] ficou muito zangado,
ficou muito bravo. Mesmo assim com o tempo o
Teixera foi-se embora. Depois que o Teixera se
foi a FUNAI acabou em nossa terra, ndo sobrou
nada, foi isso o que aconteceu.

(PDYP,2012a)

Como j& relatado, no momento em que a presenca de

garimpeiros comega a ficar fora de controle no Papiu, a FUNAI, incapaz
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de tomar qualquer medida para conter os invasores, abandona a regido.
Enquanto isso, as mercadorias e materiais de trabalho utilizados pelos
garimpeiros literalmente “caiam do céu”, numa espécie de promessa de
um mundo sem esforgos, onde ndo mais seria preciso fazer rogas para se
alimentar (como os Yanomami julgam, alias, ser 0 mundo dos mortos).
Foi este 0 canto da sereia utilizado pelos garimperios para seduzir os
Yanomami:

Helder: Garimpeiro péné matihipé waroho péa

xoapramarema sihe?

Alirio: Pépramaremahe, maréa xipé, kurehepg,
pratupé, pei a iyaiwei mau husi pé hami.. "ei
wama thépé toas, ei wama thépé wai téhé, wama
thépé toa: téhé thé totihi, ¢hi téhé hutukana hami
wamaki kidimi hutukana a mapropé waiha, waiha
wamaki pairiprai. Waiha Televisdo yaa xatiamai,
waiha kami yané wamaki yanopé thaai, waiha
yanikiné rata ya siki yanopé thaai. Wamaki
matihipé toamu wei, mared, mared ya siki yanopé
thaai wamaki matihipé toamopé, inaha thé kua.

Helder: Os garimpeiros lhes davam muitas
coisas?

Alirio: Davam sim, panelas, colheres, pratos,
essas coisam que usavam para se alimentar,
tijelas... diziam assim: “peguem estas coisas, ¢
bom para usar quando forem comer, vai ser bom,
entdo vocés ndo precisardo mais trabalhar na roga,
ndo existird mais roga no futuro, vou ajuda-los.
Depois, com tempo ligarei uma televisdo, farei
casas para vocés, depois, sem pressa farei casas
com telhado de zinco. Sobre vocés adquirirem
bens materiais, farei uma casa onde vocés poderdo
trocar seu dinheiro por bens industrializados, €
isso que pretendo fazer”, foi assim.

Helder: fnaha thépé kuma, winaha pata thépé
pihi kurayoma tha?

Alirio: Pata thépé pihi... pata thépé, pata thépéné
thi thé kakii, pata thépéné thé hapa piximaz kohipé
mahioma makihi, kama napépéné pata thépé pihi
iramakemahe wamotima thépéha.
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Helder: Ao dizerem isso, 0 que as liderangas
acharam destas palavras?

Alirio: Eles pensaram, pensaram, entdo as
liderangas no comego quiseram muito isso, porém
0s napépé [garimpeiros] iludiram/seduziram as
liderangas yanomama com comida.

(ibid.)

A outra face dos bens materiais do garimpo foi sendo descortinada e a
generosidade dos garimpeiros ndo se mostrou gratuita:

Alirio: Thépé pihiha iramakihené, “awei yamaki
nomaimi hath6?” pé pihi kuma, pé pihi kuma
makii, waiha yamaki péa xoarayoma thépé
hipimahe. Hapai... keteti ketetipé, asukapé kasasa
upé kadyd komahe sehwesa sehwesa upédhaka
hirai wehi upé kdyd koamahe, inaha thépé thai
kuikéhené, pé nomatha taamoriné pé totihi, totihi
himayu xoama, inaha pé thayoma. Mared sipé
hipimahe "mared wama sipé toai, wama siki
omai! wamaki matihipé toopé" inaha thépé kuuha,
hi théha thépé pihi irakema inaha thépé kuama,
kuama makii, yamaki maahuru téhé, yamaki yépru
xoa téhé.

Alirio: Ao tornarem dependentes, eles pensaram:
“Sera que nods iremos morrer?”. Eles pensaram
mas mesmo assim, depois nds comegamos a
adoecer [por causa das] coisas que eles nos
davam. Entéo doces, aglcar, cachaga tambhém nos
deram para beber, e outra coisa que eles
chamaram de cerveja também nos fizeram beber,
e fazendo assim, passaram a nos ver embriagados.
Diziam que era bom, que fazia bem, foi assim que
fizeram. Também deram dinheiro: “ganhem
dinheiro, o fagam aumentar! assim vocés poderam
comprar mercadorias!” Ao dizerem isto, entdo as
pessoas foram seduzidas, assim elas ficaram.
Apesar disto n6s comecamos a desaparecer
[morrer], foi quando passamos a voar [ser
removidos para hospitais em Boa Vista].
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(ibid.)

Nesta doce seducdo, os presentes oferecidos e trocados pelos
garimpeiros tiveram suas consequéncias, transmitindo epidemias que
atingiram toda a populagdo. Neste momento, como vimos, a salde dos
Yanomami estava entregue a prépria sorte, jA que os membros de
ONG’s e missdes que prestavam atendimento a saude estavam proibidos
de adentrarem o territério Yanomami. Assim, o Unico caminho para
evitar a dizimagdo total da populagdo era a remocdo dos doentes para

hospitais em Boa Vista:

Alirio: Kami ya nomarayoma makii, kami ya pree
nomarayoma, ya nomarayoma makii, hospital
hami, hospital yano ahaka hiraé wehiha, ya haroa
k6runé. Ya haroa kG&rayoma, ya nomaa
mahirayoma makii, ya haroaha kdriné ya waroa
koke, ya kda kdpema, yano a proke mahioma.
Hadrixo yahaki waroa kdkema, Waiwai axo, kami
ya xo, haari yahak: warokema yami mahi yamaki
warokema, Waiwai axa haarimonimi.[...] Ai
yamaki rope maprarioma, Papiu yano proke,
Iroprérépé yano proke, Wakahusipiu yano proke,
Herou yano proke, komi prokeprariohuruma.
CASAI hami yamaki komi usutua mahiprarioma.

Alirio: Apesar de eu ter morrido [ficado muito
doente], de quase ter morrido, apesar de ter
morrido, fui para aquela casa que chamam de
hospital e me curei novamente. Eu voltei a sarar,
apesar de eu estar muito mal, depois que eu me
curei de novo eu voltei para minha casa, mas a
casa estava muito vazia. Meu pai e eu chegamos
em casa, 0 Wai Wai, eu e meu pai chegamos em
casa, sO tinhamos nods, 0 Wai Wai era o Gnico que
ndo havia adoecido [..]. Outros de nos
desapareceram [morreram] rapidamente, a casa do
Papiu ficou vazia, a casa de lroprérépé ficou
vazia, a casa de Wakahusipiu ficou vazia, a casa
do Herou ficou vazia, todas ficaram vazias. Todos
nés sobramos na CASAL.
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Pelas falas de Alirio, o plano de remocgdes de doentes para os hospitais
em Boa Vista parecia esconder também uma tentativa de esvaziamento
da populagédo indigena da regido do Papiu:

Alirio: Makii inaha yamaki kuai téhé yamaki,
yamaki kda mahe. Ai thépé waroa kdkema, ihi
yano proke kddha ya waroo kdd téhé, hadarixo
yahaki waro kdd téhé "Yanomama wamak: kakii,
Macuxi urihi hami wamaki piriamai. Hedmi napé
yamipé piriopé, kami yamaki FUNAI yamakiné
wamaki kodhuru, kami ya mitharéha Boa vista
ham: wamaki piriopé, Boa Vista proke thé kuopé..
hedmi kama napé pé pirio noméhio kuopé” fnaha
thépé kuma, thépé kuma makii pata thépéné thé
piximanimihe: "maa! ¢ha yamaki pirioimi, ihi
yamaki: kukii téhé yama thé piximaimi! Hutukana
yama a thaiwei thé maprario, utiha yamak:
hutukanapé thamu kuapé? yamaki ohi nomaa
hathGrayu? yamaki rama huu wei thé maa, kuimi
hath6? yamak:i yuripé rékéo weri thé kuaimi
hath6? yanomama yadhanaki mii hathd" #naha
thépé kuma, thépé kuruné yamaki kuanimi, yamaki
kbamahe, inaha yamak: thai kuperahe.

Alirio: Apesar disto, quando estdvamos aqui
vieram nos buscar. Outras pessoas vieram
novamente, entdo foi nesta casa vazia que quando
eu cheguei de volta, quando cheguei junto ao meu
pai [disseram]: “Yanomama, quero que leva-los
para morar na terra do Macuxi. Somente n6s nao
indigenas vamos morar aqui, nds da FUNAI
viremos buscé-los, vocés irdo morar proximo a
Boa Vista, Boa Vista ficara vazia, 0s napépé irdo
mudar-se para ca”. Assim eles disseram, apesar de
falarem isso, os velhos ndo aceitaram: “Nédo! Nao
vamos morar 14, ndo queremos fazer isto! [L&] ndo
faremos mais roca, onde iremos fazer nossas
rogas? Serad que iremos morrer de fome? Sera que
ndo terd caca? Sera que teremos como pescar?
Talvez ndo tenham folhas para cobrir nossas
casas”. Assim foi falado, ao dizem isso, ndo
fizemos, vieram nos buscar, assim fizeram
€oNOosco.

(ibid.)
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Na versdo de Alirio, a expulsdo dos garimpeiros deveu-se a uma
decisdo das liderancas yanomama junto a FUNAI. Esta representacdao
coloca os Papiu théripé ndo apenas como vitimas deste processo
historico, mas também como protagonistas que tomaram a decisdo de
rejeitar a presenca de garimpeiros em suas terras, resultando na expulséo

dos invasores:

Alirio: Ai yano a prokeha, ai thépé kodkdpema.
Thépé herdmu kddma, pata thépé: "Uti naha
wamaki pihi kuu tha? Yama thépé kbaki x&? Yama
thépé yaxuaki xa?" pata thépé kuu k6dma, FUNAI
pé kuma pata thépé & hai k60ma, h&ari, ha
Xuruna ari, Prito... komi thépéad hai kddma:
"wamapé koakii! yamaki, yamaki maprarioma!l
Yamaki nomaa hikiokema, yama thépé piximaimi!
thépé xawarapéono!" inaha pata thépé kuma,
inaha thépé kuma yaro, thépé yanikiné thépé...
maa yapaa kdpraruhuruma.

Alirio: Na outra casa que estava vazia, chegaram
outras pessoas de volta. Entdo as liderancgas
fizeram uma reunido novamente: “o que VOCES
estdo pensando? Devemos retira-los? Devemos
expulsa-los?”, assim disseram os mais velhos
novamente. A Funai falou também, as liderangas
falaram de novo, meu pai Juruna, o Brito... todos
se pronuciaram novamente: “vocés os retirem! nos
ja acabamos! NOs ja morremos, noés ndo os
queremos aqui! Essa gente tem muitas doengas!”
Assim disseram as liderancas. Por dizerem assim,
devagar...as pessoas comegaram a voltar para
onde vieram.

Fato curioso é que, em meio a tantos acontecimentos no Papiu,
em algum momento houve também na regido a presenca de um grupo
hare krishna. Ainda hoje, ndo foi possivel desvendar quem eram estas
pessoas, quando e de onde vieram, mas restou na memoria daqueles que
conviveram com eles a lembranca de um grupo amigavel, além das
musicas que aqueles estrangeiros 0s ensinaram:

Helder: Uti naha thépé heam: Hare krishna
thépén:... Uti naha thépé thai kuama sihe?
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Alirio: Hare krishna péné “contato” a pree
thamahe, “contato” a thapraremahe. Hemeti kiki
thérimépu, hemeti kiki thirimipu k6dmahe, FUNAI
péni kiki thirimipu wehi, hemeti a thirimipu
kbdmahe. Hemeti a thirimipuu yarohe, posta a
xird hare krishna pé kuonimi, yano a ham: pé
huma, yamaki itthamahe yamaki wardho taama,
yamakihe wardho #tihamahe yano hami pé huama
[...] inaha thé kuoma, pé kuai kupere totihi kidma,
xaari thé kidma yamak:i waiamanimihe, pé mokaa
pé makii, pé makaapé xikd makii, pé xird huai
puoma. FUNAI axo pé huama, FUNAI a pree
pairioma. Hapa Antbnio a pairio xoama, a
tukurayoma makii, a waroa yapaa kokema, a kda
koponi hare krishna péxo pé huama.[...]
Hapainaha thépé kuma: “Hare Krishna, Hare
Krishna, Krishna, Krishna, Hare, Hare, Hare....”
Waké pata mahi, wakéha horakiné, miam:ha pata
mahi waké a kuoma inaha yamaki yamaki
ximoréai kuama. “Hare Krishna, Hare Krishna,
Krishna, Krishna, Hare, Hare, Hare....” inaha
yamaki kuma. “Wamaki pihi toprarioma tha?”
Yama thé, yama thé uwémai puoma, waké a, waké
pata mahi aha, waké tuurumu téhé, yamaki
nidhoma waké a miami hami yamaki niahu
kuama. thi t€hé yamaki nidhoma, yamaki
nidhoma, yamaki nidhoma yamaki kuama, inaha
yamaki kuama makii, yama thé taai puoma thé
néka tetei kunaha yamak: #rakii.

Helder: O que esses hare krishna faziam
enquanto estavam por aqui?

Alirio: Os Hare Krishna fizeram contato. Fizeram
contato conosco, comegaram a nos medicar de
novo. Eles nos deram remédios, eles nos deram
remédios novamente. Os remédios que [antes] a
FUNAI nos dava, eles nos deram novamente. Os
Hare Krishna ndo ficavam s6 no posto de salde,
jiam em nossas casas, eles nos contavam, viram
muitos de nds, eles queriam contar quantos
eramos, eles iam em nossas casas [...] Foi assim
que se sucedeu, eles trabalharam bem assim, nos
ndo ficamos bravos com eles. Eles tinham muitas
espingardas, mas mesmo assim apenas andavam
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com elas a toa. Eles iam com a FUNAI, a FUNAI
0s acompanhava. Primeiro o Antonio estava
sempre junto, apesar de ter fugido, ele voltou e
depois passou a andar com os Hare Krishna. Era
assim que eles diziam [cantavam]: “Hare
Krishna, Hare Krishna, Krishna, Krishna, Hare,
Hare, Hare....”. Faziam uma grande fogueira, no
centro dela tinha um fogo muito grande, entdo nos
ficAvamos fazendo voltas em torno da fogueira e
diziamos assim: “Hare Krishna, Hare Krishna,
Krishna, Krishna, Hare, Hare, Hare.... Vocés
estdo felizes?”. Nos os imitdvamos a toa, o fogo,
na fogueira nds passavamos. Passdvamos por
dentro do fogo [brasa]. Faziamos assim, entretanto
agiamos a toa. Se tivéssemos feito isto por mais
tempo realmente teriamos pegado gosto.

(ibid.)

Por fim, apds varias operacfes contra o garimpo ilegal, os Papiu
théripé foram aos poucos se vendo livres dos invasores, mas as marcas
do garimpo persistem em se manter na regido, ja que o lixo deixado
pelos garimpeiros é associado pelos Papiu théripé como fonte de
epidemias:

Alirio: Thépé matihi yariki xoa, apiama pé yariki
xoa. Thépé kanasi xoaha, ¢hi thépé kanasi
xawarapé héyéyéa xoa, xawara a kdd xoanimi,
xawara axa xird kua xoa. “tnaha a kué thépé
xawarapé mahino yaro!” - inaha thépé kuma.

Alirio: Ainda sobraram os restos dos materiais
deles [dos garimpeiros], restos de avides. Estes
por esses lixos que restam aqui ainda, as
epidemias ainda ndo foram embora, as epidemias
insistem em continuar. E assim, “essas pessoas
sd0 muito cheias de epidemia!” assim disseram as
pessoas.

Hoje, ao longo da pista de pouso do Papiu, onde antes se
estendia a vila garimpeira, a floresta cresceu novamente, escondendo a
historia de duas décadas passadas. Agora, varios pés de flecha compdem
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a nova paisagem, tomando conta dos antigos pisos de cimento de lojas
gue haviam naquela época, bem como dos materiais enferrujados e
carcomidos pelo tempo. Em toda a regido do Papiu restam diversos
buracos feitos pelos garimpeiros, chamados pelos Yanomami de puraka
(buraco). Sdo grandes crateras feitas em cursos de antigos rios e igarapés
gue hoje, cheios de &gua, se tornaram lagoas utilizadas pelos Papiu
théripé como locais de pesca, mesmo sob o risco ainda presente de
contaminagdo por mercdrio. Por alguma razdo ainda desconhecida,
proliferou nesses purakapé o peixe acard bandeira (Pterophyllum
altum), chamado pelos Yanomami da regido de karipero moupé,
“esperma de garimpeiro” (lit.) (Perri Ferreira, 2009).

Entre todas as parafernalias enferrujadas e buracos de garimpo
que restam no Papiu ainda hoje, o0 que parece mais assustador aos olhos
dos Yanomami sdo os restos mortais daqueles que perderam a vida
durante a invasdo garimpeira e tém seus 0ssos enterrados no Papiu ainda
hoje. A indignacdo dos Yanomami com este fato esta baseada em seu
sistema funerario, um elemento central da filosofia desse povo. O
tratamento ritual dado pelos Yanomami a seus mortos é um longo e
complexo processo, que visa, ao final, enterrar ou destruir todas as
cinzas dos 0ssos da pessoa morta, como forma de obliteracdo de sua
memoéria, para que por fim seu espectro possa seguir definitivamente
para 0 mundo dos mortos (Albert, 1985). Assim, para a perplexidade dos
Yanomami, inimeros garimpeiros mortos durante o periodo da invaséo
acabaram por ser enterrados na regido, sem que seus parentes viessem
recolher seus restos mortais. Na interpretacdo yanomami, isto ndo
resultou em outra coisa sendo na permanéncia dos espectros dessas
pessoas, sofrendo e vagando pelo Papiu, assustando e ameacando 0s
vivos e mantendo-se impossibilitados de seguirem para 0 mundo dos
mortos. Hoje em dia, alguns lugares do Papiu, como a cabeceira da pista
de pouso, sdo locais temidos pelos Yanomami, por estarem muito
“enfantasmados” (urihi porepé mahi), sendo, portanto, inadequados para
a construcdo de novas casas:

Alirio: Papiu hami p& mard wardho mahi kua.
Urihi au mahi tha? urihi au mii! Kama napé pé
kdayu maama yaro, urihi xami. Mard mard péné,
yapé taararema, yapé tua taararema, thépé tupra,
thépé nod waxuma, hapai... Policia Militar waéha
kuo wei ané "Hei naha thépé kué, hei wa thé
taané! thépé tuayu wei thé urihi xami, thé urihi au
mii! urihi xami mahi, napé pé mard nikere. Hedmg
pé mar6ko yariki néhé mii mahi yaro thé hoximi,
Papiu théri wamaki urihi pé xami mahirarioma"
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inaha pé kuma. “Komi wamaki urihipé
xamirdarioma, hei mori urihi xami mii" inaha
thépé kuu kupere.

Alirio: L& no Papiu [imediaces da pista de pouso
e posto de salde] tem muitas ossadas. A floresta é
limpa? Nao, a floresta estd suja! Pelo fato dos
napépé ndo terem reclamado [0s restos mortais
dos seus parentes] a floresta estd suja. Eu vi
muitas ossadas, vi enterrarem. Quando
enterravam, aqueles chamados Policia Militar
explicavam: “ Assim as pessoas fazem, vejam
isto! Ao enterrarem 0s mortos aqui, a floresta fica
suja, a floresta ndo fica limpa! A floresta fica
muito suja, por ter misturados os 0ssos dos
napépé. Pelo fato de ter restos de ossadas por ai, 0
impacto dessas ossadas aqui € ruim. A floresta de
vocés do Papiu ficou muito suja, toda a terra de
vocés esta suja, ndo apenas esta”. Assim disseram
eles.

(PDYP, ibid)

Hoje, embrenhadas em meio a floresta, restam ainda algumas
carcacas de avides e helicopteros caidos durante o tempo do garimpo.
Junto ao lixo metalico que resta escondido na mata, ficaram também os
restos mortais de sua tripulacdo, mantendo também ali, seus fantasmas.
Como sinal de mudanca dos tempos, hoje em dia um grupo de mulheres
do Papiu da aldeia Maharau parece metaforizar a resisténcia ao garimpo,
ao recortar pequenos pedagos das carcagcas de avibes caidos,
transformando-os em penduricalhos para suas tangas (pesimakiki), que
sdo usadas cotidianamente. Os barulhos feitos pelos penduricalhos
dessas tangas femininas sdo muito apreciados por todos, principalmente
durante as dancas que acontecem nos festivais funerarios reahu, como
explica Belinha:

Belinha: Hei apiama a ka prare, hapai nahd a
kuama. Hapa téhé, kami ya moko mahid téhé, hi
téhé ya mamo xatioti téhé, ahoi siki ria ha hoyang,
€é... kipé yérayoma maki, ya mamo xatio ti téhé,
heha a yei a kea xorayopéha, hei a xird praa xoa.
[...]. Hei a ni 6hotapra mahid xoa, hei. Kama pei
xée exo kipé... kipé hote praa xoa. Kama pei xée e
mardko praa xoa, heha a ixirayu wei, a xoa xoa.
Inahd thé kua. A kerayoma maki, a kerayoma
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maki, kama, kama sitipa ya esik:... kama apiama a
maki, sitipa ya esiki ha thapraring, ipa pisima
kikiha, eha ya théki ha yaaroromaring, ya théki
rid tiritirimoma# wei, ya thék:... ya théki thai. Ya
théki kdyd rid xiahimu wei, Ya théki kayd ria
hestamu wei, ipa hesta a kupru téhé, ¢hi téhé ya
thék: kayd rid [tiri, tiri, tiri, tiri], Znaha ya ria ha
kuapraroné, ei ya thé... apiama ya a hani xoa, hei.
A ni Bhotapra mahid maré waatore, hei. A né
wayapraroma maki, a né pihi kdyé wayapraroma
maki, a né dhdtapra mahia xoatia. Thé pihiprai
kdonimi. Thé pihiprai ha maané, a né mardko
Ohdtaapra maré waatore, hei apiama a, ei!

Belinha Este avido que esta aqui no chdo, o que
aconteceu foi o seguinte: quando eu era muito
mocga, e entdo quando estava observando, quando
eles estavam querendo jogar [sacos de] arroz,
entdo, embora os dois tenham decolado, enquanto
eu estava observando, aqui onde ele caiu em
seguida, aqui ainda estdo seus restos. [...] Este
aqui [o piloto morto] sofre muito ainda, este aqui.
Os dois pilotos [lit. sogro do avido] desse avido
ainda estdo podres aqui por baixo. Os 0ssos de seu
piloto ainda estdo aqui, daquele que se queimou
aqui, ainda estdo aqui. Assim € que foi. Ainda que
tenha caido, ainda que tenha caido, do seu... e
ainda que seja avido, depois que eu faco umas
laminas [com o ferro de sua carcaga], depois eu as
pendurando na minha tanga, aqui, querendo que
elas me facam tilintar, eu as faco. Eu querendo
fazer barulho nas festas com eles [os
penduricalhos], eu querendo festejar com eles [0s
penduricalhos], quando comecar minha festa,
entdo eu quero com elas [som de metal tilintar], eu
querendo fazer assim, eu corto esse avido aqui.
Este aqui, [0 piloto] ele sofre muito
evidentemente. Ainda que tenha se estrupiado
todo, ainda que tenha se destruido todo com o
avido, ele ainda sofre muito. Ndo o recolheram, e
ndo o recolhendo, ele em seus restos ainda sofre
evidentemente, nesse avido aqui!

(PDYP, 2012b)
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Tangas bordadas com micangas usada pelas mulheres do Papiu
(foto: Ana M Machado)

3.4 Trabalhando com (e como) os napépé: o Papiu pos-

garimpo

A retirada dos garimpeiros foi 0 marco do inicio de uma nova
época para os Papiu théripé. O desafio inicial foi a recuperacdo e
reestruturacdo das condigdes socioecondmicas e sanitarias do grupo,
ainda sob o trauma da invasdo garimpeira. Ao longo deste periodo, foi
instaurado o atendimento permanente a salde na regido, levando a
erradicacdo da maléria e, consequentemente, ao crescimento da taxa de
natalidade.

O inicio dos anos noventa foi possivelmente a época em que 0s
reides organizados pelos Papiu théripé foram interrompidos ou pelo
menos diminuiram drasticamente, embora entre os anos de 2003 e 2010
tenha havido um conflito interno entre algumas comunidades locais. As
instituicGes ndo indigenas se faziam cada vez mais presentes na regiéo,
foi também na década de 1990 que surgiram as primeiras escolas no
Papiu e houve a introducdo da escrita em lingua materna. Seguindo a
tendéncia das politicas indigenistas em todo Brasil desde a promulgacéao
da Constituicdo Federal em 1988, as organizacbes de apoio aos
Yanomami passaram a investir na formagdo pela busca de autonomia
dos indigenas. Em meados da década de noventa, iniciaram 0s processos
de formagdo dos primeiros jovens como professores e agentes indigenas
de saide. Os Yanomami passaram a atuar dentro das esferas politicas de
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decisdo, ganhando espaco representativo no Conselho Distrital de
Satde®. Em 2004, foi criada a Hutukara Associagdo Yanomami, com o
objetivo principal de defesa dos direitos Yanomami, estabelecendo o
didlogo com as aldeias e 0s 6rgaos publicos.

3.4.1 Novas liderancgas

O alto indice de mortalidade gerado pela invasdo garimpeira
certamente impactou a organizacao social no Papiu, ja que muitas das
liderancas politicas e xamas perderam a vida durante aqueles sombrios
anos. No novo contexto de reestruturacdo, alguns jovens assumiram,
ainda muito cedo, o papel de lideranca local. Estou me referindo aqui
principalmente aos irmdos classificatdrios Arokona, Alfredo e Alirio,
que ao final da invasdo garimpeira, em 1992, tinham dezoito, quinze e
oito anos, respectivamente. Alirio e Arokona, ainda adolescentes,
participaram ativamente da operacdo Selva Livre, para a retirada de
garimpeiros de vérias regides da TIY. Alfredo, por sua vez, comegou a
despontar como lideranca no inicio dos anos 2000, com a expansdo dos
trabalhos de educagdo na regido.

Quando eram ainda muito jovens, estes trés se tornaram
reconhecidos internamente entre os Papiu théripé e externamente, como
interlocutores importantes junto aos napépé nos trabalhos de salde,
educacdo e nas acOes de denlncia e combate ao garimpo, que nunca
desapareceu completamente das imediacdes do Papiu. No ano de 2004,

% Em 1999, foram criados os Distritos Sanitarios Especiais

Indigenas (DSEI), pela Lei N° 9.836, que sdo unidades sanitarias, de
responsabilidade federal, correspondentes a uma ou mais terras indigenas,
visando inicialmente o atendimento sensivel a diversidade cultural e regional de
cada grupo indigena e maior proximidade entre o subsistema de salde e 0s
6rgdos responsaveis pela politica indigenista (Distrito Especial Sanitario
Indigena, 2015). Os distritos sdo formados também por Conselhos e, no caso do
DSEI Yanomami, o Papiu, juntamente ao Kayanau (uma dissidéncia do grupo),
mantiveram uma vaga no Conselho. Em meados dos anos 2000, o Papiu e 0
Kayanau passaram a ter representantes proprios, sendo concedido a cada um
deles uma vaga para conselheiro.


http://pt.wikipedia.org/wiki/Terras_ind%C3%ADgenas
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aos vinte e sete anos, Arokona foi o primeiro Yanomami a ser eleito
presidente do Conselho Distrital de Satide Yanomami®® (CONDISI).

As liderancas tradicionais yanomami (pata thé) sdo geralmente
homens que estdo no cume de um grupo familiar, possuindo, portanto,
amplas redes de descendentes e cognatas, sendo geralmente pessoas
mais velhas que se destacam por suas habilidades discursivas, 0 que 0s
faz capazes de oferecer vantagens ao seu grupo no plano politico
exterior, ligado a realizacdo de rituais reahu e langcamento de incursdes
guerreiras. Ja na esfera interna do grupo, um pata thé geralmente orienta
atividades econdmicas coletivas, como abertura de rocas, saida para
expedicBes de caga ou coleta (Albert, 1985:151). Dotados da palavra e
desprovidos do poder de mando, os pata thé correspondem bastante bem
ao modelo de chefia indigena, tal como descrita por Pierre Clastres
(2003).

Alirio, Alfredo e Arokona se diferenciam, portanto, de um pata
thé, por uma série de fatores. Sobretudo por terem assumido lugares de
mediacdo e articulacdo politica ainda muito jovens, e em decorréncia de
possuirem alguns conhecimentos napé que lhes conferem maior poder
de articulagdo com os napépé. Eles sdo homens alfabetizados,
assalariados e, portanto, com facil acesso a mercadorias, falam
portugués razoavelmente e, dois deles, possuem bom dominio do
computador. Estas habilidades, somadas a eloquéncia em seus discursos
durante reunides ou sessdes de caxiri, agregam novos elementos ao
desempenho de liderancas, garantindo maior circulacéo de projetos para
suas regides, cargos assalariados e caronas de avido para Boa Vista, Ihes
conferido assim um bom prestigio.

Uma das grandes liderancas antigas do Papiu, do periodo pos-
garimpo, foi o ja falecido Jhon* ?’ famoso pelos pedéagios que cobrava
dos garimpeiros que ali chegavam. Por muito tempo, diferiu dos trés
jovens irmdos pela continuidade de suas aliancas e relagdes com os
garimpeiros, que se estenderam até o periodo de sua morte, em 2011.
Em 1998, ap6s uma série de desentendimentos entre os grupos locais, o

%6 Arokona neste caso era suplente do conselheiro de satide das regiGes Papiu e
Kayanau, Jodo. Este, impossibilitado de participar da reunido em Boa Vista,
deixa aberta a participacdo de seu suplente Arokona, que durante a reunido
acabou sendo escolhido como primeiro presidente indigena do Conselho
(comunicagdo pessoal de Helder Perri).

#" |dentificarei com asterisco (*) nomes que alterei nessa pesquisa, seja por
motivo de falecimento (o que torna um tabu o pronunciamento do nome do
morto), seja por querer evitar a exposi¢do de determinadas pessoas.
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grupo de Jhon se mudou da regido do Papiu para uma localidade na
embocadura do rio Herou, fundando a nova comunidade Pakirapiu. A
regido foi aos poucos sendo estruturada com pista de pouso e posto de
salde prdprios, recebendo o nome de Papiu Novo e, posteriormente,
Kayanau.

3.4.2 Emergéncia dos servicos de saude e

educacio: a geracio “terra demarcada”

Em 1991, a organizacdo francesa Médicos do Mundo (MDM) —
gue ja havia atuado no territério yanomami durante a década de 1980 —
regressou ao Papiu em uma missdo de assisténcia médica emergencial,
visando a reestruturacdo das condicBes de salde na regido. Nesta
ocasido construiram o posto de salde existente ainda hoje no Papiu. Em
1994, a Médicos do Mundo assinou um acordo formal com a Fundag&o
Nacional de Saude (FUNASA), passando a exercer servigcos de salde
permanentes no Papiu, com o objetivo de recuperar o equilibrio do
guadro sanitario na regido (Le Tourneau, 2009). A ONG Meédicos do
Mundo se manteve no Papiu ao longo de pouco mais de uma década,
encerrando suas agdes em dezembro de 2002. Nestes dez anos de
atuacdo, conseguiram erradicar a maléria, além de zerar os casos de
tuberculose, calazar e oncocercosis na regido.

Para se ter uma ideia do estado critico de salde logo ap6s a
invasdo garimpeira, ao longo de 1993 houve seiscentos e trés casos de
maléria em uma populacdo com pouco mais de trezentas pessoas
(Médicos do Mundo apud Perri Ferreira, 2009). Bruce Albert
(comunicacao pessoal), que acompanhou a implantacdo dos servicos da
MDM na regido entre os anos de 1990 e 1991, relata o cenario
devastador que encontrou na ocasido, quando os indios, sem rogas e
completamente inseridos em um ciclo de dependéncia da alimentacéo
garimpeira, vagavam doentes, fracos e desnutridos pela pista de pouso,
batendo, a noite, nas paredes de madeira do posto de salde a pedir
farinha.

Para acabar com as doengas deixadas pelos garimpeiros no Papiu, uma
das primeiras iniciativas tomadas pela MDM foi fazer uma grande
fogueira, onde os Yanomami queimaram suas roupas velhas obtidas
através de trocas ou presentes dos garimpeiros. Estas roupas eram
verdadeiros focos de doengas e, em troca das roupas queimadas, 0s
homens receberam panos vermelhos e calcGes, ja as mulheres ganharam
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novelos de I& e micangas, para que pudessem voltar a tecer suas tangas
tal qual aquelas que usavam antes da chegada dos garimpeiros.

Ainda em meados da década de 1990, a MDM iniciou um trabalho
timido de alfabetizacdo no posto de salde. As aulas eram direcionadas a
cinco indigenas, visando a formacdo de agentes de salde yanomami.
Fora do contexto escolar, estes cinco primeiros estudantes ensinavam
por conta prépria 0 que aprendiam nas aulas a outros Yanomami que
estivessem interessados em aprender a ler e escrever. Ja em 1997, a
Diocese de Roraima, em colaboracdo com a MDM, expandiu o0s
trabalhos de educacdo na regido e, em 1999, ja haviam sido implantadas
escolas em trés comunidades: Maharau, Wakahusipiu, Hapakaxi.

Em 2001, alguns jovens do Papiu foram escolhidos para
participar do primeiro curso de formagéo de professores realizado pela
CCPY na Missdo Catrimani e, em 2002, esta organizacdo assumiu todo
o0 trabalho de educacdo na regido, prestando assessoria as escolas e
realizando a formacdo de professores dentro do Programa de Educacgédo
Intercultural. Na época, a escolarizacdo se expandia rapidamente e o
numero de escolas no Papiu saltou para nove, sendo criadas nas
seguintes casas: Erisipi, Amaakahiki, Herou, Maharau, Okarasipi,
Sikamapiu, Tihinaki, Xokotha e Xorithothopi. Assim como o nimero de
escolas, crescia também o numero de professores em formagdo na
regido, substituindo aos poucos a figura dos professores napépé que, até
entdo, eram os responsaveis pelo processo de alfabetizacdo na regido.
(Projeto Politico Pedagdgico do Papiu, no prelo).

Em dezembro de 2002, a ONG Médicos do Mundo encerrou sua
missdo na regido do Papiu®®, apés ter revertido o quadro epidemiolégico
e sanitario encontrado no periodo final da invasdo garimpeira. Neste
periodo o atendimento a saude foi entdo entregue ao governo brasileiro,
estando a regido livre de malaria, com a populacdo apresentando bons
indices de crescimento e com dezessete agentes indigenas de salde em
formacéo (entre o grupo, trés eram mulheres). O atendimento & sadde foi
assumido na época pela ONG Urihi Salde, conveniada a FUNASA
(Ministério da Saude), que ofereceu um atendimento de 6tima qualidade
aos Yanomami até julho de 2004, quando foi encerrado o convénio.

Em novembro de 2003, as rela¢des intercomunitarias no Papiu
foram severamente abaladas apés o inicio de um conflito interno.

% para mais informag@es sobre o fim dos trabalho dessa organizagdo no Papiu,
assistir:https://www.youtube.com/watch?v=u8eOHdXvZSY
https://www.youtube.com/watch?v=zERmp5mwW KkE



https://www.youtube.com/watch?v=u8eOHdXvZSY
https://www.youtube.com/watch?v=zERmp5mW_kE
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Durante uma sessdo de caxiri, um desentendimento entre alguns
yanomami resultou no homicidio de dois jovens, rompendo as relacdes
entre algumas comunidades vizinhas (Perri Ferreira, 2003). Foi aberta
assim uma vendeta entre comunidades até entdo relativamente préximas
que, oscilando entre momentos de maior ou menor tensao, se estendeu
até o ano de 2010, com um saldo final de oito mortes.

Com o desencadeamento do conflito as acdes de salde e
educacdo na regido foram fragilizadas, mas mesmo assim tiveram
continuidade principalmente nos momentos de menor tensdo na regido.
Em 2006, o entdo assessor da CCPY Helder Perri, escreveu junto aos
professores, AIS’s e liderancas do Papiu, um projeto de implantagdo de
um sistema agroflorestal na regiéo, e outro propondo a constru¢ao de um
centro de formacdo, visando resolver a falta de espago para a realizagdo
das atividades escolares no Papiu. Sobre este projeto de construgdo do
centro de formac&o, ainda ndo realizado, falarei mais adiante.

A CCPY e a entdo recém-criada Hutukara Associacao
Yanomami? buscavam o repasse do atendimento s escolas yanomami
para o Estado, seguindo 0 movimento que ja havia acontecido na saude.
Assim, em 2007, varias escolas indigenas dentro da TIY, que haviam
sido criadas pela CCPY e comunidades yanomami, passaram a ser
escolas estaduais indigenas, mediante & publicagdo de seus decretos de
criacdo. Neste ato, sete escolas do Papiu foram — ao menos oficialmente
— assumidas pelo Estado. Em 2005, cinco professores da regido ja
haviam sido contratados pela Secretaria Estadual de Educacéo (SECD).
Porém, na contra mao da criacdo das escolas pelo Estado — ou também
em decorréncia disso — a partir de 2007 as atividades escolares no Papiu
entraram em progressivo declinio. Algumas delas paralisaram quase
totalmente suas agBes. Um dos fatores desta decadéncia foi a falta de
recursos financeiros da CCPY para a continuidade dos trabalhos de
acompanhamento destas escolas, uma vez que esta tarefa deveria ser
assumida pelo Estado. J& o governo, por sua vez, restringiu sua atuagéo
apenas ao pagamento de salarios aos professores. Por outro lado, os
conflitos internos no Papiu se reaqueceram neste periodo, envolvendo
alguns professores e acarretando no incéndio da escola de Xokotha, em
uma clara retaliacdo ao seu professor, envolvido no conflito.

2 A Hutukara Associacdo Yanomami foi criada em 2004 e, desde
entdo, tem como presidente Davi Kopenawa Yanomami. Os Papiu théripé séo
representados pela associagao.
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Ndo apenas a educacdo, mas também a qualidade do
atendimento a saude entrou em declinio ap6s o encerramento do
trabalho da ONG Urihi Salde, em julho de 2004, num movimento de
continua precariedade que segue até os dias de hoje. No ano de 2007, a
malaria, antes erradicada em toda Terra Indigena Yanomami, voltou a
surgir, atingindo diversas regides, inclusive o Papiu. O sucateamento
progressivo do atendimento a salde fica evidente através da baixa
qualidade dos servigos prestados, do aumento do nimero de remocéo de
pacientes para hospitais em Boa Vista ao invés do investimento em
salde preventiva, e dos continuos casos de corrupcao envolvendo drgaos
publicos e organizagBes conveniadas responsaveis pela prestacdo de
servigos de saude aos Yanomami.

Com o fim do conflito interno em 2010 os trabalhos de
educacdo puderam ser retomados no Papiu dentro de uma nova
configuragdo. O antigo assessor da CCPY, Helder Perri, deu inicio ao
Projeto de Documentacdo do Yanomama do Papiu (PDYP) — um amplo
projeto de documentacgdo linguistica, cultural e histérica da regido que
tem como um de seus objetivos centrais a formacéo de pesquisadores
indigenas, como ja apresentado na introducao deste trabalho.

O projeto — do qual eu faco parte — tem gerado uma série de
registros audiovisuais e literarios. Em seu ambito, estad contempladas a
producdo de livros bilingues com registros de cinquenta e quatro mitos e
historias, a producdo de videos, uma exposicdo sobre o0 uso das tangas
de migangas pelas mulheres da regido, além de um livro sobre o uso e
conhecimento das plantas medicinais. Em linhas gerais, os temas
trabalhados por este projeto visam o registro e fortalecimento de
conhecimentos Yanomami. Quatro pesquisadores indigenas envolvidos
nesta empreitada, ap6s terem se formado no curso de magistério
oferecido pela CCPY/ISA, ingressaram, em 2012, no curso de
Licenciatura Intercultural da Universidade Federal de Roraima e
deverdo concluir o ensino superior até 2017. Antes de concluirmos esta
longa reconstrucdo histérica sobre o Papiu, vale nos atermos ainda ao
projeto do centro de formacdo, ja que este € um elemento importante
dentro do caso etnogréafico descrito ao longo destas paginas.

Os trabalhos de pesquisa hoje realizados pelos Yanomami na
regido carecem de um espaco fisico para sua execucdo, que muitas vezes
é feita de forma precéria no chao do posto de salde ou em construcoes
improvisadas com lona. Portanto, a demanda para a construgdo de um
centro de formagdo é muito clara: os professores, alunos e pesquisadores
yanomami do Papiu precisam de um espaco onde possam dar aulas,
trabalhar em suas pesquisas, organizar cursos e/ou assistirem filmes. O
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projeto, elaborado em 2006 na lingua yanomama e depois traduzido para
0 portugués, foi inimeras vezes enviado a Grgdos governamentais, em
tentativas, sempre frustradas, de viabilizar sua execucao.

Em 2013, o projeto da construgdo do centro foi apresentado a
professora Ana Gomes (UFMG), por uma equipe formada pelos
pesquisadores indigenas do Papiu, Genivaldo, Arokona, Alfredo e
Marconi, pelo linguista Helder Perri e por mim. Ana Gomes, por sua
vez, comecou a buscar formas legais para o financiamento publico do
projeto. Vislumbrou a possibilidade do financiamento da construgdo do
centro via SECADI/MEC (Secretaria de Educagcdo Continuada,
Alfabetizacdo, Diversidade e Inclusd@o / Ministério da Educacéo),
integrando-0 & acdo do Territério Etnoeducacional Yanomami e
Ye’kuana. Em abril de 2014 fomos até o Papiu para fazer uma primeira
reunido sobre a construgdo do centro de formacdo, logo apds a morte
dos dois jovens pelos Hayau théripé, como veremos descrito no capitulo
quatro.

3.5 O Papiu hoje

As relagdes intercomunitarias Yanomami sdo analisadas por
Bruce Albert (1985) a partir de cinco grandes categorias, como vimos no
capitulo anterior, ao descrever o sistema de agressdo yanomami. Tais
categorias sdo definidas tomando como base as rela¢cbes matrimoniais,
econdmicas, historicas, politicas e espaciais mantidas entre os diversos
grupos locais.

Vamos retomar por um momento a definicdo do que seria 0
grupo comunitario: o grupo local ou comunitario é descrito como uma
unidade autbnoma politica e economicamente, formada por
corresidentes de uma casa coletiva habitada por grupos familiares
distintos, dentro da qual a reciprocidade generalizada tende a
consanguinizar os afins corresidentes. No caso estudado por Albert, as
casas tinham em média quarenta e quatro habitantes.

Os variados e complexos padrfes atuais de residéncia no Papiu
parecem ndo mais corresponder a esta defini¢do de grupo local ou grupo
comunitéario. Até meados da década de 1980, havia na regido quatro
grandes casas coletivas e, embora atualmente o nimero de habitantes
pareca similar aquele que antecedeu a invasdo garimpeira, em novembro
de 2014 havia no Papiu trinta e seis casas, dos mais variados tamanhos e
formatos, sugerindo claras mudancas nos padrdes de habitacdo na
regido, se comparado a configuracdo das casas na década de 1980.
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A definicdo do que seria o grupo local no Papiu, ou mesmo qual
¢ a unidade politica em questdo, precisa ainda ser melhor identificada,
merecendo investigacdes futuras®. No atual contexto do Papiu
assistimos a uma grande fragmentacéo de casas> e diversas variagoes
nos padrdes de residéncia que parecem ocorrer: algumas casas coletivas
se dividiram em aglomerados de pequenas casas; ha grupos que mantém
um fluxo constante de deslocamento, habitando duas ou mais casas; um
pequeno nucleo familiar, de cinco pessoas, vive em uma pequena casa
distante de qualquer outra habitacdo; alguns grupos constroem grandes
casas coletivas, reunindo familias que até entdo moravam em casas
separadas.

Além disso, é notavel a dinamicidade nos processos de
construcdo e reconstrucdo de casas no Papiu, em uma constante
alteracdo das paisagens locais. Em questdo de meses, o cendrio pode
sofrer diversas mudancas, j& que ha um constante movimento de
construcdo, abandono e reconfiguragdo das habitacGes, por diversas
situacBes. Ha casos de criancas que acidentalmente incendeiam as casas
coletivas e que passam a dar lugar a novas casas menores; casos de
grandes casas comunitarias que ficam velhas demais, sdo desfeitas e dao
origem a um grupo de casas pequenas; ou 0 contrario, quando casas
pequenas unem-se em uma grande casa coletiva; fusdes ou fissGes de
comunidades podem acontecer; alguns grupos moram entre duas casas;
novos casais se formam ou se separam, criancas nascem, familias
mudam-se de regido, outras chegam, etc. Tudo isso confere ao Papiu
uma vivacidade e dinamicidade que da sabor as pequenas histdrias
cotidianas

A tendéncia atual de grande fragmentagdo das casas parece ter
duas consequéncias principais: potencializar a circulacdo de pessoas
entre as casas, devido as frequentes visitacBes reciprocas e deslocar o

% Embora o termo grupo local precise ser melhor definido no caso do
Papiu, adotarei o termo nesta pesquisa apenas como categoria de analise.

%L A multiplicacdo de casas menores ¢ jutificada por alguns Papiu
théripé como resultado do aumento das sessdes de caxiri, 0 que por vezes deixa
0 ambiente domeéstico desordenado e propenso a brigas, levando muitas familias
a optarem por viver em casas menores. Bagunga e brigas entre criangas foi
também uma das justificativas fornecidas por uma mulher para a tendéncia das
moradias em casas reduzidas. Porém, pelo fato do festival funeréario reahu
acontecer dentro dos espa¢os domésticos, com dangas e presenca de diversos
convidados, muitas comunidades costumam manter a0 menos uma casa de porte
médio, para que possam realizar o reahu.
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hereamu® — este mecanismo politico importante dentro das casas
coletivas yanomami — para as sessfes de caxiri, que acontecem em
média a cada trés ou quatro dias em casas alternadas. Estas sessfes de
caxiri garantem a circulagdo de pessoas em visitagfes constantes, entre
diferentes casas. Tais sessOes também podem ser eventos reservados
para poucos convidados, quando ha pouca bebida, ou grandes encontros,
guando a bebida fermentada é preparada em abundancia.

Segue abaixo um quadro da configuracdo local dos grupos do
Papiu, com o nimero de habitantes e de casas em novembro de 2014.
Esta é apenas uma tentativa aproximada de retratar os grupos da regido,
gue variam muito devido a extrema mobilidade e fluidez nos padrdes de
habitacdo. Esta defini¢do de “comunidades” é o modelo estabelecido
pelo servico de salde, que, em muitos casos, diverge dos modos de
defini¢do dos proprios Yanomami:

Nome Significado Populacd | Distancia | Numero de
do nome o total do posto | pessoas
de salde | assalariadas
(ape)
SIKAMAPI | Rio onde tem | 70 45 2
U peixes minutos
sikaima (tipo
de bagre)
MAHARA | Riodosonho | 42 30 2
U minutos

%2 0 hereamu é uma modalidade de discurso tipica a muitos grupos Yanomami.
Eles sdo proferidos nas casas coletivas a noite ou antes do amanhecer, por uma
pessoa influente da comunidade ou um ancido, sendo dirigido para que todos da
aldeia possam ouvi-lo. Este recurso politico cotidiano cumpre a tarefa de
difundir mensagens moralizantes direcionadas principalmente aos jovens;
relatos sobre problemas e fatos cotidianos; pequenas reclamagdes pessoais;
organizacgdo e planejamento de rituais funerarios, festas, visitas, expedi¢des de
caca e atividades diarias da aldeia, além da transmissao de noticias vindas de
fora.
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SURINAPI | Lugar de | 30 3 horas 2
formigas
surina
XOKOTH Lugar onde | 19 25 2
A tem tamandua minutos
mambira
KONAPI Lugar onde | 45 1:30 horas | 2
tem formiga
negra
ROAHIPI Lugar onde | 18 2 horas 1
tem pés de
abil
TEIMAPI | (nome antigo | 16 4:30 horas | 1
sem
significado
identificado)
TEPERESI | Local onde a | 37 5 horas 0
Kt cobra mitica
KEAKEA | tépéresiki
MU (ou | mergulha
HEROU) continuament
e
TIHINAKT | Dente de onga | 36 4 horas 0
REMORIPI | Lugar onde | 7 1 hora 0
tem vespa
remori
HOKOSIU | Rio da | 6 10 0
bacabeira minutos
MAIMAPI | Rio onde tem | 11 20 0
agaizeiro minutos
OKORASI | Lugar onde | 8 20 0
Pl tem palmeira minutos
inaja
MAIKOHI | Lugar onde | 8 1 hora 0
Pl tem  &rvores
de breu
TOTAL - 353 - 12
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3.5.1 Cargos, salarios e garimpos

E notavel a proeminéncia de algumas familias no Papiu, que por
motivos variados® acumulam cargos e salarios. Este é 0 caso das
familias de Belinha e Raimundo no Maharau; Joana e Juruna no
Sikamapiu; Dorotiana e Waiwai no Konapi; Cicera no Surinapi e
Arokona no Xokotha. Grande parte dos salérios da regido concentra-se
nestes grupos familiares, j4 que todos eles tém entre seus membros,
filhos e/ou genros, duas pessoas contratadas como agentes indigenas de
salde ou professores.

Além destas familias, apenas em outras duas existem pessoas
assalariadas. E o caso da comunidade de Roahipi, onde ha um agente de
satde contratado, e na pequena casa de Taimapi, onde ha um professor
contratado. Ja nas casas de Maikohipi, Okorasipi, Remoripi, Hokosiu,
Maimapi, Tihinaki e Herou ndo ha atualmente nenhuma pessoa
contratada.

Certamente, as familias nas quais se concentram os salarios sdo
formadas por pessoas de maior prestigio na regido e ha sempre pelo
menos um de seus integrantes que mantém frequente interlocucdo com
0s napépé. Isto faz com que se beneficiem do fluxo de bens
industrializados que chegam a regido, através de compras feitas por
agentes de salde e professores que eventualmente viajam a Boa Vista.

Assim sendo, casas como Tihinaki e Herou, que ficam muito
distantes do posto de salde, que é o principal local de chegada de bens e
alimentos industrializados, por ndo possuirem nenhuma pessoa
assalariada, tém assistido a saida de seus jovens, em especial daqueles
com idade até 21 anos, para os trabalhos no garimpo ilegal.

O garimpo ilegal nas proximidades do Papiu nunca acabou por
completo e com a alta do ouro no mercado mundial em 2008, a presenca

%% Nao caberia aqui relatar cada contexto em que as pessoas foram escolhidas
para serem agentes de sadde ou professores, que certamente tem a ver com o
prestigio da prépria pessoa ou de seus pais ou sogros. Os 6rgaos publicos
tentaram implantar um modelo valido para outras regides da TIY, onde cada
comunidade teria seu proprio Agente Indigena de Salde e professor. Este
modelo, contudo, ndo se adequa ao Papiu, devido a seu modelo fragmentado e
dindmico de residéncia. No caso, na regido de Tihinaki, por estarem muito
distantes de posto de satde, em 2012 o enfermeiro responsavel pelo polo de
salde pediu a exoneragdo do agende de salde, ja que ele ndo aparecia no posto
para cumprir sua escala de trabalho. O AIS de Herou havia sido exonerado
anteriormente a pedido dos Yanomami da regido, ap6s uma briga local.
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de invasores aumentou na regido, bem como em toda TIY. Os
Yanomami do Papiu sdo conhecidos por sua postura de resisténcia e luta
contra o garimpo, e algumas pessoas chave costumam realizar
incansaveis denuncias aos oOrgdos federais sobre a presenca de
garimpeiros nos arredores da regido, além disso, diversas pessoas
participam ativamente das operaces de apreensdo de garimpeiros®.
Este quadro talvez mude no futuro, a partir da nova geracdo de jovens,
gue por ndo terem conhecido os desastres da invasdo garimpeira e ao
ndo vislumbrarem as mesmas oportunidades de estudo e empregos
obtidas pela geragdo anterior, véem no garimpo o principal acesso aos
bens materiais, inserindo-se nas atividades garimpeiras a despeito das
repreensfes de seus pais e/ou avds. Por outro lado, os garimpeiros,
buscando mé&o de obra local e barata, aliciam jovens para trabalhos em
barrancos, balsas de garimpagem, ou como cacadores.

Ndo é apenas o garimpo e o aliciamento de jovens que
aparecem como ameacas, mas principalmente o risco da aprovacdo de
um projeto de lei de mineragdo em terras indigenas, ja que cerca de 57%
da Terra Indigena Yanomami esta coberta por requerimentos e titulos
minerarios registrados no Departamento Nacional de Producdo Mineral,
por diversas empresas de mineragao nacionais e multinacionais.

Como pudemos ver neste capitulo, os Papiu théripé viveram
periodos de intensas mudancas nos Gltimos setenta anos. Como reflexo
deste processo, ha hoje na regido um quadro singular dentro do qual
convivem pessoas das geracdes que vivenciaram o inicio do contato com
0s napépé, em convivio com netos e bisnetos que por sua vez, crescem
em meio & presenga das variadas frentes de agdo napé (ou de inspiragao
napé) na regido, como o6rgdos de saude, educacdo e associacOes
indigenas.

Esta reconstrucao de parte da histéria do Papiu nos dara suporte
para compreender e situar a posicdo da nova geracdo de homens da
regido que participam massivamente do reide e das a¢fes de vinganca
contra os Hayau théripé, levando em consideracdo as grandes mudancas
de habitus e conhecimentos que os diferencia daquelas pessoas que

% As operacdes para retirada de garimpeiros da regio, sdo geralmente
realizadas pela FUNALI e Policia Federal. Os Yanomami solicitam e participam
ativamente da apreensao dos invasores e destruicao de seus maquinarios, ao
mesmo tempo em que se beneficiam ficando com os bens e materiais dos
garimpeiros que Ihes possam ser Uteis.



96

vivenciaram o inicio do contato com os napépé, quando entdo os reides
era uma atividade que ocorria com muito maior frequéncia se
comparado aos Ultimos vinte anos.



97



98

4 NOTAS SOBRE O INICIO DE UM CONFLITO

Neste capitulo, descreverei toda a sequéncia de eventos do conflito
aqui analisado, desde seu inicio, ap6s a morte de uma lideranca do
Hayau, até 0 momento de saida dos homens do Papiu para a participacdo
no grande reide que ocorreu em abril de 2014. Apresentarei uma
descricdo do ritual que antecede a saida dos homens para o reide
(watupamu) e do ritual do homicida (inakayomu), realizado pela pessoa
que tenha matado o inimigo ou tido contato com seu sangue. As
descricOes destes rituais serdo baseadas em relatos feitos por dois
professores da regido, que participaram pela primeira vez, do ritual
watupamu e da saida para o reide, incluindo aqui percepgdes e analises
sobre os rituais por parte de alguns destes novos integrantes dessas
expedicOes de vinganca.

Neste capitulo irei me ater as descrigdes e analises sobre 0s reides,
lembrando que, como vimos no capitulo dois, o reide é apenas uma das
modalidades de ofensiva contra grupos inimigos, que se insere dentro
desse complexo sistema de agressdo yanomami.

Partindo das descri¢Bes dos reides veremos que por trds das mortes
e do desejo de vinganga envolvidos nestas expedices, algo mais
complexo se revela. A morte de um inimigo e a consequente
necessidade de vinganca cria um ciclo de trocas de agressdes baseado na
reciprocidade (negativa) entre os grupos, por meio da qual inimigos
trocam mortes, substancias e também rituais, como veremos adiante. A
predacdo e a morte entre os Yanomami sdo, antes de tudo, relagdes
sociais e politicas.

4.1 Dissabores em trés mortes

Até minha partida para o Papiu, em abril de 2014, o conflito que
havia eclodido e a morte dos jovens era ainda um acontecimento
nebuloso e repleto de informagfes desencontradas. Foi somente a partir
de minha chegada a regido, que toda a historia tornou-se mais clara.

Quando o avido pousou ha pista de pouso que carrega 0 nome da
antiga grande casa que havia naquele local — Papiu — havia completado
dois anos que eu ndo voltava ali para os trabalhos de assessoria de
projetos. Na ocasido, ja sabia que esta viagem seria diferente, tanto pela
situacdo delicada das mortes recentes quanto pelo inicio da pesquisa de
mestrado. Eu seguia nesta viagem junto a professora Ana Gomes
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(UFMG), para iniciarmos as negociacdes locais acerca da construgéo de
um centro de formag&o na regido.

O avido desacelerou e seguimos nos sacolejos daquela tortuosa pista
de pouso gramada, até pararmos em frente ao posto de salde. Ao abrir a
porta do pequeno avido, diferente de todas as outras vezes em que eu
chegara ali, encontrei pouquissimas pessoas naquela pista. Vi apenas
algumas criancas e adolescentes, um ou outro adulto que fazia
tratamento de salde no posto, os funcionarios da SESAI empenhados
em seus trabalhos rotineiros e duas liderancas locais, que estavam a
nossa espera. Ao correr 0s olhos em volta, percebi os corpos das pessoas
pouco adornados e sem as tipicas pinturas vermelhas de urucum, que
marcam na pele a alegria. O luto estava por todos os lados, inclusive no
vazio da pista de pouso. Neste dia, grande parte da populacdo estava
reunida na casa do Herou, ha cerca de cinco horas de caminhada do
posto, onde o corpo de um dos jovens mortos estava sendo cremado. Os
homens se preparavam para sair em reide na sequéncia, indo até a casa
dos inimigos Hayau théripé para vingar seus mortos.

Neste momento politico importante que é o luto yanomami, as duas
liderangas locais que haviam ficado para nos receber na pista — Arokona
e Peter* — ndo participavam dos eventos no Herou, visando assegurar o
apoio dos napépé para a construcdo do esperado centro de formacéo,
através das negociacOes a serem feitas a partir da visita da prof.2 Ana
Gomes. Dentro dessa conjuntura ainda um pouco tensa e incerta
decorrente do conflito, no dia seguinte a nossa chegada, eu, Ana Gomes
e as duas liderangas saimos para visitar as poucas pessoas que restavam
nas duas casas coletivas que existem proximas ao posto de salde.

Comegamos nosso trajeto nesse dia pela pista de pouso,
caminhando pela lateral da pista cercada por pés de flecha, e desviando
dos avibes da SESAI que pousavam naquele dia para levar caixas de
remédios, alimentacdo e fazer a troca de funcionarios da salde, como
acontece quinzenalmente em todas as regifes que sdo poélos-base de
salde na TIY. No caminho, Arokona nos contava sobre as antigas lojas
de garimpo que um dia existiram na beirada da pista, onde hoje restam
apenas destrogos de maquinarios enferrujados e restos de pisos de
cimento carcomidos pelo mato. Saimos da pista de pouso e entramos na
floresta pela trilha. Perto do primeiro igarapé cruzamos com algumas
adolescentes que moram no Maharau e estavam indo ver os avifes que
pousavam. Ao vé-las ali, Arokona reclamou dizendo que se estavam
chegando visitantes em suas casas elas deveriam nos esperar 1a, pois as
casas ja estavam suficientemente vazias.
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De pinguela em pinguela, devagar chegamos ao Maharau. A casa
estava realmente muito vazia. Encontramos ali Raimundo, um senhor
mais velho, pai ou sogro de quase todos os adultos daquela comunidade.
Na ocasido, ele sentia fortes dores de cabega e por isso ndo acompanhou
a esposa e nem o restante da familia que havia seguido para participar
do ritual que acontecia no Herou. Assentei-me em uma rede em volta do
fogo familiar de Raimundo, ele me ofereceu uma cuia de mingau de
pupunha e entdo comegamos a conversar junto com Arokona e Peter
sobre os acontecimentos recentes. Ali pude juntar melhor os cacos de
informacdo sobre o conflito que haviam chegado até mim através de
rumores. Descrevo abaixo o que me foi contado pelos homens no
momento daquela conversa, e acrescento aqui partes do relato de outras
pessoas que escutei em situagBGes diferentes, para que tenhamos um
Unico relato dessa histdria que me foi contada repetidas vezes em
campo.

4.2 Primeiro ato: os inimigos e a acusacao de feitico

Hayau® ¢ um pequeno grupo Yanomami que habita a regido
montanhosa na fronteira que divide Brasil e Venezuela. Embora os
Yanomami do Papiu se refiram ao grupo como sendo venezuelano, suas
casas estdo dentro da fronteira brasileira e, portanto, o atendimento a
salde nesta regido € feito pela SESAI. Segundo me foi dito por algumas
pessoas do Papiu, os Hayau théripé sdo descendentes dos antigos
Krimatha théripé e, até trinta anos atrds, as pessoas do Papiu 0s
visitavam amigavelmente. Em seguida, este grupo migrou-se, e
passaram a serem conhecidos como Poimopé théripé. Entre o final da
década de 1990 e inicio de 2000 migraram novamente e se dividiram,
formando os Morohusi théripé. O atual Hayau é uma dissidéncia deste
Ultimo grupo, e possuem relacdes de aliangas no Brasil com alguns
grupos da regido do Surucucus, como Watou.

Os Papiu théripé dizem que o grupo dos Hayau é muito pequeno,
segundo eles formado por cerca de cinco familias. Embora o censo da
FUNASA de 2011 tenha registrado que a populacdo de Hayau seria de
exatamente cem pessoas, ouvi relatos de um Yanomami dizendo que o

% Segundo Xiriana, um velho Papiu théri, Hayau significa o rio de um tipo
de flechal — haya: tipo de flechal (ou whaya na lingua yanomae) u:
classificador nominal de rios e aguas. Neste caso, haya ndo significa veado,
que é a acepgao mais conhecida desta palavra.
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grupo teria ainda se dividido nos Gltimos anos. E possivel saber pouco
sobre este grupo, ja que 0s Hayau théripé mantém pouquissimo contato
com 0s napépé. Alguns Yanomami costumam se referir a eles como
“indios isolados” — de forma jocosa. O atendimento de O6rgaos
governamentais a este grupo é praticamente nulo, se restringindo a
eventuais missdes de helicoptero para realizar vacinagdes e outros
atendimentos béasicos de salde. O principal canal de contato e
negociagdes entre os Hayau théripé e os napépé ocorre através dos
garimpeiros que trabalham ilegalmente em seu territdrio, sendo esta a
principal fonte de acesso do grupo as espingardas, municdes, panelas e
outros bens industrializados. Além das trocas com o0s garimpeiros, as
mercadorias napé chegam até os Hayau théripé através da rede de trocas
com outros grupos yanomami, sustentadas, por sua vez, por suas
relagGes de alianga e parentesco.

O inicio da tensdo da relacdo entre Hayau e Papiu aconteceu entre
0s Ultimos meses de 2013 e o inicio de 2014, logo apds a morte de uma
das liderancas (pata thé) do Hayau, que teve sua morte diagnosticada
como fruto de feitico inimigo®. Assim, como de costume, identificar a
origem dos agressores foi uma providéncia imediatamente tomada pelas
pessoas do Hayau, em uma investigagdo feita na floresta, nos arredores
das casas, em busca de galhos quebrados, mato amassado ou pegadas
que indicassem a dire¢do por onde teriam vindo os inimigos causadores
da agressdo (okapé). Nessa averiguacdo, as pessoas do Hayau disseram
ter encontrado rastros na dire¢do das casas do Papiu. Uma vinganga
contra eles, portanto, deveria ser levada a cabo em retaliagdo a morte
gue eles supostamente teriam causado.

A noticia da morte da lideranca do Hayau e as acusagfes aos Papiu
théripé logo correu pelos caminhos que ligam as casas e regies na TIY
— essas veias de relagBes e histdrias da floresta — e virou assunto em
regibes como Surucucus, Haxiu e Okomu. Como ocorre muitas vezes, 0
sistema de radiofonia presente em postos de salde e algumas poucas
comunidades yanomami contribuiu para potencializar a circulacdo de
informacGes e fofocas sobre o caso, ja que pelas radiofonias gira um

% Varios conflitos e ciclos de reides sdo iniciados por acusagdes de uso de
plantas magicas e de feiticaria, e quando ha alguma morte suspeita esta
devera ser vingada, ap6s o diagndstico de um xama ou analise de pistas ao
redor da casa ou da roga que conduzam a informagdes sobre a possivel
comunidade de origem do agressor, levando a abertura de um ciclo de
vingangas e trocas de agressodes (Lizot, 2007: 298).
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intenso fluxo de informag6es entre Yanomami das mais variadas regies
da terra indigena, através de conversas podem ser ouvidas por qualquer
pessoa que esteja escutando o aparelho sintonizado no mesmo canal em
que as pessoas estejam conversando, como em qualquer sistema de
radio.

Foi também através da radiofonia que a ameaca do primeiro ataque
chegou ao Papiu. Um jovem da regido do Haxiu, que é genro de Joana —
conselheira de salde do Papiu — contou para a sogra sobre a morte da
lideranca do Hayau e falou sobre as acusacdes direcionadas aos Papiu
théripg, anunciando assim a vinganca eminente. Joana disse ao seu
genro pela radiofonia que, de maneira alguma, os Papiu théripé eram os
culpados, pois ndo portam feiticos. Joana me disse depois que nédo
acreditaram em sua fala: “thuwé ya kutayoni, ‘wa horemu’, inaha thépé
pihi kuma” — “eles pensam que eu estou mentindo, ja que sou mulher”.

O professor Tomé, por ser originalmente do Haxiu e casado com
uma moga do Papiu ja ha mais de doze anos, também recebeu 0 mesmo
recado pela radiofonia. O Haxiu é uma regido que mantém aliangas tanto
no Papiu quanto no Hayau, portanto, se situa em uma posicao delicada
neste conflito. Por ser originario do Haxiu, o professor Tomé ja havia
participado de rituais funerarios na casa dos Hayau théripé antes de se
casar e ter ido morar no Papiu.

A conversa que Tomé teve com seus parentes sobre a ameaca de
ataque chegou pela radiofonia da Hutukara quando o professor estava
fazendo compras em Boa Vista. Algum parente do Haxiu avisou-lhe
sobre a morte da lideranga do Hayau e a iminente vinganga contra os
Papiu théripé. Assim como fez Joana, Tomé negou as acusacdes dizendo
gue no Papiu ndo usam feitico e pensam apenas em trabalhar com os
napépé, em “imita-los”, como me explicou. Porém, a fala de Tomé
também ndo surtiu efeitos, como veremos.

4.3 Segundo ato: a vingang¢a dos Hayau théripé

No dia 10 de marco de 2014, a FUNAI, junto com a Policia Federal
e Policia Ambiental, realizaram uma operacdo para a retirada de
garimpeiros invasores das proximidades do Papiu, a partir das dendncias
e documentos enviados por alguns Yanomami da regido. Neste tipo de
operacdo, que acontece esporadicamente no Papiu, 0s 0rgados
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governamentais costumam apreender armas de fogo, destruir
maquinérios e retirar os garimpeiros invasores da TIY®.

Esta operacdo, batizada como Korekorema, teve grande apoio dos
Yanomami, j& que cerca de trinta homens da regido — que se intitularam
“guerreiros yanomama” — participaram da apreensdo dos garimpeiros. O
grupo caminhou junto aos funcionarios da FUNAI e policiais por quase
um dia inteiro, até encontrarem 0s garimpeiros que trabalhavam
ilegalmente em suas terras, nas imediacdes do rio Xopathau, regido de
antiga morada dos Papiu théripé, que fica a cerca de doze horas de
caminhada do posto de salude. No local, a equipe encontrou varios
garimpeiros que trabalhavam tirando ouro de barrancos, e aborda-los
gerou certa tensdo. Por fim, a equipe conseguiu deter dezoito
garimpeiros, embora alguns tenham conseguido fugir pela mata. Dentre
aqueles que escaparam estava um dos donos de barranco que, além de
crime ambiental por garimpo ilegal, é acusado de ter abusado
sexualmente de meninas yanomami da regido.

Como o acampamento dos garimpeiros ficava muito distante do
posto de salde, a equipe que fazia a operacao teve que passar uma noite
no local, junto com os invasores. Varios equipamentos de garimpo
foram destruidos e outros confiscados pela FUNAL Os Yanomami se
beneficiaram levando espingardas, facfes, panelas, galochas, arroz e
também dois aparelhos de radiofonia. No acampamento havia cerca de
dezoito adolescentes yanomami: quinze meninos e trés meninas,
praticamente todos eles nascidos depois da invasdo garimpeira do final
da década de 1980. Houve tensdo durante a operacgéo, e um dos jovens
aliciados pelos garimpeiros quis bater em um policial, dizendo ser
Rambo Ill. Ele logo acabou sendo amarrado pelos oficiais. Havia
também trés adolescentes aliciadas para se prostituirem no garimpo®.

%7 Esta operagéo, chamada de Korekorema, foi realizada pela FUNAL, Policia
Federal e Policia Militar nos meses de fevereiro e marco de 2014, numa acao
contra o garimpo ilegal em varias regides da Terra Indigena Yanomami. Ao
todo, foram destruidas trinta balsas de garimpo. (Para mais informac@es acessar:
http://g1.globo.com/rr/roraima/noticia/2014/03/operacao-em-terra-indigena-de-
rr-retira-garimpeiros-e-desativa-30-balsas.html).

% Casos de aliciamento de meninas adolescentes do Papiu estavam se tornando
cada vez mais frequentes. Pelos relatos que me foram feitos por rapazes e mogas
que frequentam o garimpo, algumas meninas sdo levadas ao acampamento dos
invasores por outros jovens, a pedido dos garimpeiros. J& no acampamento
ilegal os garimpeiros ddo cachaga para as meninas, embebedando-as para
posteriormente abusar sexualmente delas. Em troca os garimpeiros costumam
oferecer arroz, rede, radinhos de pilha, sandalias e roupas. Em 2015 alguns
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Ao fim da agitada operacéo, os garimpeiros e a equipe da FUNAI e
Policias, seguiram de helicoptero até a pista de pouso do Papiu,
enquanto a maioria dos “guerreiros yanomami” retornava para suas
casas caminhando em pequenos grupos. Alguns deles carregavam
materiais apreendidos nos acampamentos garimpeiros.

Em um desses grupos que retornavam do garimpo Seguiam
quatro pessoas: Sarita (16 anos), Somel (36 anos), um dos filho de
Xeni® (22 anos) e um dos filho de Mocinha (18 anos). Sarita me disse
gue estavam andando despreocupados nas imediacGes da aldeia do
Surinapi, quando, repentinamente, comecaram a ser alvejados por tiros
de espingardas. Haviam sido cercados pelos inimigos. Sarita, sem
entender bem o que acontecia, rapidamente jogou no chdo seu radinho
de pilha, rede e todos os pertences que havia conseguido no garimpo,
pulou em um igarapé proximo e ficou escondida ali até que pudesse
escapar. Somel também conseguiu fugir por outro lado, mas 0s outros
dois jovens ndo tiveram a mesma sorte, morrendo ali mesmo. Cerca de
um més depois do ocorrido, quando me encontrei com Sarita ela me
mostrou as marcas que o chumbo havia deixado em sua pele ao atingi-la
de raspdo.

Sarita ndo fazia ideia de quem eram aquelas pessoas, mas assim
gue se sentiu segura saiu do igarapé e correu amedrontada até a casa do
Herou. Chegando 14, j& quase sem forgas, avisou as pessoas sobre o
ocorrido. O pénico e a raiva tomou conta de todos, e ela seguiu com
alguns homens do Papiu para mostrar onde havia ficado os corpos dos
jovens, para que pudessem por fim carrega-los até o Herou. Chegando
ao Herou, alguns Yanomami conseguiram negociar com a FUNAI a ida
do helicdptero que estava na regido, para que pudessem levar o corpo do
filho de Mocinha do Herou até a pista de pouso que fica proxima a sua
comunidade, entregando-o a familia.

Foi neste clima que cheguei a regido em abril de 2014, apenas
vinte dias depois de tudo isso acontecer. Encontrei o luto e a memoéria
dos garotos mortos ainda muito presente, suas maes e sogras mantinham
as macds do rosto enegrecidas em sinal de luto, seus corpos estavam
mais magros e, ao passar do lado de fora das casas, eventualmente

homens do Papiu conseguiram acabar com o fluxo de ida das meninas ao
%arimpo.

Pela interdicdo yanomami em falar os nomes dos mortos e em respeito aos
Yanomami, ndo citarei o nome dos mortos, me referindo a eles através dos seus
pais, como eventuamente fazem os Yanomami no Papiu quando precisam se
referir a0 morto em conversas comigo.
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escutava os prantos que vinham de dentro das residéncias dos parentes
dos mortos, quando passava por algumas trilhas na mata por vezes
encontrava alguém chorando, por se lembrar de algum dos garotos que
costumavam passar por aquele caminho. As pessoas tinham medo de
encontrar inimigos pela mata, as caminhadas se tornavam tensas e, nas
conversas cotidianas, tantas palavras inflamadas contra os inimigos
eram repetidas por varias pessoas, seguidas das promessas de vinganga:
“Thépé okarahuma! Thépé okarahuma!’ thépé hore kuu makii, yamaki
yai hunimi! Hayau théripé yai yakerayoma! Thépé mohoti mahi! " “eles
foram como inimigos escondidos! Eles foram como inimigos
escondidos!” Eles dizem isso sobre nds mentindo, j& que ndo fomos
mesmo! Eles erraram muito!” — dizia uma senhora.

Mais uma vez, a noticia das mortes correu rapidamente pelos
caminhos da radiofonia alcan¢ando praticamente toda a Terra Indigena
Yanomami, e com isso as pessoas de comunidades distantes logo se
posicionaram no conflito, afirmando suas relacbes de alianca ou
inimizade entre as duas comunidades envolvidas: o irméo da conselheira
de saude, que mora na Venezuela proximo ao Hayau, caminhou um dia
de sua casa até o Papiu para avisar que os Hayau théripé haviam de fato
errado, pois sabiam que o feitico que matara a lideranca do Hayau néo
havia sido langado pelas pessoas do Papiu; alguns parentes do pai de um
dos garotos mortos de Hawarixapopé (Missdo Catrimani) caminharam
cerca de trés dias até o Papiu para participar dos rituais funerarios de um
dos jovens, e voltaram para casa levando uma cabaga com parte das
cinzas do morto; um jovem irméo classificatério deste mesmo morto —
também de Hawarixapopé — conseguiu pegar carona em um avido para
chegar & Boa Vista, de onde articulou outra carona de avido com a
SESAI para ir até o Papiu participar do funeral do rapaz e da expedicdo
de vinganga; outro parente das vitimas, um Papiu théri que mora na
regido do Uxiu ja ha muitos anos, também veio participar do ritual
funerério e do reide, sendo o “comandante” da expedi¢cdo, como me
disseram alguns jovens da regido. Algumas pessoas de Okomu que eu
havia visto no Papiu em 2010, dangando como convidados em uma festa
eram também aliados dos Hayau théripé e, em abril de 2014, chegavam
noticias de que estariam apoiando as pessoas do Hayau, portanto
voltando-se contra o grupo do Papiu, estremecendo a relacdo que até
pouco tempo era amigavel.

E comum que episodios de morte entre os Yanomami gerem
especulacdes e circulacdo das mais diferentes versbes e possibilidades
para o fato. Uma versdo que circulou bastante entre as pessoas do Papiu
e seus aliados dizia respeito a uma triangulacdo da feiticaria que teria
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matado a lideranca do Hayau, gerando todo o conflito. Algumas pessoas
disseram ter ficado sabendo que na regido vizinha de Alto Catrimani,
com 0s quais os Hayau théripé ja& mantinham relagGes hostis, uma ou
duas pessoas haviam recentemente cumprido o ritual do homicida, e
que, portanto, havia sido eles quem teriam matado o velho do Hayau
enfeiticando-o. De acordo com essa versdo, as pessoas do Alto
Catrimani teriam jogado feitico préximo a casa dos Hayau théripé, e
fugido rapidamente pela floresta passando pela dire¢do da regido do
Papiu e dando uma volta até chegarem novamente ao Alto Catrimani,
onde cumpririam o ritual do homicida.

Depois que os corpos dos rapazes foram levados até suas
respectivas casas, 0s Yanomami deram inicio a primeira etapa do longo
processo funerario®. O corpo do filho de Mocinha foi velado perto de
sua casa no Sikamapiu — e desta morte, talvez pelo pouco prestigio e
importancia politica da familia, obtive poucas informacGes. Focarei,
portanto, nas descrigdes sobre o funeral do filho de Xeni, ocorrido no
Herou. Desse evento me chegaram varios relatos, talvez pelo fato do
jovem pertencer a uma familia de maior prestigio que possui amplas
redes de relagdes nas regides da Missdo Catrimani e Toototopi. O
velério do corpo do filho de Xeni foi feito por dois de seus cunhados
(um cunhado real e outro classificat6rio), que ficaram responsaveis por
preparar o corpo para a decomposicdo. Assim, embrulharam o cadaver
em um tramado feito de folhas de palmeiras, que posteriormente foi
erguido na floresta nas imediacdes do Herou, onde ficou arqueado por
cerca de vinte dias, periodo necessério para sua decomposicao. Durante
todo o periodo, os dois cunhados do jovem morto ficaram responsaveis
por vigiar o corpo. Ap6s vinte dias, com o fim da decomposi¢do do
Ccorpo, seguiu-se o processamento de cremacao dos 0ssos acompanhado
de um pequeno ritual funerario reahu e seguido pela saida dos homens
para o reide. Varias pessoas, das mais diversas casas do Papiu, seguiram

00 processo funerario yanomami é longo e realizado em vérias etapas.
Consiste basicamente na cremacéo do corpo do morto e na consumagao ou
enterramento de suas cinzas e todos 0s seus pertences, 0 que acontece ao
longo de algumas cerimdnias do festival intercomunitario reahu. Os
festivais funerarios destinados a consumacao ou enterramento de parte das
cinzas dos mortos é um evento amplo que costuma reunir comunidades
aliadas por cerca de trés dias ou mais, em um longo festival regrado pela
abundéncia de comidas, bebidas, de dangas, cantos e brincadeiras, tendo em
seu momento final a ingestdo ou enterramento das cinzas do morto. Para
uma descricao detalhada sobre o reahu, ver Albert 1985, capitulo XII.
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para acompanhar a cremacdo na casa do Herou, que, como disse
anteriormente, ocorreu assim que cheguei a regido.

Ao baixarem o invélucro funerério do jirau, os homens abriram
as folhas para realizar a limpeza dos restos mortais do filho de Xeni,
retirando qualquer pedaco de carne ou tecido ainda presente em sua
ossatura. Alguns homens do Papiu realizaram também um diagnéstico
da morte do rapaz, analisando os tipos de cartuchos usados pelos
inimigos e o pais de origem destes cartuchos. Houve controvérsias, mas,
por fim, chegaram a um consenso de que se tratava de cartuchos
brasileiros. No momento seguinte foi realizada a cremagédo dos 0ssos.
Para tanto, foi feito um grande tramado de folhas de palmeiras, posto em
uma fogueira acesa em uma clareira na mata. O momento de cremagao €
assistido por muitas pessoas da regido, de todas as idades, geralmente
afins e consanguineos mais proximos ao morto. O invélucro funerario
foi posto na fogueira, seguido por um 4apice da dor e da tristeza
generalizadas, o ambiente foi tomado por um pranto coletivo, lamentos,
promessas de vinganga, enquanto algumas pessoas repetiam as
lembrancas que carregavam da pessoa, proferindo-as em forma de
lamaria. A fumaca que emana da fogueira da cremacdo é perigosa e
deve ser evitada, principalmente pelas criancas, ja& que sua poténcia
(wai) gera o risco de contaminacdo capaz de causar cegueira ou doencas
a quem for exposto a ela.

Ap6s o longo e lento processo de cremacao dos 0ssos da pessoa
falecida, geralmente acompanhado e manejado pelos mesmos afins do
morto que cuidam do servico funerario, as cinzas e pedagos de 0sso0s s&o
recolhidas da fogueira para serem macerados até reduzirem-se a um pé
fino. Como de praxe, as cinzas da cremacdo séo divididas em cabagas
usadas como receptaculos funerarios e sao vedadas com cera de abelha.

No caso do funeral do filho de Xeni, suas cinzas foram
divididas em trés cabacas e algumas familias muito préximas ao morto
pleitearam guarda-las para a realizagdo de futuros festivais funerarios
(reahu). Uma das cabagas mortudrias do garoto ficou com sua mae
Koema, outra com Belinha, mée de seu sogro, e a terceira ficou sob os
cuidados da irma do pai do morto (sogra), que havia caminhado desde a
Missdo Catrimani para participar do funeral. Estas trés mulheres irdo
zelar pelas cinzas do garoto, mantendo-as guardadas em seus
compartimentos familiares, junto aos seus demais pertences, até a
realizacdo do reahu, para o qual sera feita uma roca destinada
exclusivamente a fornecer alimento para o ritual funerario (reahu siki),
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quando entdo estas cinzas do morto poderdo ter dois destinos*': serdo
enterradas embaixo da fogueira familiar da familia que esta cuidando
das cinzas ou serdo queimadas junto com uma seiva altamente
inflamavel*, em uma panela velha — como tem sido feito no Papiu
desde 2010.

O ritual de cremacdo do morto é aquecido pela colera e desejo de
vinganca por parte de seus parentes, junto as incessantes cobrancas das
mulheres para a saida em reide dos homens até a regido inimiga (wai
ithou). O fim da cremacdo dos ossos do filho de Xeni deu inicio as
investidas dos Papiu théripé contra o Hayau, através da realizacdo do
ritual watupamu, ritual no qual participaram 0s cinquenta e nove
homens que sairam para este primeiro reide da vinganca.

4.4 Terceiro ato: saida para o reide, ritual do urubu e ritual

do homicida

Nesta sessdo, darei continuidade ao relato sobre os
desdobramentos do caso aqui analisado, acrescentando descri¢Bes sobre
parte do complexo sistema ritual funerario yanomami através de dois
rituais estritamente ligados aos reides: o ritual watupamu, realizado
somente por homens antes da partida para o reide, e o ritual aZnakayomu,
seguido por homicidas ou pessoas que tenham tido contato direto com o

O fim dado as cinzas de um morto pode variar entre seu

sepultamento, consumacdo ou sua combustdo, e seu processamento ira
apresentar variagdes a depender da faixa etaria do morto, seu sexo, a forma
como foi morto e/ou seu status. Estas regras sdo muito variaveis entre 0s grupos
yanomami. Para uma descrigdo detalhada sobre os diferentes tratamentos dados
as cinzas funerarias a partir das caracteristicas da pessoa falecida ou causas da
morte entre os yanomae ha cerca de trinta anos atras, ver Albert, 1985, capitulo
XI1.

2 Em 2010, assisti alguns rituais funerarios nos quais as cinzas dos mortos
foram queimadas em uma panela que havia dentro uma seiva altamente
inflaméavel, capaz de colocar em combustdo até o proprio metal da panela. Até
aquele momento, os Yanomami do Papiu enterravam cabacas com as cinzas
perto das fogueiras familiares, mas ao construirem casas proximas ao posto de
salide, comegaram a encontrar enterradas algumas cabagas e, preocupados por
aqueles locais ficarem muito “enfantasmados”, optaram por seguir a queima das
cinzas com esta seiva, tal qual haviam assistido durante alguns rituais funerarios
realizados na regido do Uxiu. N&o tive tempo de explorar os destinos dados as
cinzas geradas por distintos motivos de mortes no Papiu.
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sangue do inimigo morto. Estes rituais afirmam a importancia da
predacdo e da reciprocidade negativa como elemento intrinseco as
relagdes politicas mantidas entre grupos yanomami inimigos.

Embora estes rituais ja tenham sido detalhadamente descritos e
analisados por Bruce Albert, como parte do amplo sistema ritual
funerario yanomami, julgo necessario descrever os rituais watupamu e
iinakayomu, tal como foram realizados no Papiu em 2014 — e, portanto,
com quase trinta anos de distancia das descricGes realizadas por Albert —
considerando a centralidade dos reides dentro deste trabalho. Para
apresentar descricdes atuais sobre a realizagdo do ritual no Papiu, me
apoiarei, principalmente, em explicagdes e analises feitas por alguns
Papiu théripé e, especialmente, nas falas de Genivaldo e Alfredo sobre
os rituais. Irei dialogar aqui com as analises e descri¢bes feitas por
Bruce Albert acerca dos mesmos rituais™®.

O préprio nome do ritual que antecede a saida dos homens para o
reide nos diz muito sobre seu carater: watupamu — watupa: urubu da
cabeca preta (Coragyps atratus) + mu: agir como (morfema
intransitivisador), ou seja: agir como urubu de cabeca preta. Esta alusdo
ao urubu ndo é feita sem razdo, pois relaciona o carater necréfago do
animal ao estado de “fome de carne” (naiki) do futuro agressor, expresso
pelos participantes do ritual através do desejo de matar/comer o inimigo
(wai). Este termo polissémico da lingua yanomama pode significar
matar, comer ou ter relacdes sexuais. Ao longo dessa analise nos
ateremos aos dois primeiros sentidos da palavra.

O ritual watupamu acontece ao final da tarde do dia que antecede
0 reide, e é vetada a participacdo de mulheres e criangas, que devem
deixar a casa coletiva neste momento. Realizar o ritual sob os olhares de
mulheres causaria 0 insucesso do reide, pelo fato delas serem
consideradas mamuku sird, que teria como traducdo literal “olho
panema; olho que ¢ mal cagador”. Portanto, durante o momento de
realizacdo do watupamu todas as mulheres, criangcas e meninos
adolescentes devem seguir para uma clareira na floresta, onde aguardam
em siléncio até o final do ritual masculino. Apesar de o grupo ficar um
pouco distante da casa coletiva, podem ouvir os cantos e brados que sdo
emanados pelos homens durante o ritual, e embora seja vedada a
participacdo das mulheres, algumas delas souberam me descrever o
ritual watupamu em detalhes.

Os homens déo inicio ao watupamu da seguinte maneira, segundo
descreveu Genivaldo:

3 \er Albert 1985, capitulo XI e XII.
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Yamaki himomayuwei ¢hi téhé thépé
eripraa; xaariaimi. Thépé xiro watupamopraas.
Utipi théha thépé watupamopraai tha? thépé
naikiamuha. [...] Thépé watupamu téhé, éami aipé
praiai kua heturayu weiiiii, upra. Makii
praipraimuwei théni aipéai, aipé h66hodmu, aipé
watupamu, aipé Ohidmu, aipé wiisidmu, #naha
thépé kuai. fnaha thépéha kuani, ihi t€hé yaropé,
yaropé hoyaprashe, utipi théha? Watupapéni
yaropé hoyaprathe. Hei yaropé hoyaprai wehi
watupapé, watupa uxirima pei sipé naiki mahi!
kua yaro ¢hi sipé ha uwémaheni, yaro yahipé
hoyaihe, waiha ei pei sipéni yaro yahiki hoyaa
huraaki wehi péni waarapru kdo téhé, watupa
aurima pééha hiruu wei pé ithou héai, ¢hi téhé ¢hi
péni waisia thépé kupraruwei, waisid yaro yahipéi
prapraruwei, yahipéi 6&: huonohohe, inaha. Utipi
théha yaro yahipé 6a: sihe? thépé, inaha thé tha:
maa he téhé, inaha thé thai maahe téhé,
yanomama thé tapraimihe, thé xépraimihe

Ao nos alistarmos [para sair em reide],
entdo as pessoas ndo gritam direito. As pessoas
apenas fazem watupamu (agem como urubus). Por
que as pessoas fazem o watupamu? Por estarem
com fome de carne. [...] Durante o watupamu
outras pessoas dancaram pra ca e ficam em pé,
mas a forma como dangam é muito estranha:
alguns imitam o canto do urubu, outros agem
como urubu, outros imitam as ongas 6hid, outro
imita a onga wiisia, é assim que as pessoas fazem.
Depois de terem feito isso, entdo, as carnes dos
animais cagados [animais que sdo cacados para
este uso ritual], eles jogam as carnes fora
[arremessam nacos de carne de caca]. Por qué?
Porque os urubus langam as carnes. Estes que
jogam fora as carnes, 0s urubus, 0s urubus negros
pequenos tém muita fome de carne! Entdo
imitando esses urubus pequenos, [0os homens]
jogam as carnes fora. Depois, quando esses
pequenos urubus terminam de jogar os nacos de
carne, quando eles se afastaram de novo, aquele
que chamamos de urubu branco, descem por
ultimo e entdo eles comem restos de comida, eles
comem um pouco de resto da carne de caga assim.
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Por que eles comem pedagos de carnes? As
pessoas, se elas ndo fizerem assim, entdo se elas
ndo fizerem assim, ndo enxergam oS yanomami
[os inimigos] e ndo os matam.

Assim, durante o watupamu os homens comem pedacos de carne
de caca (yaro yahipé) e os projetam em direcdo a casa inimiga, imitando
0 som do urubu “hé! ho! ho! hé!”. Nesta performance, 0s potenciais
matadores se colocam na perspectiva do urubu através de suas imagens
invocadas, e figuram o ato de comer/langar a carne do inimigo que
desejam matar. Albert (1985:158) afirma que algumas imagens vitais
(utupé) de animais, espiritos ou seres mitolégicos, que geralmente atuam
como espiritos auxiliares dos xamds yanomami (hekurapé), podem
habitar ou descer até pessoas ndo xamas, em momentos especificos de
trocas de agressdo e reides. No caso, o espirito do urubu seria
responsavel por comer a carne do inimigo a ser morto, ja que apds o
homicidio a pessoa devera entrar em estado de reclusdo para que seja
feita a digestdo do corpo do inimigo, como veremos mais a frente ao
descrever o ritual #nakayému. Outras imagens de animais corajosos ou
seres mitoldgicos sdo evocadas, conferindo aquelas pessoas habilidades
especificas durante os conflitos, como agilidade, atencdo acurada,
coragem, resisténcia a dor, valentia, belicosidade e boa mira.

Na sequéncia, com todos os homens alinhados, dois deles, mais
velhos e respeitados, ddo inicio a um canto que todos os participantes
acompanham com a maxima atencao, de olho na boca dos cantores, para
gue, na sequéncia, cada um dos homens que esteja perfilado repita este
mesmo canto, evocando claramente a imagem dos animais necrdfagos,
que serdo importantes durante o processo de digestdo da carne do morto:

"Warara warara warara wararaaaaaaaa
Warara warara warara wararaaaa,

mamo orinari ya naiki, naiki, nakiiii"

“Warara* warara warara
wararawararaaaa,

* A palavra warara significa trama aberta, a0 modo como séo feitos,
por exemplo, os cestos xotehe utilizados pelos Yanomami para pescaria.
Segundo Genivaldo e Arokona, o termo empregado nesta cancdo faz referéncia
ao estado em que fica o corpo quando esta se decompondo, aberto, sendo 0s
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warara warara warara wararaaaaaaaa,

Eu o espirito da abelha xakina® estou com
fome de carne,

fome de carne, fome de carne, fome de
carne.

Eu o espirito do mosquito moosi estou com
fome de carne, fome de carne,

fome de carne, fome de carne.

Eu o espirito da abelha mamo orina* estou
com fome de carne, fome de carne,

fome de carne, fome de carne

12>

Ao final deste canto, todos os homens se calam e ainda
perfilados esperam a resposta (som) a ser dada pela imagem vital dos
inimigos (azipé*’). Ao ouvirem seu som, todos 0s homens se juntam no
final do ritual, as mulheres e criancas retornam a casa € 0s homens
continuam a se preparar para a saida no dia seguinte.

Ainda antes do amanhecer 0s homens se prepararam para sair.
Caso observem que durante o ritual do dia anterior a imagem vital
(atapé) dos inimigos ndo tenha respondido, o grupo devera repetir o
ritual watupamu, de maneira concisa, imitando os animais necr6fagos,
porém nesta ocasido ndo langcam 0s nacos de carne, em uma Vversdo
reduzida do mesmo ritual. Em seguida, o grupo sai em siléncio, pegando
0 beiju ou a farinha preparada pelas mulheres e deixada por elas no
inicio do caminho por onde eles passarao.

A forma como o ritual watupamu é atualmente realizado pelos
Yanomami do Papiu apresenta algumas pequenas diferencas se

0ss0s parte da trama, as espinhas de um peixe sdo também warara, por
exemplo.

* Abelha xakina (Trigona amalthea).
*® Abelha mamo orina (Tigona. Sp).

*" Este termo utiipé é complexo e variavel. Adotarei a tradugéo de
Bruce Albert, que opta pela ideia de “imagem vital” da pessoa. Um Yanomami
falante fluente do portugués se referiu ao termo como “imagem imaginada” da
pessoa. A palavra #tipé e também a palavra noreshi sdo usadas pelos
Yanomami no Papiu para se referirem a qualquer tipo de imagem de uma
pessoa, reproduzida em fotografias ou videos; elementos que carregam tragos da
pessoa.
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comparado ao ritual realizado pelos Yanomam®, tal como descrito por
Bruce Albert (ibid.). Enquanto no Papiu atual os homens projetam
pedagos de carne e as comem (e segundo Genivaldo estariam imitando o
urubu) entre os Yanomam 0s homens projetam, um a um, pedacos de
0ssos de cacas, que segundo Albert figuraria os 0ssos dos inimigos
devorados e quebrados. Enquanto o canto é feito por todos entre 0s
Yanomam, no caso do Papiu o canto deve ser repetido individualmente
por cada um. Além disso, a musica cantada pelos Papiu théripé é um
pouco mais longa e diversa daquela cantada pelos Yanomam e descrita
por Albert.

Durante o reide que aconteceu em abril de 2014, cinquenta e nove
homens sairam rumo a casa inimiga (wai ithou). Pelo que consta na
bibliografia yanomami, um nimero assim extenso de participantes em
um reide parece ser algo incomum (Chagnon 1997, Duarte do Pateo
2005). De fato, esta escolha parece ndo ter funcionado muito bem. Logo
apo6s o retorno do grupo que havia partido em abril de 2014, houve
reclamac0es e debates sobre 0 excesso de barulho e conversas gerados
pelo grupo e pela falta de cuidado ao caminharem no mato, j4 que
deixaram muitos rastros e vestigios pelo caminho. De fato, as cinco
expedicOes posteriores em que os Papiu théripé lancaram ao longo
daquele ano tiveram o numero de participantes reduzido. A expedicao
langada no inicio de dezembro foi formada por aproximadamente quinze
homens. A saida de um grupo tdo grande em um reide pode estar
relacionada talvez & novidade daquele tipo de expedicdo para os varios
homens que participavam de um reide pela primeira vez, somado ainda
ao ato de bravura e coragem que 0s homens buscavam demostrar frente
a morte dos dois rapazes da regido.

Toda a expedicdo do reide de abril, desde o ritual watupamu, foi
guiada por dois velhos, Oxta e Xiriana, que, quando jovens, vivenciaram
0 inicio do contato com os napépé e participaram de varios reides, no
momento que esta atividade ainda era intensa entre os Yanomami do
Papiu. Ja para a maioria dos homens que seguiram a expedicéo,
participar de um reide era uma novidade, ja que os conheciam apenas
como experiéncias antigas contadas por seus pais ou avos.

8 As pesquisas de Albert foram realizadas entre a década de 1970 e 1980 nas
regides Toototopi, Missdo Catrimani e, em menor escala, também no Papiu. De
toda forma, os Yanomami que habitam estas regides possuem origens
migratorias muito similares e, portanto, ha varias semelhangas entre os ritos
realizados.
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Durante a caminhada até a casa inimiga, 0s rapazes mais jovens
carregaram 0s suprimentos alimentares, revezando-se ao longo do
percurso. Durante a expedicdo as pessoas devem procurar alguma caca
pelo caminho para que possam figurar uma perseguicdo a imagem vital
do inimigo (utupé), situando a caga, neste caso, na posi¢cdo do inimigo
que pretendem comer/matar, e todos 0os homens se envolvem em uma
emboscada ao animal. Além disso, é preciso andar sempre muito atento
a todos os tipos de sinais que aparecam na mata, poiS pequenos
acontecimentos ou encontros com determinados animais ou insetos
durante a caminhada podem indicar mau pressagio. Quando o grupo
chega a metade do caminho, os homens se pintam de preto usando uma
mistura de carvao e resina de uma arvore de forma a fixar a pigmentacao
ao corpo, a fim de se camuflarem melhor. Ja nas imediacdes da casa
inimiga, 0s guerreiros se mantém a espreita, esperando a saida de um
homem da casa, preferencialmente aqueles que tenham causado a morte
de seus parentes ou homens conhecidos por sua valentia, para que
possam flecha-lo ou acerta-lo com um tiro de espingarda.

No reide que aqui descrevo, os Papiu théripé encontraram as
casas inimigas vazias e, portanto, a vinganca ndo ocorreu nhaguela
expedicdo, bem como o ritual éinakayému, ja que este rito deriva de um
homicidio. No entanto, é importante descrever aqui este ritual, ja que
nos casos de reides bem sucedidos, este rito possui elementos que atuam
como desdobramentos da acdo dos espirito necréfagos presentes no rito
watupamu. Prossigo com as descri¢des atuais feitas por alguns homens
do Papiu, complementando-as com andlises ja apresentadas por Albert
(1985) sobre o ritual unokaimu.

O dnakayomu é 0 rito ao qual se submetem os homens que
tenham matado uma pessoa ou tido contato com o seu sangue. Este rito é
0 meio pelo qual o homicida ira fazer a digestdo da imagem vital (ditiipé)
da pessoa que ele matou / “comeu” (wai). Na lingua yanomama matar
um inimigo pode ser expresso pelas palavras xéprai (matar ou bater),
niai (flechar) ou wai (comer). No caso, € este ltimo termo que remete
ao carater de devoracdo da imagem vital do inimigo (aripé),
evidenciado pelo ritual dnakayomu.

Para os Yanomami, a morte do inimigo é a devoragdo dos
constituintes vitais de sua vitima por parte do agressor — sua imagem
vital (iitipé) e seu sangue — mediada pela agdo da imagem dos animais e
insetos necréfagos (urubu, abelhas, mosquitos), que sdo invocadas pelos
homens em saida para o reide, como vimos no canto e nas performances
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descritas anteriormente®. Esta relacio é evidenciada pelas explicagtes
feitas por Genivaldo:

Thépé xird watupamopraa#, utipi théha
thépé watupamopraai tha? Thépé naikiamuha.
Hapa téhé oxe yamaki, yamaki pihi kuma: “utipi
théha thépé naikiamu?” Yanomamapé xéprai
makihi, yanomamapé xéprai makihi pei pisiha
yanomama tihipé wardho kua, tihipé wardho,
inaha kua yaro thépé yai wai yarohe, thépé
naikiamu, znaha yamaki kuu.

As pessoas apenas agem como urubus,
mas por que as pessoas fazem o watupamu? Pelo
fato das pessoas estarem com fome de carne.
Antigamente nds jovens pensavamos: “por que as
pessoas ficam com fome de carne?” Eles matam
yanomami, porém.... eles matam yanomami
porém, suas barrigas estdo cheias de carne
triturada dos yanomami, muita carne triturada,
portanto as pessoas comem Mmesmo, as pessoas
ficam com fome de carne, € isso que dizemos.

“ E evidente, ao longo dos ritos watupamu e iinakaydmu, a riqueza do
jogo de inversdes e trocas de perspectivas. Em primeiro lugar, o canto descrito
acima, entoado pelos homens antes da saida para o reide, os coloca na
perspectiva de animais necr6fagos famintos por carne, que ocupam a primeira
pessoa neste canto repetido por todos os homens. A imitacdo do urubu pelos
guerreiros evoca a perspectiva do passaro necréfago, através da imitagéo de
seus movimentos, habitos alimentares e canto, assim como 0s animais corajosos
e carnivoros, como as ongas. Ja as vitimas (efetivas ou possiveis) séo vistas
pelos agressores como animais de caga que animais necrofagos e famintos por
carne desejam comer (wai). Isto fica claro também durante a expedicao de reide,
quando tentam flechar um animal que encontram pelo caminho, que é visto
como a imagem vital do inimigo (ditiipé) a ser morto. Ou, ainda, nas referéncias
que alguns homens mais bem humorados podem fazer em relacdo aos homens
que realizam o ritual @nakayému, em bricadeiras do tipo: "hei téhé ipa haya ari
maprario kuheyé! ipa haya ya ari haikiai mareyé! ipa haya ya ari waita
xoarani!"/ “'hoje meu veado vai acabar! Hoje eu termino meu veado! eu ainda
estou comendo 0 meu veado!". Estes rituais sao dispositivos privilegiados do
jogo de inversédo de perspectivas entre humanos e animais e da ja conhecida
relacdo entre caca e guerra na Amazonia, como analisa Viveiros de Castro
(2002) acerca do perspectivismo amerindio.
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Yanomama thépé wite! wite mahi yaro né
aipérario. thi makii, waaha hanirarini, waa yai
waimi makii waa nidprari makii waa wari, "hi
édha waremahe" thépé kuu, kua yaro thépé yai
wai yarohe.

Os yanomami sdo gordurosos! Ja que sdo
muito gordurosos, vocé fica se sentindo estranho.
Porém vocé ndo come mesmo [0 pedago de
carne], vocé o flechou, mas na verdade vocé o
come: “aquele pessoa foi comida”, é assim que as
pessoas dizem, eles comem mesmo.

Toda agressdo causada a uma pessoa é vista pelos Yanomami
como uma predagdo aos constituintes vitais da pessoa, ou seja: sua
devoracdo ontoldgica, de sua imagem vital (éitiipé), e bioldgica, de seu
sangue. Este Gltimo elemento é o constituinte principal da carne, sendo
também fundamental para o0s processos vitais e transformacOes
fisiolégicas da pessoa. De acordo com Bruce Albert, a falta de sangue
seria responsavel por fatores como senilidade e esterilidade, ja o seu
excesso regularia a fertilidade, juventude e seria o elemento responsavel
por desencadear a menstruacao.

O rito sinakayomu é a destruicdo da imagem vital e digestdo do
corpo da vitima pelo homicida, jA que apds o homicidio o corpo do
agressor se contamina pelo excesso de sangue da pessoa morta, fazendo-
0 entrar em estado de reclusdo com prescrigdes muito similares ao ritual
seguido pelas mulheres por ocasido da primeira menstruacdo
(yépému®®). Importante ressaltar aqui que tanto o ritual do homicida
quanto o da menarca tem como elemento comum o excesso de sangue
no corpo da pessoa, seja pelo proprio sangue (no caso da menstruagdo),
seja pelo sangue exdgeno do inimigo, como no caso do homicidio.
Ambos rituais colocam a pessoa em estado de dessocializacdo, através
de restricbes sociais, alimentares, comportamentais e sexuais. A ndo
prescri¢do do ritual em ambos os casos colocard a pessoa sob o risco de
envelhecimento precoce causado pelos efeitos deletérios do sangue em
seu corpo, arriscando e ameacando a integridade ontol6gica e biolégica
do homicida. A realizacdo do ritual pelo homicida assegura a reducéao
dos perigos coletivos da alteridade sociopolitica pela incorporacdo
bioldgica e ontoldgica individual do inimigo morto (ibd.:372).

%0 Ver Albert, ibid. Cap. XIII
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N&o apenas o sangue, mas também outros elementos do corpo da
pessoa morta fazem parte dessa digestdo:

Yami a xir® piria, ¢hi makii rakama thuku
yaiha a piériaimi, hokotoma una sikiha kaaxé a
Xir@ piria, inaha ei kaaxé a inaha thépé kuwé.
Xuhuripé, xuhuri a wai, wa mio téhé wite wite pé
wai, mamuku hraaz, thépé mamuku hoximaai,
hépépé kurenaha, mamuku hépépé e, mamuku
...mamuku horere karoroa xoarayu inaha thépé
kuas.

Ele [o homicida] s6 se deita sozinho, mas
ele ndo se deita na rede mesmo, sO na rede de
casca da arvore [por estar cumprindo o ritual do
homicida], assim que as pessoas ficam. Ficam
tristes, tomadas por uma grande tristeza. Quando
vocé dorme, a gordura é potente e os olhos ardem,
prejudica os olhos das pessoas, parece cegar 0S
olhos, os olhos ficam cegos e, os olhos.... os olhos
vao enchendo de remelas, é assim que acontece.

Ter a pele do rosto gordurosa é uma caracteristica dos homicidas,
como resultado da gordura do inimigo morto expelida durante a
digestdo. O fechamento do rito @nakayému, que ocorre entre quinze e
vinte dias apés o homicidio, € marcado pela limpeza do corpo do
homicida, o que indica seu retorno aos hébitos alimentares e sociais
normais. O fim do ritual acontece paralelamente ao momento em que 0s
0sso0s da vitima sdo cremados por seus parentes que velam o corpo na
comunidade inimiga, provavelmente de forma igual ou similar ao que
relatei no inicio desse capitulo:

Waiha théniha teterini kama kanasi yaai he
téhé, thépé kahiki rid pree ixipiri hai wakixipé,
xohoremapé, kahiki rid xohoremapéri harayu, ¢hi
kahiki ridha harini, pata péni mau uham: a ximia
xoarihe "awei wa hazaz, wa thépé hoapé" thépé kuu,
thi téhé yanomama yahiki hoprai.

Utipi thé wa:? thé komoxi rid yuruu yaro,
ikoroma xiki, ikoroma wa xiki tikirari, ikoroma xiki
tapruu maa téhé, yuri a, yaraka a wa tikirarihe, riyé
a a warii, tetehe proimi! ¢hi téhé “uea uea uea...”
hoximi mahi thépé kuai, inaha thépé thaa korari,
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wardhd mahi thépé horari wei, waiha mauu koa
kbari. Pisi xamio tayu wei, pisi rid aupru yaro,
thépé thaa kdrari, ai u koa kdari hoakorari wei, ai u
koa kdari u haakdrayu ai u koa kdari, u haa
kbrayopéha u wehe, u au, u harayu téhé, a totihia
hikiprarioma.

fnaha aha thaprarini, a pihi yai topraru
xoapé! A kuo téhé, nara nak: tipikiakii, nakiha
tipikiakéni, ¢hi téhé paari hesaka yarii, a tépé a xaa,
inaha thépé kuai. fnaha thépéha kuani, ihi a tépéa
hurakii wei, kama a pirio wei hokotoma unasiki,
hokotoma unasiki Okaprarihe, ¢hi unasikiha
Okaprarini, paimiha, morumoru a praa péha, &hi
ahi aha unasiki tusua xoakihe, unasiki tusukii ¢hi
unasiké, ei unasiki tusukii téhé, uti naha thépé
kuapé? A rid tapruu maa wei. Kihami ai thépé
waatoma horepraru téhé, ¢hi ama huu wei a rid
tapru maapé, inaha thé thai maa téhé, ropeni a
xaari xériihe naha thé kua.

Depois que passa um tempo, quando
queimam o corpo [0s 0ssos do inimigo depois de
decomposto], sai 0 cheiro de queimado na boca
dele [do homicida], cheiro de fumagca [em sinal
gue queimaram 0s 0ssos da vitima que se
decompunha na floresta], sai o cheiro de carvao da
boca, depois que sai o cheiro na boca, os velhos
mandam [o homicida] ainda para o igarapé "sim
vamos 14, vomite-o!", diz isso entdo ele vomita
carne de yanomama.

E 0 que se come? Para ter ansia de vomito,
a minhoca, vocé mastiga a minhoca, se néo
encontrar minhoca, peixe, vocé pega a piaba, ele
come cru e ndo demora! [vomita rapidemante]
Entdo... “uea, uea, uea”, a pessoa fica muito mal,
assim eles fazem seguidamente, e pelo fato da
pessoa vomitar muitas vezes, depois ela toma
agua de novo. Ja que dentro da barriga esta sujo, a
pessoa tem a intencdo de limpar a barriga, entdo
vomita de novo. Ao beber mais agua, vomita de
novo, bebe dgua de novo e vomita mais uma vez,
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e toma mais 4gua, quando a agua sai limpa, [esta
vomitando agua] quer dizer que esta melhorando.

Depois de ter feito isso, a pessoa ficard
muito feliz! E por isso pinta o rosto fazendo
pontilhados com urucum, e depois de ter decorado
0 rosto com pontinhos, também se enfeita com
penas de mutum e se deita na rede, é assim que as
pessoas fazem. E por ter feito isso, depois a rede
de casca de arvore onde ela se deitou [durante o
periodo do ritual], essa mesma rede de casca da
arvore que ele usou, essa rede de casca da arvore
ele enrola a rede e joga a rede na mata fechada, I&
onde tem as plantas morumoru, enterra a rede na
lama, entéo ao enterrar essa rede, por que sera que
as pessoas fazem isso? Para ndo ser encontrada
[pelos inimigos]. Algumas pessoas que possam
estar andando por ai, para elas ndo encontrarem
inimigos. Se por acaso ele nao fizer isso [entrerrar
a rede de casca de arvore na lama] por 14, alguma
pessoa que esteja zanzando por ai, se nao tiver ido
fazer isso, se ndo fizer isso, rapidamente irdo
maté-lo [os inimigos irdo encontré-lo]. E assim
que acontece.

A digestdo do corpo e imagem vital (é#ipé) do inimigo, mediada
pela relagdo dos rituais watupamu e inakayomu, marcam uma relacdo
notavel de profunda interdependéncia entre 0s grupos agressores e
agredidos. Assim, a digestdo do corpo do inimigo pelo matador ocorre
paralelamente a sua decomposicdo na floresta, 0 que evidencia o carater
de correlacdo e troca inerentes a relacdo de predacdo neste amplo
espectro das relagbes sociopoliticas yanomami, através do
exocanibalismo.

Por conseguinte, sendo a morte de uma pessoa sempre resultado
de algum tipo de agressdo inimiga (xamanica, por feiticaria ou agresséo
direta), ela ira desencadear algum tipo de vinganca que, quando bem
sucedida, fara girar mais uma vez a roda neste ciclo de agressdes,
gerando a alternancia dos papéis entre agressores e aqueles que fardo a
digestdo de corpos inimigos. Assim, um grupo que hoje tenha perdido
pessoas mortas por inimigos — como no caso do Papiu —, amanhé fara a
vingancga e consequentemente ird digerir o corpo do inimigo — no caso,
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alguém do Hayau teré feito. Ao tornar reciproca a agressdo, as pessoas
se alternam nesta danca entre agressores e vitimas. Logo,

[Elsta dinamica ciclica das trocas de
predacdo simbdlica se constitui acima de tudo pela
troca de um déficit bioldgico inesgotavel, que ndo
é outro que a prépria morte. Ao representar a troca
de carnes corrompidas pela morte no seio de um
sistema ritual de reciprocidade canibal, o0s
Yanomami se esforcam para transformar a
naturalidade da morte em uma relagdo social e
politica (...) e também da politica em uma relagdo
bioldgica.

(Albert, 1985:380, traducéo minha)

Para 0s Yanomami, assim como para muitos outros grupos
indigenas da Amazonia, a relacdo prototipica é a predacdo generalizada,
tendo a afinidade e o canibalismo como seus principais vetores
(Viveiros de Castro, 2002). Espero ter conseguido demonstrar aqui a
centralidade da figura dos inimigos e das relagbes de predacdo,
objetivadas pelas trocas de agress@es, mortes, substancias e rituais. Apds
ter eshocado o plano politico no qual se insere as trocas de agressdes
yanomami, gostaria de passar agora para as explica¢fes dos Papiu
théripé sobre a auséncia dos reides organizados por eles nos Gltimos
anos, além de explorar as formas como as novas geragdes que
participam dos reides incorporam elementos napépé nas dindmicas de
vinganca, inovando o sistema de agressdes yanomami.
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PARTE Il

5. TODA GUERRA SERA DOCUMENTADA: IMAGENS E
PALAVRAS SOBRE REIDES EM 2014

Neste capitulo, apresentarei o processo de retomada dos reides
organizados pelos Papiu théripé, ap6s longo periodo sem que esta
pratica ocorresse na regido. Discutirei a primeira participacdo de homens
com até 35 anos de idade, nos reides que voltaram a envolver as pessoas
da regido em 2014. E de se imaginar que os homens desta geracéo, que
mantém véarios habitos napépé e relagdes com organizacbes ndo
indigenas, estdo reinventando o sistema de agressdao yanomami,
incorporando a elas novos elementos, como a escrita de documentos, 0s
remédios, espingardas, celulares com filmadoras, cargos, salarios,
associagdes indigenas, conselhos de salde e fronteiras nacionais. No fim
do capitulo, irei apresentar algumas justificativas dadas por alguns
Yanomami, para a longa auséncia de reides na regido, em geral
associada por eles ao aumento da participagdo Yanomami em
instituicOes napépé.

5.5 A retomada dos reides

O conflito que rompeu entre os Yanomami do Papiu e Hayau foi
uma forma de conflagracdo que desencadeou ciclos de vingangas através
de reides, algo que ndo ocorria no Papiu ja ha muitos anos. Embora ndo
tenha sido possivel precisar quando os Yanomami do Papiu organizaram
0 Ultimo reide, o que dizem é que, ao periodo final da invasdo
garimpeira, essas expedicbes de ataque contra casas inimigas
terminaram, ou teriam ao menos se tornado praticas incomuns para as
pessoas da regido. Apesar de os Papiu théripé ndo organizarem reides ja
h& muitos anos, ndo é possivel precisar as possiveis participacdes de
homens da regido, em reides organizados por grupos aliados.

Como vimos no capitulo dois, quase todas as mortes sdo
consideradas pelos Yanomami como resultados de agressdes inimigas e
deverdo gerar sua vinganga. Pude acompanhar poucos casos de mortes
ocorridas no Papiu nos ultimos cinco anos, mas nestes casos as
vingancas ocorreram através de ataques xamanicos ou caca aos duplos
animais (rixi) de outros Yanomami que habitam em regides distantes,
visando agredir ou matar inimigos de forma indireta. Varias das mortes
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entre os Papiu théripé sdo atribuidas a a¢fes do grupo de yanomami
isolados, 0s Moxihatétéa®. Apesar desse grupo ndo manter relacdes de
alianga com nenhum outro grupo Yanomami (algo muito atipico entre
este povo indigena) e por quase nunca serem avistados por qualquer
outro Yanomami, os Moxihatétéa talvez sejam situados pelos Papiu
théripé em um plano similar aos seres sobrenaturais (yai thép&) como
espiritos maléficos da floresta ou poderes agressivos associados a
entidades naturais que sdo relacionados lugares indspitos. Apesar dos
Moxihatétéa habitarem a Serra da Estrutura — local relativamente
préximo ao Papiu — este é considerado um territdrio perigoso e temido
pelas pessoas do Papiu, que ndo se atrevem a explora-lo. As mortes dos
Papiu théripé diagnosticadas como resultados de agressfes xamanicas
ou feiticeiras geraram, portanto, vingangas realizadas a partir de
agressoes similares.

Apesar dos reides terem desaparecido ou se tornado eventos
muito raros no Papiu por cerca de duas décadas, isto ndo quer dizer que
nos Ultimos anos o Papiu tenha sido um recinto de paz e tranquilidade, ja
gue a regido foi palco de diversas brigas internas, além de conflitos
envolvendo grupos yanomami que habitam regiGes mais distantes. Essas

*! Destaco aqui dois casos de mortes no Papiu que acompanhei 0s
desdobramentos e que me chamaram a ateng¢do: a primeira foi a morte de um
garoto de 10 anos, apo6s ter caido de uma arvore em 2010. O segundo caso foi a
morte de um rapaz apos ter sido picado por uma cobra em 2012. Em ambos 0s
casos, apos longas investigagdes, 0 motivo das mortes foi atribuido a agdo
feiticeira do Moxihatétéa, sendo as pessoas deste grupo, portanto, 0s
responsaveis por derrubar o garoto da arvore e por terem enviado a cobra para
que desse a picada fatal no jovem. Varias mortes no Papiu séo atribuidas aos
Moxihatétéa, e apesar dos Papiu théripé terem feito algumas expedicbes
buscando agredi-los, nunca os encontram e temem realizar incurs6es em seu
territério. Em 2012 eu conversava com uma amiga Yanomami do Papiu e ao
dizer que o cinegrafista yanomami da Hutukara, Morzaniel framari, havia
filmado a casa dos Moxihatétéa, esta minha amiga me sugeriu que nés, napépé,
jogassemos uma bomba para destrui-los, pois s6 assim os Yanomami do Papiu
iriam parar de morrer. Este caso aned6tico sugere que muitas das mortes no
Papiu sdo atribuidas aos Moxihatétéa e a vinganca geralmente é realizada em
um plano virtual. De fato, apds a morte dos dois jovens do Papiu em 2014 por
acdo direta de seus inimigos do Hayau, um Yanomami me disse que agora
muitas familias que ainda guardam as cinzas de alguns de seus mortos ficariam
com muita raiva dos Hayau théripé, visto que eles eram os verdadeiros
agressores dos Papiu théripé, e que até entdo haviam atribuido erroneamente
diversas das mortes de seus parentes ao grupo de Yanomami isolado,
Moxihatétea.
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contendas, entretanto, sempre resultaram em agressfes mais brandas,
nas quais duelos de varas ou troca de tapas no peito foram suficientes
para desfazer as tensées®’. O conflito interno envolvendo grupos do
Papiu entre os anos de 2003 e 2010, como mencionado no capitulo trés,
se difere do conflito descrito nesta pesquisa por alguns motivos. O
primeiro deles € que no conflito com os Hayau théripé, os Papiu théripé
foram atacados por um grupo Yanomami pouco conhecido e com 0s
quais ndo mantinham quaisquer relacdes de alianca. Além disso, no
conflito aqui relatado, as catorze comunidades que hoje formam o que
chamamos de Papiu se uniram contra um inimigo comum, distinto do
que se passou no conflito interno, quando relacbes de pessoas que
viviam muito proximas foram severamente abaladas, gerando um estado
de tensdo interna constante. E, finalmente, as saidas em reide até a casa
dos Hayau théripé foram realizadas por grupos grandes e em quase
todas as expedicdes o ritual watupamu foi realizado antes da partida,
enquanto no conflito interno, que aconteceu anos atras, 0s ataques eram
feitos em forma de pequenas emboscadas, contando com a participacao
de poucas pessoas e sem serem precedidos por preparacgdes rituais.
Embora os reides fossem uma pratica em desuso no Papiu, isso
ndo se aplica as distintas regides da TIY, que possuem dinamicas de
agressdo muito variadas. Duarte do Pateo (2005) discute as
consequéncias da introdugdo de ferramentas de metal e armas de fogo na
regido de Surucucus relacionando-a ao aumento dos reides e vingancas
na regido. O autor argumenta que a0 mesmo tempo em que as novas
ferramentas potencializam a abertura de rogas, expansdes e trocas entre
os diversos grupos de Surucucus, a inclusdo de espingardas em
combates, que até entdo se restringiam ao uso de arcos e flechas,
provocou uma superatualizacdo do sistema de agressdo, como

52 Algumas formas de agressio sdo usadas pelos Yanomami como meio de
dissolver a tensdo existente entre dois grupos, como € o caso das trocas de tapas
0U S0cos no peito e duelos com varas ou bordunas. Para essas trocas de agressao
0s grupos envolvidos se encontram e os golpes devem ser dados de homem para
homem, de maneira controlada e apropriada. Eventualmente, tercados podem
ser usados para desferir os golpes, mas neste caso 0s Yanomami usam apenas
sua parte lateral e ndo sua lamina, sem o risco de causar danos maiores ao rival.
O homem a ser agredido deve se mostrar estdico, sem esconder-se ou fugir a
agressdo, como deve se portar uma pessoa waithéri. Apds a troca de agressdes,
as relagdes entre os grupos é geralmente liberada das tensdes anteriores, fazendo
destes dispositivos, a um s6 tempo, formas de exercicio e controle da violéncia
(Chagnon,1997: 186).
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consequéncia da letalidade das armas de fogo, resultando assim no
aumento dos reides e vingancas naquela regido.

No entanto, a situacdo parece ser muito diversa nas regies das
baixadas da TIY em contraste com a situacdo das serras de Surucucus,
tal como descrito acima. Os grupos do Demini (antigos habitantes do
alto rio Catrimani) organizaram seus ultimos reides ainda entre as
décadas de 1970 e 1980, sendo que 0s grupos yanomami do Toototopi
praticamente cessaram 0s reides ainda na década de 1960, ap6s a
chegada dos missionarios da New Tribes Mission e os diversos surtos
epidémicos que assolaram os Yanomami daquela regido (Kopenawa &
Albert, 2010:753). Pelas viagens que realizei as baixadas — mais
especificamente Demini e em menor escala o Toototopi — embora nao
tenha condi¢fes no momento de investigar esta hipotese, me parece que
as relagbes de predacdo nessas regides foram deslocadas para as
agressfes xamanicas, visto a intensidade e frequéncia de atividades
Xamanicas entre os Yanomami dessas regifes, além do grande namero
de xamas em cada aldeia. Esta ideia, apenas especulativa, devera ser
melhor investigada futuramente.

Notamos, entdo, que a dindmica de continuidade ou interrupgédo
dos reides varia em cada regido da TIY, a depender de uma série de
fatores da conjuntura local. Por mais que a pratica das expedicdes de
vinganca tenha cessado ha algumas décadas entre determinado grupo,
nada impede que ela seja retomada, como ocorreu em 2014 na regido do
Papiu, a partir do desencadeamento de novos eventos e reconfiguracdes
das relagBes sociopoliticas. Do mesmo modo que o contrario também é
valido para aquelas comunidades onde os reides sdo frequentes.

No Papiu, poucos sdo os homens que ja participaram de um reide
ao longo da vida e menor ainda é o grupo de senhores idosos, ainda
vivos, que participaram de reides quando os ciclos de vinganca na regido
e arredores eram ainda bastante intensos, no inicio do contato com os
napépé até a década de 1980. Homens e mulheres do Papiu que viveram
este periodo, hoje com mais de 65 anos, vivenciaram processos de
mudancas profundas: viveram o inicio do contato com os nao indigenas,
viram morrer muitos parentes assolados pelas epidemias decorrentes do
contato, sobreviveram a invasdo garimpeira, alguns aprenderam a cantar
as masicas hare krishna, queimaram suas roupas cheias de doengas com
a chegada dos servicos da ONG Médicos do Mundo, pediram escola e
ajudaram a construir algumas, viram 0s jovens tornarem-se professores
ou agentes de salde, e vivem hoje em meio a rotina de vacinacéo, visitas
ao posto de saude e fluxo frequente dos mais variados bens
industrializados em suas aldeias. As pessoas dessa faixa etaria convivem
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com seus filhos e netos crescendo mergulhados em celulares, videos,
papéis, DVDs, computadores, cargos assalariados, musicas napé,
palavras em portugués e histérias sobre viagens a Boa Vista.

Ja entre essa geragdo mais nova que tem até 25 anos, é notavel o
desconhecimento acerca da vida de seus pais e avés antes do contato
com 0s napépé, ou sobre temas como mitologia e xamanismo. O Papiu
de hoje vive este momento singular que permite a convivéncia de
geracbes com trajetorias historicas e referenciais muito diferentes, e no
caso, faz parte desse processo certa ruptura na transmissdo de alguns
conhecimentos yanomami. Vale lembrar que, em 2011, 52% da
populacdo do Papiu tinha menos de 14 anos (Albert & Azevedo, 2012).

Para a geracdo de homens com menos de 35 anos o ciclo de
reides recentemente deflagrado no Papiu parece ser uma novidade.
Abaixo, apresento um quadro com o perfil etario dos participantes® do
reide que ocorreu em abril de 2014.

Grupo 1: Homens com idade até 25 anos (nascidos até 1989 —
nasceram no auge da invasao garimpeira ou logo depois e cresceram no
periodo dos projetos).

Grupo 2: Homens com idade entre 26 — 35 anos (tinham entre
doze e quatro anos ao final da invasdo garimpeira em 1992, se tornaram
adultos no tempo dos projetos).

Grupo 3: Homens com idade entre 36 — 45 anos (tinham entre
treze e vinte e trés anos ao final invasdo garimpeira, poucos deles
participaram de reides contra 0s garimpeiros ou demais inimigos).

Grupo 4: Acima de 46 anos — (Tinham mais de vinte e quatro
anos ao final da invasdo garimpeira. Todos ja participaram de reides
contra grupos inimigos no passado).

>3 Embora seja possivel que alguns homens tenham participado de reides
organizados por grupos aliados ou expedicoes do tipo 6karahuu (saidas a
espreita até a casa inimiga para soprar feitico e matar os inimigos), seria muito
dificil indagé-los quanto a estas préaticas, que nunca sao assumidas por seus
autores. Para chegar aos nimeros aqui apresentados, indaguei diversas pessoas
no Papiu sobre quais daqueles homens ja haviam participado de reides no
passado (waihuu), e questionei alguns napépé que tenham trabalhado no Papiu
desde o inicio da década de 1990, sobre lembrancas de envolvimento dos Papiu
théripé nos reides e vingangas.
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Grupo etario NUmero de Ja
participantes no reide | participaram de
de abril de 2014 reides anteriormente

Grupo 1 22 0

Grupo 2 17 0

Grupo 3 14 2

Grupo 4 5 5

*ldade  ndo 1 *

consta no censo
Total de 59 7
participantes

Como demonstrado neste quadro, nenhum dos trinta e nove
homens dos grupos etarios 1 e 2 (até 35 anos) a principio ndo haviam
participado de reides anteriormente; poucos (2) do grupo 3 ja haviam
participado; enquanto os cinco membros do grupo 4, com idade acima
de 46 anos, eram todos veteranos. A maioria dos homens até 35 anos
(grupos 1 e 2) cresceu no momento historico em que a presenca dos
napépé no Papiu ja se tornava permanente e 0s projetos educacionais e o
assalariamento despontavam na regido. Nos dias de hoje, sdo estes 0s
homens que tém reinventado os reides, valendo-se de elementos
reconhecidamente napé nas dindmicas de conflito e agressdo, como
buscarei mostrar ao longo das préximas paginas.

5.6 Céameras e letras como novos elementos de

agressao

Apresentarei agora alguns acontecimentos que se passaram
durante o reide de abril de 2014. Minha atencéo volta-se para os modos
pelos quais estes jovens adultos tém reinventado os reides, a partir de
habilidades reconhecidamente napé, como a escrita ou 0 registro de
imagens.

Buscando dar sequéncia aos desdobramentos do reide acontecido
em abril de 2014, como apresentado no capitulo quatro, seguiremos com
alguns relatos de homens sobre a propria participacdo no primeiro reide
de 2014:

Ana: Hei téhé Hayau hami, Venezuela
hami: kaho wamaki ai hiya thépé ai hiya
thépé...hapao téhé thépé hunimi makii , thé kohipé
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mahioma tha? “guerra” hapa wamaki hunimi
yaro.

Ana: Hoje em dia para o Hayau, para a
Venezuela, outros jovens, outros jovens, eles... em
outros tempos, apesar deles nunca terem ido para
o reide, foi muito dificil? j& que vocés ndo tinham
ido para a guerra antes?

Genivaldo: Thé kohipéoma!
Genivaldo:Foi dificil!

Ana: Oxta, ai thépé xiro hiramama hatho?
. “inaha wathé thaprari, inaha thépé kuai ...
Ana: Oxta, outros apenas lhes fizeram
entender, talvez? "vocé tem que fazer assim, as
coisas séo assim..."

Genivaldo: ‘Ndo!’ E... Thépé... Hapa
yamaki huu téhé, théni, yamaki yéréo tamoimi
téhé, “uti hami pirio yo kua?” yamaki pihi kuma,
hehupé ni Kkiri mahi [...]”Uti hami yamaki
kurayopé tha?” yamaki pihi kuu téhé, yamaki: pihi
hétémoma. Yamaki pihi hétému téhé, yamaki
yérétaa xoama, yamaki yerékepéha. thi makii
yamaki mipronimi, rakaimi a wai mahioma, hriki
rakaimi, né aipé, hek: nini... thépé kuoma, wahati
awai.

Genivaldo:Néo... eles... quando nés fomos
a primeira vez, foi estranho, quando néo sabiamos
andar abaixados [rastejar], n6s pensamos: "onde
estd o caminho?". As serras eram assustadoras.
[...] “Onde é que estamos indo?” Ao pensarmos
assim, nds ficamos em duvida. Por ficarmos em
davida e continuamos caminhando abaixados, nés
seguimos abaixados. Porém nés ndo dormimos,
ficamos com dores muito fortes, as costas doem,
ficamos tontos, a cabeca déi... assim as pessoas
ficaram, o frio é cruel.

Ana: AlS ni remédio poma tha?
Ana:"o AIS levou remédio?"

Genivaldo: Poma! rakaimiai wei théki
komi poma. thi théki wamahe: "houuu uti théha?",
yamaki kuu téhé "yamaki huu tamoimi xoa yaro,
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yamaki kua:". Ai pata thépé kuma: "waiha yamaki:
huu tamorario téhé, inaha yamak: kutaai kdimi.
Hei téhé yamaki huu kukii téhé, yamak: kuaimi"
thépé kuma.

i  thé kohipéoma, “yamaki x€a
hathorihe?”  yamaki pihiha  kuni, yamaki:
parionimi, yamaki pree... "houuuu... ¢hi yamaki
xéa hathori &i? Ya néhé horihi mahi toko!” Yamaki
kuu tehe, pata thépéd hama: “Maa! Mihi wa néhé
horihonomai, ¢hi téhé wa yakéimii, xaari wa
xériihe!" thépé kuma, inaha thé kuama.

Genivaldo:Levaram, todos aqueles
analgésicos. Entdo as pessoas tomaram: “000.. por
que?” ao nos dizerem isso... “ja que nos ainda ndo
sabemos ir, nos estamos participando”. E outros
velhos disseram “depois quando aprendermos a ir,
ndo faremos isso novamente. Sair da forma como
estamos indo hoje, ainda ndo tinha acontecido” —
eles disseram.

Entdo foi dificil “sera que vao nos matar?”
ao pensarmos assim, nds ndo caminhamos na
frente. Nos também dissemos: “hooo.... entdo
talvez irdo nos matar? eu vou sofrer muito!” Ao
dizermos isso, os velhos disseram: “Nao! Nao
sofra por isso, assim vocé ird ndo ira errar, ira
acerta-los corretamente”, eles disseram era assim.

Ana: Urihi sdi makii, kaho wamaki kapixa
wamaki ponimi tha?

Ana: "a terra fazia frio, porém.. vocés néo
levaram roupas”

Genivaldo: Kamixa yamapé ponimi, yai
ponimi! inaha kua yaro waké a.. waképé
horapomahe, ai waké, ai waké, ai wakg, ai waké
pomoma makii pomoproimi! wahati a wai
mahioma! yai wai mahioma. Wamaki pou téhé,
hayau théripéni wamak: taa hathdarihe?

Genivaldo: Nés ndo levamos roupas, ndo
levamos mesmo! entdo por isso, eles acenderam
fogos: um fogo, outro fogo, outro fogo,
acenderam outro fogo porémo fogo nédo
esquentava! o frio era cruel! era muito cruel, mas
se tivesse fogo pensdvamos que as pessoas do
Hayu nos enxergariam.
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No retorno dos homens, nove dias ap6s a saida do grupo, eles
trouxeram consigo apenas a noticia sobre o insucesso do reide, como
seguem estes meus relatos de campo:

Eu estava dormindo na casa da conselheira
Joana quando ficamos sabendo do retorno dos
homens que estavam no reide. Eram sete e meia
da noite e a casa toda ja dormia um sono leve do
inicio da noite. De repente percebo um
movimento na casa, Terezinha estava aqui de
visita e havia focado a lanterna no meu rosto.
Levanto-me da rede e vejo Fido que havia voltado
do reide e estava sentado do lado da rede de sua
avo Joana, na beira do fogo. Me junto ao grupo ao
redor da fogueira e vejo Fido muito cansado e
bébado — havia parado em alguma casa para tomar
um pouco de caxiri. Ele veio rapidamente,
chegando antes do grupo todo para trazer a noticia
que reavivou a tristeza das pessoas: ndo haviam
flechado ninguém no Hayau, os inimigos haviam
fugido e as duas casas que encontraram estavam
abandonadas. Uma das casas eles incendiaram,
estragaram as rogas, comeram suas pupunhas e
macaxeiras, cortaram as bananeiras e estragaram
suas manivas, furaram panelas, mas ndo
encontraram ninguém para matar. Na casa inimiga
tinham cinco marcas de fogueira no chdo — que
indicam provavelmente cinco grupos familiares.
Fido falou sobre um helicéptero preto que viram e
disse que aquele ndo era o helicoptero brasileiro
que conhecem, deveria ser da Venezuela. Disse
que havia garimpeiros trabalhando na regido e
alguns homens até pensaram em ir mata-los, ja
que eles deram armas para 0s Hayau théripé
matarem os jovens do Papiu, mas a maioria das
pessoas achara imprudente, pois ndo conheciam o
local e nem sabiam quantas armas eles tinham.

*hkk

Assim que os 59 homens voltaram dos
nove dias que estiveram no reide, o Papiu parecia
mais vivo com tantas pessoas circulando pelos
caminhos na mata entre as aldeias e o posto de
salde. Os homens estavam visivelmente mais
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magros. Vaérios deles andavam com dificuldades
nos primeiros dias, tinham dores musculares nas
pernas por terem enfrentado um terreno ingreme e
de muito dificil acesso pelas montanhas que
marcam a divisa entre Brasil e Venezuela.

No posto de salde também havia muito
mais gente circulando, agora que 0s homens
voltaram. Ali existe um pequeno consultdrio
médico com um balcdo de atendimento, onde fica
uma tomada de energia que funciona quando o
motor-gerador é ligado. Os Agentes Indigenas de
Saude e professores costumam ligar seus
tocadores de DVD ou notebooks nessa tomada,
sempre reunindo um grupo de pessoas que estejam
internadas ou simplesmente passeando pelo posto.
Assim, quando algum aparelho de DVD é
colocado sobre o balcdo de atendimento do posto
de salde, sempre relne uma grande parte dos
Yanomami que estejam por ali, e se assentam na
varanda em frente a sala de atendimento médico,
para assistirem aos filmes mais variados que
passam nas pequenas telas. Contudo, hoje o filme
que vimos no computador de Arokona era
diferente, pois através da pequena tela vinham as
imagens da casa inimiga. César havia levado o
celular carregado para o reide e o usou para filmar
parte da expedicdo, os outros Yanomami disseram
que ele era o jornalista do grupo. Nas cenas
filmadas por César em seu celular (sem som e em
baixa resolugdo) pudemos ver a casa dos inimigos:
uma construcdo de palha em tamanho médio e
com cobertura de palha em formato conico. No
patio externo da casa os homens do Papiu
circulam com suas flechas ou espingardas em
maos, muitos deles estdo irreconheciveis pelos
corpos pintados de preto, outros nem tanto. César
da um longo close no pé de pupunha e filma a
derrubada de alguns dos cachos da fruta.

A segunda filmagem mostra esta mesma
casa sendo incendiada e o fogo consumindo-a em
poucos minutos. O cinegrafista mostra na
sequéncia os homens do Papiu agachados ou em
pé no péatio externo da casa, assistindo sua
consumacdo pelo fogo. As imagens, bastante
caseiras, me parecem uma espécie de “Midia



132

Ninja Yanomami” e foram compartilhadas em
pendrives e cartdes de memdria entre 0s
yanomami que tém computadores, aparelhos
DVDs e celulares, sendo assistidas repetidamente
pelos Papiu théripé.

Ha alguns anos, seria impensavel assistir as cenas de um reide,
ficando a antropologia da guerra, até entdo, restrita as descri¢cdes e
relatos feitos por seus participantes, ja que, até onde sei, embora os
reides sempre tenham sido descritos como o principal vetor da guerra
yanomami, jamais algum napé participou de uma dessas expedi¢des
(Sponsel, 1998). No momento atual, em que os indigenas se apropriam
cada vez mais de ferramentas de registro — sejam elas audiovisuais ou
escritas — abrem-se novas possibilidades e perspectivas de registro dos
reides, de autoria dos proprios indigenas participantes. Em todos os
outros cinco reides que aconteceram ao longo do ano de 2014, foram
feitos registros por um ou mais “jornalistas yanomami” — como eles
mesmos dizem — que partem para 0s reides munidos de gadgets para
captar imagens das expedicdes.

Ja a escrita, difundida na regido a partir de 1998, aparece nos
reides como mais uma forma de comunicacdo do antagonismo. Ap6s o
retorno do primeiro reide, Alfredo Himotona disse que ao chegar a casa
dos inimigos e encontra-la vazia, escreveu com carvdo uma mensagem
na porta de uma das casas, chamando seus inimigos de covardes por
terem fugido, além de escrever sobre o defeito fisico da perna de um
deles, mensagens extremamente ofensivas entre 0s Yanomami. Apesar
de Alfredo ter escrito a mensagem na porta da casa, 0 mais provavel é
gue esta nunca venha a ser lida pelos inimigos, jA que eles mantém
contato muito esporadico com 0s napépé e certamente nao passaram por
processos de alfabetizacéo.

A escrita também foi utilizada na organizacdo do primeiro reide
como meio de comunicagdo interna. Antes da partida dos homens para a
expedicdo de abril rumo a casa dos Hayau théripé, o agente indigena de
salde, Batman, deixou um bilhete afixado na parede externa do posto de
salde, no qual justificava sua auséncia e dos outros quatro AlSs,
atribuindo as responsabilidades de trabalhos no posto aos outros dois
agentes de saude que haviam ficado no Papiu:
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Dia 04/04/14

Awei, ipa wama tha thai héopé. Niayotima
théha kami AIS yamaki arayuwei 4 yamaki kuta,
inaha kua yaro kami yamaki kiaiwei théné ha ai
wamaki kiai héopé Enfé patamotima a waroki
téhé, ai AIS wahaki a hapé inaha thé kua. Kua
hikia ya huu kdo Guerra da Venezuela.

Ass: Batman Kaxipino

Dia 04/04/14:

Deixo essas minhas palavras restarem para
vocés. Nos AIS saimos para o reide, somos
quatro, por isso nés [nédo] trabalharemos, por isso
vocés outros que sobraram trabalhem quando a
enfermeira chefe chegar, vocés dois AIS
[trabalhem], assim é. Era somente isso, eu estou
indo para a Guerra da Venezuela.

Ass: Batman Kaxipino
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A rede de relagdes e contatos que 0s Yanomami mantém com os
napépé pode ser usada a favor de seus projetos pessoais ou
comunitérios, beneficiando a politica interna yanomami. Este é o0 caso
de Tino, ex-professor da regido Catrimani, que, como dito
anteriormente, articulou duas caronas em voos da SESAI para chegar ao
Papiu e participar do ritual funerario de seu irmao classificatorio — um
dos jovens mortos pelos Hayau théripé. Tino, aos 31 anos, também
participou do reide pela primeira vez e me contou um pouco sobre sua
experiéncia:

Tino me diz que quem “dirigiu” o reide
havia sido Oxta (cerca de 60 anos), pois ele ja
havia participado de varios reides no passado. Um
dia antes da partida para o reide, Oxta havia dado
as orientacbes para a maioria dos homens que
iriam participar de um reide pela primeira vez.
Disse que deveriam ir vestidos apenas com cuecas
pretas ou pintadas de preto, carregando suas armas
e caminhando calados pelo mato. N&o deveriam
carregar nada mais, nem mesmo suas redes, pois
caso contrario, perderiam a agilidade necessaria
para fugir dos inimigos em possiveis combates.
Tino disse que ao longo das oito noites que
passaram na expedicdo, ndo puderam dormir a
noite toda, ficavam de vigilia e apenas cochilavam
um pouco. Fazer fogo também néo era permitido,
j& que os inimigos poderiam avistar os sinais da
fogueira e, portanto, sofreram muito com o frio.
N&o podiam conversar, seguiam calados entre
poucas palavras sussurradas entre si, evitaram 0s
caminhos ja existentes, caminhando apenas pelo
meio da mata fechada, tomando cuidado para nédo
fazer barulho. Paravam de caminhar somente
quando cafa a noite. Alguns poucos jovens
carregavam 0s beijus ou farinhas feitos pelas
mulheres. Um xamd, o velho Xiriana (61),
acompanhou a expedicdo, para manté-los
protegidos. Ele foi acompanhado do espirito
Aiamori, que fez o tempo ficar frio, e fazia o
vento rolar as folhas a frente do grupo, para que 0s
inimigos ndo escutassem seus passos pela mata.

No fim de seu relato, e ja pensando em se
preparar para o préximo reide, Tino me perguntou
onde ele poderia encontrar blusas de frio pretas
para comprar em Boa Vista, pois da préxima vez
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ndo quer sofrer tanto com o frio. Quer comprar
também uma rede de nylon, pois € leve e assim ele
podera carrega-la durante a expedicdo e descansar
melhor a noite.

Na noite seguinte, ao dividir a mesma
fogueira com Tino, ele me pergunta em portugués:

- O Maria, Vocé sabe onde tem um
supermercado la em Boa Vista que vende
epidemia?

- O qué? Nao sei...

- Entdo como os napépé fazem bomba e
essas coisas?

- Epidemia eles ndo vendem... Bomba é
proibido vender, eu tenho um primo que até sabe
fazer umas bombas caseiras para brincar, mas
vocé ndo consegue comprar bombas.

- Entéo fala para ele mandar para a gente.

- N&o pode mandar bomba pelo correio, e
se vocés jogarem bomba la no Hayau, depois vdo
ter muitos problemas com os napépé.

- Entdo eu vou perguntar para o taxista em
Boa Vista, onde eu posso comprar s6 aquela que
faz barulho [foguetes] s6, para assustar eles.

Estes relatos, um pouco anedéticos, falam sobre as estratégias de
uso dos conhecimentos e relagGes napépé a favor do sistema de agressao
yanomami. Quando Tino me pergunta “onde se vende epidemia”, ele
estd se valendo do sistema econdmico napé de acesso monetario aos
mais variados produtos e bens, para comprar algo improvavel — no caso,
a epidemia. Por sua vez, a associa¢ao entre 0s napépé e a epidemia, que
Tino deseja comprar na cidade, certamente ndo € por acaso. Lembro
aqui que o termo napé é uma extensdo semantica para se referir aos ndo
indigenas, mas originalmente a palavra quer dizer “inimigos”, aqueles
gue no inicio do contato foram responsaveis por levar as epidemias
(Albert, 1992). Essas epidemias levadas pelos napépé foram incluidas
na teoria etiolégica yanomami, sendo, portanto, percebidas como
resultado de ag¢Bes intencionais desses estrangeiros, como uma forma de
retaliagio ou vinganca. E da letalidade de uma epidemia que Tino
pretende se valer como forma de vingar os Hayau théripé. Intencdo que
certamente carrega algo de napé, no duplo sentido do termo — “ndo-
indigenas” e “inimigos”.
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Este relato recupera apenas uma das muitas maquinagdes
indigenas que incluem elementos estrangeiros como forma de
incrementar o sistema de agressdo Yanomami. A politica feita junto as
instituicbes napépé ou associacdes indigenas (que, por sua vez, seguem
uma ldgica associativista napé), sdo outras estratégias usadas como
possibilidade de retaliacdo e agressdo aos inimigos, incrementando o
repertério de possibilidades de formas de agressao dentre os Yanomami:

Alfredo: Hayau théri, kamapéni yamaki
naha waripu hikio téhé, ihi théxa xaari! Utipi
théha thépéni prauku komi napérayoma? Mmaha
wamaki kuai téhé, Hutukara eha ya harayu téhé,
AIS  wamaki maprario, professor ~wamaki
mapramari. Asa, inaha kami ya pihi kuu, inaha
kami ya pihi yai kuu! Ai mokamuku ni Brasileiro
mukuni yamaki pree niaprarema he kutayoni,
moka 20 mukuni, 20 kikini yamaki pree niaprare
mahe! 28, 20, 16, 12...professor péni pétoaihe,
professor Ararima* Okomu u ha a kua, Ais
pékomi kua, thami!

Alfredo: Quando pessoas do Hayau nos
fizerem mal, s6 isso estd correto. Por que o0s
grupos de todos os lugares viraram nossos
inimigos? Entdo [digo para eles]: *“ quando vocés
fizerem isso eu vou falar na Hutukara, vocés
acabem com os AIS’s, vocés acabem com os
professores!” Irmd, ¢ assim que eu estou
pensando, é assim que eu penso mesmo! Foi com
cartucho brasileiro que fomos atingidos, cartucho
20! Eles nos mataram com cartucho 20! 28, 20,
16, 12... Os professores que compram. O
professor Ararima* mora la no Okomu, tem
também varios AIS’s 1a.

Ana: Uti hami tha?

Ana: Onde?
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Alfredo: Okomu hami, Haxiu hami thé
ahate, Haxiu! maki carimpeiro péni pé pree
tipthe, carimpeiro péni Okomo u théri péha
mokamopé hipihe, kama thépé pree pairio asa,
kama thépé pree waithérimoma, Okomu théripé
pree waithérimoma thépé nod thai. fnaha kua
yaro hei a kaki, “kihami Conselho Distrital hami
a huu tha? Ya pihi hakuni, inaha ya kuma:
“Presidente Hutukara e hami wa harayu, wa thé
hétémai, AIS wadhd hétémai. AIS péaha kuopéha,
Hayau théri waha titia tai, Hayau ha AIS a
piriowei, wama wahd taai” ya kuma ‘“kama
yamapé mareasipé haniprai” ya kuma.

Alfredo: No Okomu, perto do Haxiu,
Haxiu! Mas os garimpeiros também déo para eles,
eles também ajudam, irma! Eles também ficaram
valentes, as pessoas do Okomu também ficaram
valentes, as pessoas disseram. Entdo por isso, ela
aqui, "ela [Joana - conselheira de salde] pensei
que iria no Conselho Distrital, por isso eu disse:
"olha, fala entdo com o presidente da Hutukara:
tem que procurar lista dos AlISs! Quando tiver a
lista dos AISs, tem que procurar o Hayau!
Descobrir o nome do AIS que mora no Hayau,
procure 0 nome dele", eu disse! "Vamos fazer
cortar o salario dele!", eu disse.

A ideia de “cortar o salario” do agente de satde parece ser uma
busca por novos meios de agressdo aos inimigos, como pudemos ver
neste discurso de Alfredo. Embora a intencdo de prejudicar o inimigo
neste caso ndo tenha certamente consequéncias letais, existe ali a
intencdo explicita de prejudicar a pessoa de outro grupo da mesma
forma como nem todas as a¢Ges xamanicas ou feiticeiras visam causar a
morte da pessoa, podendo resultar em adoecimentos da vitima,
esterilidade ou emagrecimento, por exemplo.

Embora o objetivo do grupo que teve suas pessoas mortas por
inimigos seja revidar aquela agressdo causando a morte no grupo
antagonico, ¢ inegavel a presenca de outras formas de agressdo, sendo,
no caso, novas “armas” que vém surgindo como mecanismos possiveis
de represalia aos inimigos. Outra dessas situagBes ocorreu durante
minha segunda viagem de campo, em novembro de 2014. Estava no
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Papiu auxiliando um grupo de pesquisadores ligados a Fundagdo
Osvaldo Cruz (Fiocruz), durante uma expedicdo organizada junto ao
ISA e a Hutukara, na qual buscavam avaliar o nivel de contaminacao
por mercUrio de garimpo na regido. Durante a ocasido, Davi Kopenawa
passou cinco dias na regido acompanhando o trabalho de pesquisa.
Enquanto acontecia a expedicdo, sai em uma manha de domingo para
participar de uma pequena sessdo de caxiri que acontecia na comunidade
Maharau. Naquele periodo, os Papiu théripé buscavam ainda lograr a
vinganca de seus mortos, pois apds quatro incursbes até a casa dos
inimigos ndo tinham ainda conseguido mata-los. Assim, ao entrar na
casa onde acontecia o0 caxiri naquela manha, eis que presencio uma
trama, um tanto criativa, de uma tentativa de agressdo contra 0s
inimigos:

Ao me aproximar da casa coletiva do
Maharau, ougo de longe o burburinho de
conversas e risadas que chegam da casa, que
parece cheia. Entro e, no calor da animacéo, sou
recebida com gritos de saudagdo éééiii!’. As
pessoas estavam um pouco bébadas, pois ja
tinham acabado com uma panela de caxiri. No
meio da casa estava Arokona, se destoando das
outras pessoas que estavam sempre pouco
vestidas. Arokona usava ténis, meia, bermuda e
cinto, estava sem camisa e tinha uma pintura de
urucum na altura dos olhos, como uma faixa>*. Ele
andava de um lado para o outro, com passos
firmes e animado pelo caxiri, caminhava com uma
caneta e papel na mao anotando algo. Me
aproximo e vejo que ele faz o controle das pessoas
que ja haviam participado da pesquisa sobre
contaminacdo de mercurio, enquanto falava quem
ainda faltava participar. Ele continuava
escrevendo como um napé, em pé sob a pouca luz
que chegava da claraboia do alto da casa escura e

> A forma como Arokona se distoa tanto em sua maneira de vestir quanto em
sua atitude de escrever e recolher impressdes digitais daqueles que ndo
escrevem, é colocado por Kelly (2005) uma performance napé que como
veremos mais a frente sobre o conceito de “virar napé” e que neste caso, se
expressa na aquisi¢ao de conhecimentos e habitus napé marcada em relagéo as
outras pessoas presentes na sessdo de caxiri, que agem de uma forma “menos
napé” do que Arokona.
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cbnica. Vi que, com a caneta azul, pintava o dedo
de seu cunhado, entdo perguntei o que estavam
fazendo, e ele me mostrou um documento que
havia escrito na lingua Yanomama, que pretendia
entregar para Davi Kopenawa, para que ele
entregasse na SESAI e, junto com a Hutukara,
conseguissem exonerar um AIS do Haxiu. Sobre
este AIS a quem pretendiam fazer perder o
emprego, haviam conversas de que ele teria
participado das mortes dos dois jovens do Papiu,
ja que ficaram sabendo que ele cumpria o ritual do
homicida — énakayému — no periodo em que 0s
homicidios foram cometidos no Papiu. Além
disso, naquela época, esse AIS havia comprado
espingardas e chumbo quando esteve em Boa
Vista. Portanto, Arokona colhia assinaturas das
pessoas que estavam ali e sabiam escrever, e
pintava com caneta azul o dedo das pessoas
analfabetas, para que deixassem a marca de seus
polegares na frente de seus nomes. Arokona me
disse que queria fazer o AIS sofrer e por isso
queria fazé-lo perder o emprego.

O documento original escrito naquele dia perdeu-se por ali
mesmo, ainda durante a sessdo de caxiri, mas dois dias depois uma nova
carta foi redigida por Arokona (sem as assinaturas) e entregue a Davi
Kopenawa, que por sua vez disse que se limitaria a entregar a carta a
SESAI, sem se posicionar quanto a exoneracdo do AlS. Segue aqui uma
cépia do contelido desse documento:

MALOCA PAPIU, 25/11/14
Papiu 25/11/14

Pata SESAI, Hutukara théri wamakini hei
wama thé taari, kami Papiu théri yamakini yama
thé thaprarema.

Asiki* AIS Hakoma théri yamaa hoyamai
pihio. Uti téha tha? ihi ani Papiu théri yamaki
xéprarema, kutayoni yamaki hixio mahi, wamaa
yai Hoyari! wamaa hoyai maa téhé, yamaki
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wayéa mahirayu, ihi ani moka peha toani Hayau
théri péha mopé hipipraiwei yama thd yai
hirirema kutayoni, yamaki hixio mahi. Ropeni
wama hoyari, wama noa pree koamanomai,
dinheiro wama e kiki hipianomai.

Kua hikia, thd maprarioma.

Pei yamaki dha

Vocés lideranca da SESAI, equipe da
Hutukara, vejam isto que nds, pessoas do Papiu,
fizemos.

No6s queremos que o Agente Indigena de
Saude Asiki* seja exonerado. Por qué? Esta
pessoa matou uma pessoa do Papiu, por isso
estamos com muita raiva, vocés exonerem-no de
verdade! Caso vocés ndo o demitam, nds
ficaremos muito bravos. Esta pessoa ao comprar
uma espingarda, e por ter dado-a as pessoas do
Hayau, e por nds termos ouvido de fato esta
histéria, n6s ficamos com muita raiva, demita-o
rapidamente, ndo o contratem novamente e ndo dé
a ele dinheiro.

E apenas isso, fim de assunto.
Segue 0s n0ssos homes

[lista com os nomes de alguns
conselheiros, professores e liderangas que estavam
presentes durante a sessdo de caxiri no Maharau.]

(Papiu, 23 de novembro de 2014)
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Valer-se dos meios burocraticos como formas de retaliagdo em
consonéncia com a moral yanomami, foi também observado por Totti
(2013:9) e descrito em uma ocasido na qual parte da diretoria da
Hutukara fez um pronunciamento formal durante um curso de formagéo
de professores, para comunicar a todos que havia sido decidido em
“reunido extraordinaria” que o vice-diretor da associacdo seria afastado
por ter “roubado” a esposa de outro diretor.

Até o inicio do contato com 0s napépé, as formas de agressdes
entre os Yanomami se realizavam, sobretudo, através de duelos de varas
ou de tapas, xamanismo agressivo, expedicdes secretas para agredir 0s
inimigos (Bkara huu), diversos tipos de feiticaria, e os reides, em que se
usavam apenas arcos e flechas. Como pudemos ver até aqui, 0 sistema
de agressdo yanomami possui uma plasticidade que permite a continua
integracdo de novos elementos.

Como bem apresentou Duarte do Pateo (2005) em sua tese, as
espingardas sdo também objetos vindos com o contato e que, no caso da
regido de Surucucus, serviram para potencializar o sistema de agresséo,
aumentando o nimero de reides e mortes na regido. No caso desse
conflito que descrevo, ha o esfor¢o continuo por parte dos Papiu théripé
para descobrirem as pessoas responsaveis por fornecer as espingardas
usadas para matar os dois jovens e causarem algum tipo de retaliacdo a
estas pessoas, como foi 0 caso da busca pela exoneragdo de possiveis
AlSs ou professores de outras regides que pudessem estar envolvidos.

No Papiu, a presenca de espingardas tem aumentado
significativamente. Tanto a presenga quanto a auséncia do Estado
permite maior entrada de espingardas na Terra Indigena Yanomami, seja
através da compra das armas por AlSs e professores, seja pela via dos
garimpos ilegais. Nos garimpos que persistem em se manter ilegalmente
na TIY, ha uma grande rede de aliciamento dos indigenas, aquecida pela
necessidade de méo de obra para os trabalhos no garimpo e/ou pelo aval
dos indigenas para a permanéncia dos invasores em suas terras. Em
troca, 0s Yanomami costumam receber bens de consumo, alimentos
industrializados e espingardas. Como acontecem com todos os bens
materiais entre 0s Yanomami, as espingardas sdo colocadas por eles em
circulaco, a servico do fortalecimento e manutencéo de suas redes de
alianca.

As espingardas, todavia, ndo foram as Unicas armas incluidas nos
reides pés-intensificagdo do contato. Como vimos, a elas hoje se somam
a producdo de documentos escritos, a distribuicdo ou corte de cargos
assalariados, as negociacdes em reunides e 0 apoio das associagdes, que
emergem como novas estratégias para as trocas de agressbes que,
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mesmo sem substituir as agressodes letais, visam agredir e causar o mal
aos inimigos, assim como ocorre com determinados tipos de feiti¢os e
agressfes xamanicas, as quais podem causar algum tipo de mal a vitima
sem, no entanto, leva-la a morte.

5.7 O centro de formagdo, as fronteiras e o0s

inimigos

As relagBes entre os Yanomami e os ndo indigenas, construidas
dentro de uma rede heterogénea de agentes e institui¢fes, envolvem
negociacOes dos mais diversos interesses e resultam em formas e graus
variados de relac@es. Esta rede é formada por funcionarios da Secretaria
de Saude Indigena, missionarios de igrejas distintas, funcionarios de
ONG?’s, antropologos, pesquisadores diversos, politicos, militares,
membros do governo, associacdes indigenas, movimentos sociais e
invasores ilegais de suas terras (garimpeiros, madeireiros ou
pescadores).

A complexa dindmica de negociagdes entre Yanomami e napépé
é constantemente construida ou reatualizada em reunides, encontros e
assembleias que acontecem em Boa Vista, na TIY, Brasilia, em
conversas na radiofonia ou mesmo em pequenas negociagdes diarias que
ocorrem entre 0s Yanomami e 0s ndo indigenas que atuam
permanentemente na TIY, como é o caso dos funcionarios da SESAI ou
dos invasores ilegais.

Discutirei agora um caso emblematico sobre a forma como 0s
Yanomami lidam com a busca pela manutencdo do apoio e das relacGes
com 0s ndo indigenas, a0 mesmo tempo em que devem se manter em dia
com a obrigacdo moral de vingar-se de seus inimigos. Refiro-me aqui ao
caso das negociacOes entre Yanomami e napépé, visando a construcao
do centro de formagéo na regido.

Foi uma infeliz coincidéncia a morte dos dois rapazes acontecer
justamente nas vésperas da esperada visita de Ana Gomes e minha ao
Papiu, ocasido em que pretendiamos conversar com a comunidade sobre
0s novos caminhos para financiamento do projeto, além de alguns
detalhes da constru¢do do centro de formagdo. Como disse, haviamos
chegado ao Papiu apenas vinte dias apds a morte dos rapazes. Havia,
portanto, receio em relacdo a nossa ida ao Papiu, tanto de nossa parte
guanto também da de alguns Yanomami, que diziam estar com o
pensamento colérico e tortuoso (pihi hixio; pihi toroko). Porém, a ida de
Arokona a Boa Vista, logo antes de nossa viagem a campo, foi decisiva
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para manter os planos de chegarmos ao Papiu. Avaliamos que com o
recurso previamente garantido para a construcdo do centro de formacéo,
0 cancelamento de nossa ida poderia implicar em atraso do projeto e,
portanto, perda dos recursos publicos que estavam disponiveis para
aquela construc¢do. Assim, mantivemos o plano de visita e no dia 2 de
abril de 2014 eu e Ana Gomes pousamos no Papiu, que como disse,
ainda estava em luto e realizava a ceriménia de cremacgdo de um dos
jovens, na comunidade Herou.

Dois dias ap6s nossa chegada seguimos para a esperada reunido
de negociagdo sobre a construcdo do centro de formagdo, marcada para
acontecer na casa de Arokona (comunidade Xokotha). Ao entrarmos na
casa, assim que meu olhar se acostumou a penumbra do lugar, fui
identificando os rostos de liderancas, professores e agentes de salde que
eu ndo esperava encontrar ali, pois haviam saido do ritual funerario que
acontecia no Herou e caminhado por trés ou quatro horas para chegarem
ao local da reunido.

Durante a reunido, como de praxe, 0s napépé da vez — no caso
Ana Gomes e eu — davamos todas as informacbes sobre o recurso que
havia disponivel para a construcdo do centro de formacdo, os caminhos
a serem tracados até o inicio das obras, a necessidade de termos um
local adequado para a construgao, os objetivos do centro de formacao, a
necessidade de manter um fluxo de comunicagdo entre as entidades
financiadoras, executoras e 0s Yanomami etc.

Na sequéncia, para entender melhor sobre as mortes recentes e 0s
possiveis riscos de iniciar a obra naquele momento tenso, perguntei
sobre o conflito deflagrado recentemente, fazendo ali um discurso
certamente pacificador. O debate foi seguido pela fala de Alfredo
Himotona, coordenador de pesquisa e lideranca da regido, na época com
30 anos. Certamente a reposta de Alfredo também seguia no sentido de
realizar um discurso que pudesse ser convincente o suficiente para a
manutencdo da continuidade da presenca das politicas e beneficios
levados pelos napé para a sua regido. Reproduzo abaixo breves trechos,
para que o leitor possa conhecer um pouco 0s caminhos dessa conversa:

Ana: E.... hapei.... hei téhé thé siteterayu,
kua yaro, ya pihi yai kuu xiwdripru ya pihi
xuhurumu, ya pihi yai kuu: "hu.... thépé xéyu
xiwdripru téhé, winaha thé kuapé tha?" ihi
projeto yamaki... centro yamaki thaprai hathg?
thapraimi hathd? ¢hi téhé thé xititihirayoma yaro,
yamaki pihi pree hetemu. Tha peheti! thé yai
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xititihirayu téhg, napépé huu maprario téhé,
winaha thé kuapé tha? ya pihi kuu puo ¢hi ya... thd
taimi, makii, hei wamaki xeyuwi thé maprario
téhé, ¢hi projeto xir6 wawéa hathdrayu, ya pihi
kuu. Kiha, wamaki... Haya u ha wamaki lutamu
hikia, théa waoto, wamak: hixio mahi yaro 2 kupé
nomarayoma yaro, thé pree waoto. Teterayu téhé
wamaki xéa ndhoki téhé, "unaha thé kuapé tha?"
yamaki pihi xird kuu.

Ana M: E.... Entdo... Hoje bagungou, por
isso eu fico sempre pensando, meu pensamento
estd triste eu penso bem assim: “huu... se as
pessoas ficarem sempre se matando, como é que
vai ficar?” entdo o projeto... né6s vamos fazer o
centro talvez? ou ndo vamos fazer? entdo ja que
bagungou n6s também ficamos em duvida. Essas
palavras sdo verdadeiras! se ficar muito
baguncado, se os brancos pararem de vir, 0 que ird
acontecer? eu penso isso a toa, entdo eu... ndo sei
isso. Assim, quando vocés pararem de se matar,
entdo talvez sd assim o projeto ird aparecer, é
assim que eu penso. L4.... vocés.... com os Hayau
u voceés ja estdo lutando, esta certo, j& que vocés
estdo muito bravos, ja que duas pessoas morreram,
estd certo mesmo! Mas se passar muito tempo e
depois eles matarem vocés de novo, 0 que vai
acontecer? nds estamos s6 pensando isso.

Alfredo: Asa, hapainaha thé kua,
hapainaha thé yai kua. Kami yamakini, 8 ano
théni teteha, projeto yamaki consiguimuwi téha,
totihi yamak# kuoma. Kua yaro Ana eha, carta
yamaki xaari ximirema. Yama ximirini, éhi téha
komi yamakini taai pihioma. Yamak:n: taa téhé, ai
napépéné operacdo a thapraremahe. A
thaprarihen:, kiham# yamaki huma, garimpo hams
yamaki huu téhé, yama taimi yaro, nao
sei...Venezuelano théripé kakii, Haya u théripé
kakii, ¢hi pé hami, yamaki wai huu tamonimi,
mohiti mahi yamak: yai kuoma, yama yai tanimi!
Haya u théri yama hapa xépranimi yaro, kua yaro
yamaki yai hixio, asa! yamaki yai hixio! Kihami
Hayau hami kami yamakini, ai “feitico” napé
wamaki kuuwei, arori yama yai poimi asa! imik:
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yai au, kua yaro yamaki mohoti mahioma, yamaki:
yai mohotioma, xaari yamaki kiaiwei thé vyai
kuoma.

Awei, yutu yamak:i nosiamoma, ¢hi wa thé
taa hikioma, yano a praa hikia, kama ani centro
ari thaa mapéha, kua yaro, “Uti pei thé thai?
Heha yamaki xititihirayoma” yamaki pihi Kuu
yaro, yamaa xéprai noho maa téhé, yamaki hixio
maproimi, peheti yamaa x&a noho prari téhé, ihi
téhé thé xird waoto, kami yamak:i ha.[...Jinaha
pata thépé kuuma: “kua yaro, uti pi théha yamaki
mohoti xépraremahe?” Mohoti yamaki kutayont,
yamaki yai hixio mahi asa, hixio kohipé mahi thé
kua. fnaha thé kua, inaha kua yaro yamaa yaiha
nia... yamaaha yai nomamarini, ¢hi téhé yamaa
yai noama noho mari téhé, kaho napé wamaki,
kihami yamakid hai xoa. Hutukara yamaa
nakarei, ISA théri yamapé nakari, Funai théri
yamapé nakari, Sesai théri yamapé nakari yamapé
nakaprai pihio. fnaha yamaki pihi kuu. [...]
“Awei, Hayau théripéni yamaki xéprai puohe,
yamaki kiri! ”, yamaki kuu t€hé, yamakini ohotaas.
Hapa yamaki taamu pario, waithéri kama péni
guerra thé pixi ma¢ yarohe”

Alfredo: “Minha irmd, é assim que &, é
assim que acontece. N6s, depois de oito anos, por
nos termos conseguido o projeto, nds estavamos
muito bem. Entdo ndés mandamos corretamente
uma carta para a Ana [Gomes]. Por termos
mandado, entdo ela queria ver todos nos, ao
querer nos ver, outros brancos fizeram operagdo, e
por terem feito-a, nds fomos para I, no garimpo.

Quando nds fomos, j& que nés ndo
sabiamos [sobre a vinda dos inimigos] ndo sei... 0s
habitantes da Venezuela, esses habitantes do
Hayau, na dire¢do deles, nés ndo fomos como
inimigos! Nos estdvamos sem saber de nada, nds
ndo sabiamos de nada! Pois antes ndés ndo
haviamos matamos os habitantes do Hayau, por
isso eu estou muito bravo, irmd! nos estamos
muito bravos! [...] L4 no Hayau noés, “feiti¢o”
como vocés brancos dizem, ndés ndo portamos
feiticos irma! Nossa médo é mesmo limpa, por isso
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nés ndo sabemos nada disso, ndo sabiamos
mesmo, nos estdvamos trabalhando corretamente.
Ha muito tempo nds pedimos para fazer [o centro
de formacgdo]. VVocé ja sabe disso, a casa ja estd
deitada (*planejada) no lugar onde temos a
intencdo de fazer o centro. [...] Entdo pensamos:
“Por que fizeram isso? vieram nos atrapalhar” ja
gue nds pensamos assim, se ndo 0s matarmos de
volta, nossa raiva ndo passara, é verdade que
apenas se 0s matarmos reciprocamente ficaremos
bem [...] As liderangas me disseram: “Entdo por
que eles nos mataram sem sabermos?” por nds
ndo sabermos de nada, nos ficamos com muita
raiva, irma! NOs temos uma raiva muito grande!
Por isso, se ndés os flecharmos... por terem nos
feito morrer, entdo, se depois os fizermos morrer,
vocés napépé ai, nds ainda vamos falar com
vocés, vamos chamar a Hutukara, nés vamos
chamar as pessoas do ISA, n6s vamos chamar as
pessoas da FUNAI, n6s também vamos chamar as
pessoas da SESAI, nds queremos chamar, € assim
que a gente t4 pensando. [...] se dissermos: "As
pessoas do Hayau nos mataram sem razdo,
estamos com medo" se dissermos isso, nos iremos
sofrer, entdo vamos lutar primeiro! nds iremos
lutar primeiro, foram eles que quiseram a guerra.

Nesta busca por manter o apoio dos napépé para a execugdo de
um projeto escrito ha oito anos, e a0 mesmo tempo ndo faltarem com
suas obrigagBes morais de vinganca, Alfredo, que transita sempre muito
bem no terreno da comparagdo, investe em uma traducao cultural sobre
as distintas relagdes entre agressdo e puni¢do dentro do sistema napépé e

yanomami:

Yama yai nomamai nohd maa téhé, yamaki
hixio maproimi. Yanomama yamaki kakii, yamaki
yai niapreayu paxio yaro, wa thé tai hikio.
Yanomama yamakzha néyuowei thé kua. Cidade
ham: kaho napé wamaki ha purisa pé kua hikia
paxia yaro, kaho wa kakii, aho ai a nomarayoma,
maki kua hiki paxia. Purisa pén: ani xird yurihe,
hi thé xomi paxio, kami yamak: kakii, yamak: n:
pree yuo xoa maa téhé, yamaki hixio
maproimi.[...] Waiha hei kaho wahaki kaki,
wahaki kopuhuru téhé, yamaki waithérimu nohd
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téhé, ihi téhé “kua hikia” yamaki pree kuu pihio.
Kama a waithérimu heya tiai téhé, yamaa haikiari
asa. Yamaa yai haikiari, kama thépé yami yaro.

Se nés ndo os fizermos morrer
também [os inimigos do Hayau], nossa raiva néo
acaba, ja que somos yanomami e por nés nos
flecharmos uns aos outros, vocé ja sabe disso. N6s
yanomami, somos vingativos (valor de vinganca).
Na cidade, vocés napépé, pelo fato de vocés tem a
policia, vocé ai, se outro de vocé morrer, se
alguém dos seus morrer, tudo bem, sé os policiais
vingam, entdo é diferente. NOs aqui, se nos
também ndo vingarmos nossa raiva nao passa [...]
Depois, quando vocés duas ai, quando vocés duas
forem embora, quando ficarmos valentes de novo,
entdo, queremos dizer: "ja chega" [queremos
terminar o conflito]. Se eles ficarem valentes
depois de novo, nés vamos acabar mesmo com
eles, minha irmd, n6és vamos acabar mesmo com
eles, ja que eles sdo muito poucos.

Como deixa claro, Alfredo pretende continuar trabalhando com as
organizagdes ndo-indigenas e para tanto, indica em seu discursos que
vingar os inimigos seria o caminho para findar o conflito e lograr a
tranquilidade necessaria para trabalhar com 0s napépé novamente,
seguindo a linha do discurso que eu havia colocado anteriormente. Ele
enfatiza o vinculo que mantém com a organizacdo indigena Hutukara
Associacdo Yanomami, que os representa, mas sem deixar de fora a
importancia do vinculo de parentesco com a associacao, seja ao dizer
serem “filhos” da Hutukara, seja ao acionar o fato de que o pai de um
dos rapazes mortos é irmdo classificatério de Davi Kopenawa
(presidente da associacdo), como podemos ver no préximo trecho:

Alfredo: #hi maki yama yai xéa nohdprari
téhé asa, ¢hi téhé napé wamaki hami rope yamaki
nakamu kod. Hutukara a kua hetua yaro, ximéi
k6d! Hutukara théri yamaki kutayon:, urihi hami
yamaki piriowei, Hutukara uhurupé yamak: komi,
Hutukara yamak: pata. Hutukara a kakii, zhi a
kakii, ¢hi kamaepé. Hei kama pei hée, kua yaro
waiha yanikini yamaa pree nakai, inaha yamaki
kuu. Kua yaro kama Venazuelanopé yaini yamaki
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niazhe téhé, hi téhé thé totihi. Wa tha hiripra: tha
asa? kama Venazera hapa inaha kami ya pihi yai
kuu: Olha...Venazuela théri kamapé.... Hayau
théri kamapé yaini yamaki niai he téhé, moka
venazuela théri ani yamaki niai téhé, thé totihi.
Kami yamaki ha brasileiro moka péni yamaki pree
niai he téhé, kami ya kakii ya hixio mahi...
Okomou théripé kakii, brasileiropé hetu, Haxi u,
Surucucu, ¢hi Brasileiro pé paxio. “Utipi théha
pékokamu pihio tha?” kami ya pihi pree kuu yaro.

Alfredo: S6 que quando a gente vingar,
irmd, entdo vocés brancos, rapidamente iremos
chamar de novo. Ja que tem a Hutukara também
iremos chamar de volta. Pelo fato da Hutukara ser
nossa familia, por n6s morarmos na floresta, nos
somos todos filhos da Hutukara, n6s somos todos
Hutukara, somos lideres da Hutukara. O
presidente da Hutukara, esse dai... € parente dele.
Ele é pai dele [do morto] por isso, depois devagar
a gente também vai chamar [0 presidente da
Hutukara], é assim que a gente diz. Entdo os
venezuelanos mesmo, quando flecharmos eles,
entdo vai ser bom. Vocé estd entendendo minhas
palavras, irma? os da Venezuela... é assim que eu
penso mesmo: Olha, os venezuelanos... as pessoas
do Hayau mesmo, se nos flecharmos, se nos
matarem com espingarda de venezuelanos, tudo
bem para nés, se nos matarem com espingarda de
brasileiro, eu aqui fico muito bravo! “Olha, as
pessoas do Okomu, também sdo brasileiros,
Haxiu, Surucucus, também séo brasileiros por que
eles querem se juntar [aos nossos inimigos]?” eu
também fico pensando nisso.

Como vimos no capitulo dois, a rede de relacdes de aliancas entre
0s grupos yanomami, varia gradualmente a partir da relacdo entre a
densidade das redes de casamentos e trocas mantidas pelos grupos de
referéncia, somado ao gradiente de distancia em relacdo a outros grupos
yanomami. Esta Gltima fala de Alfredo, que relaciona o rapaz morto ao
presidente da associacdo, nos remete a importancia da rede de
parentesco, reafirmando o grau de proximidade entre eles. Ademais, a
fala de Alfredo sugere que o conceito de fronteira nacional foi neste
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caso incluido como parte das categorias de relagdes sociais yanomami,
ressignificando no caso, seu componente espacial. As casas dos Hayau
théripé estdo localizadas no Brasil, cravadas em uma regido de serras
ingremes que marcam a fronteira entre Brasil e Venezuela, embora os
Papiu théripé se refiram a eles sempre como venezuelanos e, portanto,
valem-se da questdo fronteirica como um marcador de distancia social
deste grupo:

Brasileiro péni yamaki nia# pairio téhé, thé
totihimi!” ya kuma. Venezuela kamapé yaini
yamaki niai he tehe, ya pihi topraru, asa. “Awei,
kua hikia, kama Brasileiro thépé kutayon:, kama
thépé waithéri moimi” ya pihi kuu téhé, thé pree
xaari, kua yaro inaha kami yani pata yapé noa
thai. Waiha inaha yamaki rid@ kuwei yamaki
huimama.

Se os brasileiros nos flecharem, ndo serd
bom!” eu disse. Se forem os venezuelanos mesmo
a nos flecharem, ai eu fico contente, irmd, entéo
eu penso: “Entdo ja chega, eles sdo brasileiros,
eles ndo ficam valentes” quando eu penso assim
esta certo, por isso eu conversei com meus velhos.
E isso que temos a intengdo de dizer, entdo nds
viemos aqui *°.

A fronteira nacional é acionada por Alfredo como um elemento
marcador do gradiente de distdncia nas relagcBes entre grupos
Yanomami. Em seu argumento, a fronteira entre os paises aumenta a
distancia sociopolitica entre os grupos. Esta justificativa pode ter sido
utilizada por Alfredo como forma de fortalecer sua posi¢do favoravel a
vinganga, frente ao meu discurso pacificador. O que, contudo, ndo
invalida seu argumento de se referir aos limites geopoliticos nacionais

> Esta distingdo feita por Alfredo sobre os Yanomami do Brasil e da Venezuela
me remete, por questdes inversas, ao discurso que vez ou outra é reacendido
pela midia brasileira e com forte adesdo nos meios militares, que considera as
terras indigenas em regides de fronteira uma ameaga a soberania nacional
(Ricardo e Santilli, 2008). Este fantasma, que vez ou outra aparece como forma
de ameaga as terras indigenas, é imputado pela falsa ideia de vulnerabilidade da
seguranca nacional nessas regides ou, 0 que € ainda pior, pela ameaca de criagdo
de um pretenso “estado independente”, como € o caso de boatos completamente
infundados que circulam eventualmente sobre a criagdo de um estado
Yanomami.
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como marcador da distancia sociopolitica entre aldeias yanomami. A
participacdo das fronteiras da geopolitica nacional na constituicdo do
espaco sociopolitico yanomami pode ser percebida como uma
transformacao historica.

Apds termos conhecido um pouco sobre a forma como os jovens
participam dos reides e buscam assegurar as relagbes com os napépé,
partiremos agora para as explicagdes indigenas acerca da diminuicdo
dos reides e conflitos entre grupos yanomami, nos atentando para a
centralidade das relagdes com os napépé que surge dessas explicacdes.

5.8 Livros versus reides

Davi Kopenawa, presidente da Hutukara, fala sobre o fim dos
reides nas regifes Demini e Toototopi — onde nasceu e viveu — alegando
que a presenca dos napépé e a ameaca causada por estes estrangeiros
foram os principais motivos para a mudanca de foco nos conflitos:

Depois que estes estrangeiros chegaram a
floresta, nds paramos quase por completo de sair
em reides. Os grandes guerreiros do passado
foram todos mortos, devorados um ap6s o outro
pelas epidemias xawara. H& certamente homens
valentes entre nds, mas eles ndo tém mais a
vontade de guerrear. Este é 0 nosso caso no
Watoriki. As  palavras de guerra ndo
desapareceram de nosso espirito, mas atualmente
ndo queremos nos maltratar dessa maneira. NGs
preferimos conversar entre nds para tentar conter
nossa raiva em relacdo ao outro. [...] Aqueles que,
como eu, cresceram apds a morte de nossos
velhos, ndo querem mais mortes causadas por
flechas entre nés. Os napépé nos cercaram e,
desde entdo, eles ndo pararam de nos destruir com
Seus cercos e, depois, ndo pararam de nos destruir
com as suas doencas e armas. E por isso que eu
acho que nos ndo devemos mais nos fazer sofrer
entre nés mesmos, como fizeram nossos ancides
quando estavam so6s na floresta. [...] Hoje em dia
nossos verdadeiros inimigos sdo os garimpeiros,
fazendeiros e outros que querem se apossar da



151

nossa terra. E contra eles que a nossa colera deve
ser dirigida. [...] Alguns de nés, nas terras altas,
tem ainda o gosto por se flechar, é verdade. Mas
eu, que viajo para falar duramente aos napépé a
fim de defender nossa terra e nossas vidas, eu ndo
quero isso. Eu digo as pessoas de todas as casas
que eu visito em nossa floresta: ‘Se vocés estio
com raiva, briguem com as palavras! Se batam
nos peitos com os punhos! Se fagam sangrar a
cabeca sangra o cranio com suas bordunas!
Mas ndo pensem mais em se flecharem e se
matarem! Somente a epidemia xawara nos
detesta a ponto de nos devorar como faz.
Deixem de guerrear e concentremos nossos
pensamentos sobre 0s napépé que nos s&o
hostis! * Essas sdo as minhas palavras.

(Kopenawa & Albert, 2010:485-487, traducdo minha)

A ideia do estabelecimento de relacfes pacificas entre os grupos
yanomami, como refletido nesta fala, ¢ um dos objetivos centrais da
Hutukara — associacdo indigena criada e presidida por Davi Kopenawa
desde 2004. A criacdo de um conceito de unidade entre 0os Yanomami
do Brasil, com uma representacdo comum a todos, é por si s6 complexa
e contraditéria, visto que os Yanomami tem como unidade politica
autdbnoma o grupo local. Portanto, a ideia de uma representacdo Unica
para todos 0s grupos locais € uma conviccao politica que ndo esta isenta
de conflitos e contradi¢Bes, como demonstra Catéo Totti (2013), em sua
dissertacdo de mestrado sobre a Hutukara Associacdo Yanomami.

E comum ouvir criticas proferidas pelos Papiu théripé ao fato de
que a Hutukara privilegia sempre as relagdes e interesses apresentados
pelos grupos yanomami das baixadas, de onde € originaria a maioria das
pessoas que compdem sua diretoria, mas esta critica parece ser
relacional e feita em momentos especificos. No discurso feito por
Alfredo durante a reunido sobre o centro de formacdo, ele incorpora em
sua fala a ideia de que as associagcdes sdo entidades unificadoras e
pacificadoras dos Yanomami, tal qual aponta Kopenawa. Alfredo
frequenta a sede e conhece bem as a¢des da Hutukara, tendo participado
de sua criacdo. Além disso, é ativo nas discussdes politicas que
acontecem em seu canal de radiofonia e inimeras vezes participou de
reunites e algumas grandes assembleias da associagdo, que chegam a
reunir Yanomami de todas as regides da Terra Indigena. Para este
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pesquisador indigena, os inimigos do Hayau, por serem considerados da
Venezuela, deveriam se unir & Horonami Organizacién Yanomami®®,
como forma de colocarem fim as agressoes.

Alfredo: Asa, kami yamaki asa, kami
yamaki associacdo pé kua yaro, associacdo aha
yamaki pihi xatia xoa. Hututkara a kua yaro, kami
yamaki. Kama pé hami kama pé kakii, “uti théha
Horonami hamé pé pairioimi tha?” ya pihi pree
kuu yaro, Horonami hami Venezuela péahd kua
péa makii, pei pédha xird kua péa. Kami Brasil
ham: yamaki kuowei, Hutukara aha komi yamaki
kua aya, komi yamaki kua! Kua yaro “uti pei
théha Horonami a hams... Venezuela théri péaha
kua makure, péd huoha maani, uti pei théha pé
pihi mohoti paxio tha?” ya pihi kuu. Kami ya,
inaha ipa pata pé hami yai kuu. Pata ya thépé noa
thai, “Awei, Venezuela hami ai yanomama pé
piriowei, Horonamo hami pé kokamoimi yaro, pé
pihi mohoti. Heam¢, Brasil ham#, kami yamaki
associacdo kua, kua yaro, yanomama yamaa
x&iwei thé mii makii, yamaki mohoti xéapérema”
Ei naha kami yamaki kuu. Kua yaro yamaki
hixiorayoma, yamaki kuu. Associagdo yamaa
thaprarema yaro, Brasileiro yamakin: associacéo
yamaa thaprarema kutayoni, associagdo aha
yamaki pihi xiré xatia. “Awei, yanomama yamaa
xéprai! kihami yamaki Okara huu! yamaki wai
huu!” kami prasio yamaki kakii yamak:i kuimi,
makii pé mohoti mahioni wayama kutayoni,
yamaki hixio. Kihami, inaha ai pé pree kuma, ai
thépé pree huma. Heam: Venezuela théripe pé
nohimuwei, kihami Horonami hami ya huu,
Horonami hamé kami ya huu tamu!”’inaha akuma.
Kua yaro: “peheti, ihi Hayau théri péka mohoti!
Horonami hami wama pé thaki! Pé pihi
xaariropé! Pé pihi xariru maa t&hé, pé pihi mohoti
mahi! Kami prasireiro yamakini associagéo
Hutukara yamaa pouwei, yanomama yamaa Xéi
puowei thé kuoimi! xé& puowei thé mii! Prauku
yamaki xaari nohimayu makii, i péné yamaki:
hoximi mamarema yarohe, thé yai naha mohoti

*® A Horonami é a associagdo Yanomami criada na Venezuela em 2011, cuja o
modelo foi inspirado na associagdo brasileira Hutukara.
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mahi, kami yamakiha.” faha yamaki nod
thayoma, kua yaro ei yama thda poimama.

Alfredo: Irm4, j& que nds ja temos nossa
associagdo, nds estamos com nossa atencgao
voltada para a associagdo [lit.: estamos com o
pensamento grudado na associagdo], ja que nos
temos a Hutukara. Na terra deles, eles.. Por que
eles n&o participam da Horonami? E isso que eu
penso. Na Horonami tem o0 nome dos
venezuelanos sem razdo, porém 0s seus nomes s
estdo |4 a toa. Nds, por estarmos no Brasil, todos
nossos nomes estdo |4 na Hutukara, todos nos
somos [da Hutukara]! Entdo eu penso assim:
“porque na Horonami... Ainda que eles sejam
Venezuelanos, mas ndo os obedecendo [as pessoas
da Horonami], por que eles ainda sdo mesmo
ignorantes?” E isso que eu digo para minhas
liderancas, entdo eu converso com minhas
liderancgas: “Entdo, por morarem outros yanomami
na Venezuela, ja que eles ndo se juntaram a
Horonami, seu pensamento é vazio. Aqui no
Brasil, j& que no6s temos associagdo, ja que
temos a Huturaka, nds ndo matamos pessoas
(seres humanos), porém, eles nos mataram sem
razdo!” € isso que nos dizemos. Por isso dizemos
que ficamos coléricos. Ja que nos fizemos a
associacao, nos brasileiros, por termos feito a
associacdo, nds sO6 prestamos atencdo ha
associacdo "isso! vamos matar as pessoas!
vamos para la& escondidos! vamos sair em
reide!™ NO6s aqui do Brasil ndo dizemos isso,
porém, por eles serem tdo ignorantes, por serem
assim tdo ignorantes, nés estamos com muita
raiva! por la [pela Horonami], outro também
falou, outro grupo da Venezuela também veio
aqui e por ser nosso amigo e disse: "Eu fui 1a na
Horonami, eu sei ir 14 na Horonami" - foi isso que
disse, e entdo nds dissemos: “Entdo, é verdade! as
pessoas do Hayau sdo ignorantes, os coloquem na
Horonami! Para  que eles  pensem
corretamente! Se eles ndo pensarem certo, eles
ficam muito ignorantes! Por nés brasileiros, nés
termos a Hutukara Associagdo Yanomami, nés
ndo matamos pessoas a toa! Nao tem mesmo
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isso de matar a toa! No6s fazemos amizade
corretamente por todos os lados, porém por eles
terem nos deixado ficar mal, agora ficou muito
dificil para nods!” Foi isso que nds falamos, por
iSO eu trouxe essas palavras.

A presenga de associagcBes em ambos os paises é algo que, assim
como as fronteiras nacionais, divide e separa 0s grupos yanomami.
Gostaria de chamar a atencdo para um ponto importante dessa fala:
segundo Alfredo, o interesse dos inimigos do Hayau em matar pessoas
(seres humanos / yanomama) em certa medida estaria relacionado a sua
ndo adesdo a Horonami, organizagdo indigena que supostamente os
representaria. Alfredo parece estabelecer uma relagdo de oposicdo entre
um Yanomami matar outro Yanomami e pertencer a uma associacao,
como deixa claro na seguinte frase: “aqui no Brasil, ja que nos temos
associacdo, ja que temos a Huturaka, nés ndo matamos pessoas (seres
humanos)”. Alfredo caminha ai pela fragil proposta de amizade
generalizada entre 0s grupos yanomami, como é sugerido pelo pacto
politico proposto pela Hutukara. Pacto este que implicaria na dificil — se
ndo impossivel — tarefa de suprimir a figura do inimigo, ou ao menos de
desloca-la, mesmo que seja para o outro lado da fronteira entre o Brasil
e a Venezuela.

N&do é apenas a presenca de associacOes indigenas que surge
como antagbnica ao ato de realizar reides e matar outros Yanomami. A
lista de habitus e instituicbes napé que Alfredo situa como opostas as
agressdes entre grupos Yanomami é mais ampla:

Alfredo: Ai thépéni, thépé pairipu pihio
yarohe, yamaki xird pree hixio. Okomu, Hakoma,
Surucucu... thi Arusi* kamaepé, Arusi kamaepé,
Surucucu théri a. Kua yaro, Arusi ani mokapé
hipiakema.

Alfredo: Outras pessoas querem ajuda-los
[os Hayau théripé] e nos ficamos bravos. Okomu,
Hakoma, Surucucus... entdo eles [os inimigos do
Hayau] sdo da familia do Arusi, familia do Arusi,
que é de Surucucus. Entdo o Arusi, deu
espingarda para eles.

Ana M: Hayau?
Ana: Do Hayau?
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Alfredo: Hayau ham: pé ximirema. Arusi,
Surucucu théri ani. Kua yaro yamaki vyai
hixurayoma, “kihami thépé teosimu makii, uti
théha ¢hi pei wama thépé pree ximai tha?” yamaki
pihi kuu. Kua yaro, ¢hi kamaepé kutayon:, kama
pei thépé tharisipé, pei thépé heparayo pé thépé
kua yaro. Kua yaro Okomu théri péni yamaki pree
x&i pihiowehi, thépé pree kua. T:hisiporau théri
péni yamaki pree horai pihio wehi, thé pree kua.
Horai wei wa thé tai? “¢ feitico “ihi kikini yamaki
horai pihiohe, kua yaro xawara a pree thaprai
pihihe, ¢hi kamapén:i sarampo aha thaprarzhens,
“waiha yamaki he rid yaprai wehi thé pree kua!”
ei naha thépé pree kuu.

Alfredo: O Arusi do Surucucus mandou
espingarda para 0 Hayau, por isso nos ficamos
muito bravos! Entdo estamos pensando: “As
pessoas de |4 [do Surucucus] sdo crentes, mas
entdo por que mandaram isso [espingarda]
para eles?” N&s estamos pensando isso. Assim,
por eles serem parentes, por serem 0S genros
deles, os irmdo mais velhos deles, porque séo
parentes, por isso também tem pessoas do Okomu
que querem nos matar, entre os Tihisipora u
também tem gente querendo nos enfeiticar.
Vocé sabe 0 que é horai? é feitico. Entdo esse
feitico eles querem soprar em nos, entdo eles
também querem fazer epidemia, entdo quando
eles fizerem sarampo, irdo espalhar quando a
fizer, depois irdo soltar perto de nossas casas
para nos matar, é assim que eles dizem.

Ana M: Uti théripé kuuma tha?
Ana: Quem foi que disse?

Alfredo:Hakoma Surucucu...ai ya thé aha
taimi.

Alfredo: Hakoma, Surucucus, e....ndo sei,
0 nome dos outros grupos eu ndo sei.

Ana M: Okomu?
Ana: Omoku?

Alfredo: Okomou. tnaha thépé kahid kua,
kama thépén: thd ximaiwei, inaha thé kua yaro
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asa, kami ya kakii, ya yai hixio! Kihamé, hei téhé
kihami Conselho Distrital a kua kiria. “Uti pei
théha thépé patamu puo? uti thé tha?” Ya pihi
kuu. “Uti pei théha conselheiro pei thepé kua? uti
pei théha AIS pé kua? uti pei théha professores
pei thépé prauku kua?” Ya pihi kuu, kamiya.
Heami, professor Papiu théri yamakini: “ha! hei
téhé kdd! ai yanomama yamaa xépra! yamak: wai
huu!” yamaki yai kunimi yaro, kami ya kakii ya
hixio mahi, ya yai hixio! napépé ha “luta” yamaki
yai thama, esikora ha “luta” yamaki yai thama,
“trabalho” yamaa yai thama, “pesquisa” yamaki
yai thama, thé kuoma yaro. Kua yaro ipa kiatima
a xititihi marema.

Alfredo: Omoku! E assim que essas
pessoas falam. A mensagem que esses Qrupos
mandaram, entdo por isso irma, eu... eu estou
muito bravo, hoje estd tendo reunido do
Conselho Distrital 14 rio abaixo, e por que as
pessoas estdo agindo como liderangas sem
razao? por qué? eu estou pensando isto... por
que esse povo tem conselheiro? por que eles
tém AIS? por que tem muitos professores
espalhados? eu penso isso, eu.. aqui, nos
professores do Papiu, nao dissemos isso de jeito
nenhum: **ha! hoje vamos! vamos la matar
outro yanomami! vamos sair em reide!" Por
iSS0O eu estou muito bravo! Eu estou bravo
mesmo! Noés fazemos Iuta no mundo dos
brancos, nos lutamos pela escola, n6s fazemos
trabalho, nés fazemos pesquisa. E o que
estavamos fazendo, por isso, eles bagungaram o
meu trabalho.

Temos até aqui varios elementos que Alfredo situa em oposicéo

as agressdes e feiticos entre os Yanomami: ser evangélico, fazer parte de
uma associacdo indigena, participar do Conselho Distrital de Sadde, ter
agentes indigenas de saude e professores na regido. Todos estes
elementos constitutivos de um novo habitus adquirido por grupos
Yanomami, segundo Alfredo, deveriam se opor a intengdo de matar ou
agredir outros Yanomami, seja lancando feiticos ou epidemias, seja
saindo em reides. Ou seja: estas novas dindmicas e pertencimentos
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advindos do contato com os brancos parecem se situadas hoje por certas
liderangas yanomami, como praticas agregadoras, promotoras da unido e
da paz entre todos os grupos Yanomami. Mesmo que, muitas vezes, 0S
cargos e salarios envolvidos nestas novas dinamicas sejam objeto de
disputa e, como vimos acima, propiciadores de novos meios para
vinganca e retaliacdo.

Estas falas de Alfredo, feitas durante a reunido para discutir a
possibilidade de construgdo do centro de formacdo, se deram em um
momento de conflito na regido, o que certamente promove o discurso
sobre a presenca de certas iniciativas napépé como efeito pacificador e
causa da diminuicdo dos reides. Nao obstante, este tipo de discurso se
fez também presente em outros contextos de conversas que tive com
algumas liderancas mais velhas do Papiu. Belinha, uma senhora de
aproximadamente 52 anos, nasceu e sempre viveu na regido, carregando
em sua historia de vida a meméria do Papiu: ainda crianga, perdeu o pai
morto por inimigos do Surucucus, acompanhou o desdobramento de
inimeros ciclos de vingancas entre seu grupo e Yanomami de outras
regibes, viveu a invasdo garimpeira e ja mais velha foi estudante das
escolas interculturais, no momento de sua implantagdo. Atualmente, ela
participa e apoia todas as acGes dos napépé, ligadas as questdes de
salde, escola ou projetos culturais, além de ter um de seus filhos
diretamente ligado a essas iniciativas, uma vez que é professor
pesquisador. Tendo Belinha vivido — alias, sobrevivido — a tantos
momentos da histéria do Papiu, ela nos traz analises interessantes acerca
das mudancas geracionais que observa em sua regido, e analisa a
suspensao dos reides pelos Papiu théripé:

Ana: Hapa mahio téhé ai thé urihi hami
wamaki wai huu wei, yutuha wamaki wai huma
tha?”

Ana: Antigamente, sobre vocés sairem em
reide para outras regides, foi hd muito tempo
atras?

Belinha: Heha yutuha Papiu ha thépé wai
hunimi, kiham:i prahaiii hami thépé xird pirihu
kuai téhé, thépé xird wai huama. Nazuera
théripéni thépé xird nakapra huruweihi.... thépé
xa “heami wa huimai! kaho waxo yamaki wai
huu!” thépé ha kuni thépé xa xird huma, yutuha
thépé xird huma, pata thépé waithéri kuo téhg, hi
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hei téhé thépé kuaimi,hei téhé riposiki hami
thépé xird kuai. Thépé kiai yaro thépé yai huimi.

Ha muito tempo atras, o pessoal do Papiu
ndo foi para o conflito. As pessoas s0... 14 bem
longe, onde tem aquelas pessoas morando, eles
sairam em reide. O pessoal da Venezuela, quando
chamam eles para irem, eles vdo, "venha aqui!
Vocés venham conosco participar do reide!",
somente quando eles dizem isso, é que entdo véo.
Eles s6 foram ha muito tempo atrds, quando
tinham os antigos que eram valentes, hoje ndo tem
mais, hoje em dia as pessoas s6 ficam no livro,
hoje eles trabalham, entdo ndo véo de forma
alguma.

Ana: Thépé waisipé horepéa hatho
prarioma?
Eles ficaram um pouco covardes talvez?

Belinha: Horepé prarioma!
Eles ficaram covardes!

Ana: Livrosiké ha thépé yai kiaZ
Eles trabalham mesmo no livro?

Belinha: Livro siki ha thépé xir6 kiai
yaro, hei téhé thépé pihi kuimi makii, thépé pihi
kuu maa mamaki, hei thépé wayérayoma yaro,
thépé waithéri muu puo, thépé waithéri prarioma,
hei téhé thépé yai waithérimu, hei téhé thépé yai
waithéri kohipéa mahi prarioma thépé xird
totihita mahio hikioti mamaki, kama thépé ha
mohoti morini, thépé yai xird waithériprarioma,
i téhé waithéri thépé xird waithéri prarioma,
waithéri prarioma maki kama... kama thépé
huu..heham: kama thépé huu maa téhé, thépé xird
huu thai kGimi, ei naha thépé thaprari he téhe,
tham# pé wai huu taimi kdo, heam: kama pé huu
nasirana théripé huuma:. Hayau théripé huimaiwi
péni, pé xéprarihe téhé, ¢hi téhé péréréa youa
koki, “thaooo!” théxa thaa hetua koarihe. "hei
téhé wamak: huu tanomai! hei téhé wamaki huu
tanomai!" P& kurayu téhg, ¢hi téhé pé xird huimi,
heami thépé xiro yakéa, naha hixurayoma yaro.
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Hoje eles s6 trabalham no livro, entdo
eles ndo pensam, eles ndo pensam, mas ja que
aqueles [Hayau] esbravejam, eles ficam valentes a
toa, eles ficaram valentes. Hoje eles ficaram
mesmo valentes, hoje eles ficaram realmente
valentes e fortes. Eles s6 estavam bem tranquilos,
porém, pelo pessoal deles [Hayau] agiram de
forma ignorante, eles ficaram muito valentes,
assim as pessoas valentes apenas se tornaram
valentes, se tornaram valentes! Mas se eles [0s
inimigos] ndo vierem mais para ca, eles [os de cd]
ndo vao nunca mais para la, entdo se eles fizerem
assim, eles [os de cd] ndo vdo novamente ataca-
los. Aqui, 0s que vém, os da Venezuela que vem,
0 pessoal do Hayau que vem, se eles [os de 4] os
matarem [matarem os de cd], entdo eles [os de cd]
irdo correndo atras deles [0s inimigos], "thaaao"
[barulho de tiro de espingarda] eles entéo fazer de
novo com eles. "Agora vocés ndo voltem mais!
agora vocés ndo voltem mais!” quando eles
disserem isso, entéo sO assim eles ndo irdo voltar,
aqui eles apenas cometeram erros, ja que nos
deixam com muita raiva.

A mesma justificativa para o fim dos conflitos armados entre
comunidades me foi apresentada por Xiriana, um velho xama e
lideranca da comunidade Herou, hoje com aproximadamente 60 anos e
gue participou do grande reide de abril. Ainda jovem, Xiriana foi um
dos homens que migrou da regido do Maraxiu para o territério hoje
conhecido como Papiu. Assim como Belinha, a trajetéria de vida de
Xiriana recobre boa parte da histdria da regido. Ele aponta o servico de
salde, os livros e os jornais como motivo do fim dos reides langcados
pelos Papiu théripé:

Xiriana: Estevdo a  xird,  xiro,
xird..himinikiki kde xird huma, himini kiki kde
xird huma makii, (...) COMARA a waroikin,
garimpo a warokemahe! ropé xird yamak: Xird
maprarioma, huraprakema! huramahikema!

Xiriana: Apenas o Estevdo, somente, s0....
ele veio trazendo os remédios, ele veio sO
trazendo os remédios, porém quando a COMARA
chegou [para ampliar a pista], o garimpo chegou!
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Rapidamente acabamos, acabamos! Acabamos
mesmo!

Ana: Ohh... kua yaro hei hiya thépé kakii,
hapa o téhé pé wai huu tamonimi..

Ana: Entdo, antigamente... esses jovens,
antes eles ndo sabiam ir para o reide?

Xiriana: Ma! Hapa o téhé pé wai huu
tamonimi, ¢hi papeosipé ha pé yai kiama. Papeo
siki ha pé yai kiama, pé kiama, pé... jornal sipé
pé pé reamoma, pé reamoma the kurayoma
makii, Salde a wariarema he.

Xiriana: N&o! Antes eles ndo sabiam
sair em reide, entdo eles trabalhavam muito
com o papel. S6 trabalhavam com papel,
trabalhavam... liam jornais, liam jornais, era
assim, porém eles [os inimigos] estragaram
nossa saude.

Nesta conversa que tive com Xiriana para falar sobre o conflito
com o Hayau, ele reforca a todo o0 momento o fato de seus inimigos
terem “estragado” a saude, se referindo provavelmente & memoria
traumatica que carrega do periodo em que inUmeras pessoas de seu
grupo morreram, quando o Papiu se viu entregue aos garimpeiros, sendo
vetada a entrada das organizacdes que até entdo prestavam assisténcia a
salde indigena.

Em momentos de tensdo e conflitos, as organizacdes de apoio e
as equipes de saude, diversas vezes, paralisam os trabalhos na regido ou
diminuem as visitas as comunidades, tanto pelo receio de algum ataque
guanto pela falta de foco de quase todos Yanomami para trabalhar junto
aos napépé durante momentos de conflito. Discursos pacifistas visando
o fim dos reides e combates sdo comuns, por parte das organizacoes
governamentais e ndo-governamentais — como meu proprio discurso
sobre o centro de formacdo, mencionado acima. Esta retdrica tem sido
também uma das bandeiras da Hutukara Associacdo Yanomami, como
ja salientado na fala de Davi Kopenawa acima.

Finalmente, retomo um Gltimo relato sobre a relacéo estabelecida
entre as instituicbes napépé e o fim das agressdes entre os Yanomami.
Enio Mayanawa é um Yanomami que se formou pelos cursos de
magistério da CCPY, fez parte da diretoria da Hutukara e, hoje, aos 31
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anos, é funcionario do controle social da SESAI. Ao conversarmos sobre
o conflito no Papiu, ele me disse que certa vez participou de uma
reunido da SESAI em alguma regido localizada nas serras da TIY, onde
um grupo formado por 6rgdos governamentais tentava mediar um
conflito entre dois grupos e que ja havia causado algumas mortes.
Alguns Yanomami locais, disseram a comitiva que vinha de Boa Vista
que s6 iriam parar a “guerra”, caso recebessem escola. Neste contexto,
em que Enio ocupa uma posicdo napé em relagdo aos seus anfitrides da
regido das serras (cf. Kelly, 2005), que por sua vez mantém poucas
atividades e contato com 0s napépé, a escola e seu elemento mais
emblematico — a escrita — foram mais uma vez acionados em oposic¢do
as atividades guerreiras.

Espero que tenha ficado claro até aqui a relacdo que Alfredo,
Belinha, Xiriana e Enio estabelecem entre o ndo engajamento dos
homens da nova geracdo em lancarem reides como faziam seus
antepassados e 0s conhecimentos e habitus napépé. Trabalhar com
livros, ler jornais, participar das organiza¢Ges de modelo napé (como as
associacdes e conselho distrital), ter empregos como professores e
agentes de saude, sdo atividades situadas nas falas destes Yanomami
como sendo incompativeis aos reides, ao ato de matar outro Yanomami,
jogar feiticos e outras préticas intrinsecas ao sistema de agressdo
yanomami.

Tais habilidades napé, atualmente desenvolvidas pelos Papiu
théripé, remetem ao que Kelly (2005) chama de napéprou
(“transformar-se em branco™’). Esta transformagdo napé, tal como
trabalhada pelo autor, se da através da aquisicdo de conhecimentos e
habitus napé, que inclui saber comer as comidas dos napépé, saber
escrever, usar ténis, relogios, celulares, computadores, desodorantes, e
ser provedor de bens manufaturados. Estes seriam alguns dos
indicadores que orientam a posicdo de cada um dentro do que o autor

> 0 contexto de anélise de Kelly s&o os grupos Yanomami de Ocamo na
Venezuela. Brisa CatdoTotti chama atencéo para o fato de que a ideia de “virar
napé” entre os Yanomami do Brasil, em especial aqueles ligados a Hutukara
Associagdo Yanomami, assume um sentido diferente: “essas transformacdes
ligadas ao napéprou ndo parecem assumir um sentido de ‘progresso’, como em
Ocamo. O curso dessa transformacéo entre os Yanomami na Venezuela aponta
para o futuro: tornar-se napé, no Orinoco, ¢ visto como ‘uma trajetoria para um
futuro melhor’. Ao passo que no discurso dos representantes da Hutukara o
napéprou é exatamente o que deve ser evitado”. A autora observa que no Brasil
os Yanomami geralmente se referem a esta transformacéo valendo-se da
expressdo “imitar os brancos” (napépé uémai) (Totti, 2013:105).
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chama de “eixo de transformagdo em napé” — este gradiente que inova o
espaco convencional yanomami, tendo como elemento orientador a
“transformacao histérica em napé”, separando pessoas ou grupos em
categorias distintas de napé e Yanomami, dentro de uma escala
gradiente.

Esta escala de relagBes coexiste com aquela descrita por Albert
sobre 0s niveis de relagfes, mas neste caso 0s Yanomami colocam em
um extremo os Yanomami (yai) mais afastados do contato com os nédo
indigenas, ou o que alguns Yanomami do Brasil costumam se referir, as
vezes jocosamente, como “indio isolado”. E, no outro extremo desta
escala, estariam os napé yai, napé verdadeiros, sendo que entre estas
duas pontas haveria diferentes categorias e niveis de “yanomamidade”
ou “napéidade”. Virar napé neste caso seria um devir, uma forma de se
situar, uma direcdo a ser seguida por alguns Yanomami, porém nunca
um estado totalmente concluido, um movimento constante que parte de
um estado yanomami rumo a uma ‘“napéidade”, a partir de uma
perspectiva situada e relacional.

Tendo em vista o0 caso aqui descrito, os Papiu théripé se situam
como sendo mais napé do que os Hayau théripé. Diferenca que, como
vimos, eles fizeram questdo de marcar, quando, por exemplo,
escreveram uma mensagem na porta da casa inimiga, mesmo sabendo
gue ela jamais poderia ser lida, ou, ainda, quando se referem a eles como
“indios isolados” ou dizem que eles ainda matam outros Yanomami por
ndo participarem da Horonami, associacdo yanomami na Venezuela.

Com as falas reproduzidas neste capitulo, percebemos que alguns
icones reconhecidamente napé — como os livros, as instituicdes
governamentais e nao-governamentais de apoio e assisténcia e até
mesmo o formato assumido pelas associagbes indigenas — sdo
contrapostos, em certos discursos, aos ciclos de agressdo e vingancga
entre os Yanomami. O foco de atencdo em trabalhos ao modelo napé e
os livros hoje presente no Papiu, sdo alguns dos argumentos colocados
pelos Papiu théripé, para justificar o fim do envolvimento do grupo em
conflitos intercomunitarios que envolvam feiticaria ou saida em reides.

O apregoamento da unido e pacifismo entre 0s grupos yanomami,
postulado pela atitude de “ndo matar yanomami”, como ressaltam os
Papiu théripé que por décadas ndo foram mais para os reides, focando
suas atencGes nos livros e trabalhos napépé, poderia ser pensando como
um novo elemento que se soma a outros, como aquisi¢do de habitus e
conhecimentos napépé e que caracteriza essa “transformacdo em napé”
(napéprou), de acordo com o argumento de Kelly (2005).
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Sobre este ponto resta, porém, uma contradigdo: se os livros, a
escrita e as instituicdes napépé aparecem como motivagdes para o fim
dos reides e das agressbes, como estas mesmas coisas podem ser
acionadas pelos Papiu théripé justamente como recurso para retaliagdo e
perpetuacao dos ciclos de vinganca? Como, por exemplo, no episddio da
escrita, que serviu de instrumento para uma tentativa de exoneragdo de
agressores do grupo inimigo, ou, ainda, como acontece nos casos em
gue os salarios sdo usados para a compra de espingardas. E mais: como
pode o proprio Conselho Distrital, algumas vezes, servir de espaco de
discussdo para cortes de salarios ligados aos conflitos intercomunitarios?

Diante das mortes dos jovens no Papiu, qualquer dos rapazes que
ndo cumprisse a vinganga e se mantivesse alheio as tentativas de
agressdo aos inimigos do Hayau, estaria falhando gravemente com suas
obrigacBes morais. Nesta sobreposicdo de velhos e novos codigos
morais de conduta, o espago sociopolitico convencional yanomami e o
“eixo de transformacdo em branco” parecem entrar em conflito e
contradicdo, ja que, como vimos no capitulo anterior, a figura do
inimigo e as relacbes de predacdo sdo elementos fundamentais da
sociopolitica yanomami.
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6 MULHERES YANOMAMI

Neste capitulo buscarei descrever e analisar a forma como as
mulheres yanomami participam dos conflitos intercomunitarios,
buscando sistematizar algumas informacBes acerca deste tema
praticamente inexplorado dentro da bibliografia sobre guerra yanomami.

Como vimos no capitulo dois, a teoria soOciobioldgica de
Napoleon Chagnon sobre a guerra yanomami, fala sobre o espaco das
mulheres nesses conflitos, porém atribuindo a elas o lugar de objetos, os
quais os homens disputam, desejam e roubam, sendo elas, neste caso,
desprovidas de agéncia®. Apesar das mulheres ocuparem este espaco
polémico dentro do debate sobre a guerra yanomami, como ressalta
Leslie Sponsel “a literatura etnoldgica ndo oferece muita atengdo
sistematizada acerca do papel das mulheres em politica, violéncia, ndo
violéncia, paz e outros aspectos da sociedade e cultura Yanomami”
(Sponsel, 1998, tradugdo minha). E justamente este ponto que pretendo
discutir no presente capitulo, em que descrevo e analiso a atuagio e
agéncia das mulheres em reides e conflitos, chamando atencéo para suas
formas de atuacéo.

Esta falta de atengdo & agéncia das mulheres yanomami dentro
do debate sobre a guerra certamente se deve, em parte, ao fato de que
apenas homens participam do front em combates, portam armas de fogo,
flechas ou saem em reides. Contudo, isso ndo explica, completamente, a
escassez de descriches etnograficas da participacdo feminina nos
conflitos yanomami. Imagino que isto se deva também ao fato de que a
quase a totalidade das etnografias e discussfes sobre guerra yanomami
foram feitas por pesquisadores homens. Além disso, h4 também a
tendéncia androcéntrica dos estudos em Antropologia de néo privilegiar
as mulheres como interlocutoras de pesquisa e nem ter suas atividades
como focos de atencdo, muito embora desde a década de 1970, tenha
havido significativos avangos na disciplina, neste sentido,
impulsionados pelo campo dos estudos de género.

%8 Um dos exemplos do mau uso das (mas) teorias de Chagnon pode ser
descrito pelo fato de que, no auge da invasdo garimpeira no inicio da década
de 1990, criticas feministas foram utilizadas como argumento em um jornal
nos Estados Unidos, para questionar a necessidade de prote¢do dos
Yanomami frente a invasdo garimpeira, levando em conta ser aquela cultura
tdo brutal e primitiva devido aos relatos de violéncias contra suas mulheres
(Ramos, 1996).
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Embora ndo haja muitas descricbes sobre as mulheres
yanomami na literatura etnografica, alguns autores devem ser aqui
lembrados, pois dedicaram especial atencdo ao tema, como Helena
Valero em seu livro Yo soy Napéyoma (1984); Jacques Lizot, em
particular em seu livro Circulo dos Fogos (1988); além do livro de
Catherine Alés, L’ire et le désir (2006). As pesquisas realizadas por
estes autores sdo alguns dos principais trabalhos que dao sustentacdo
tedrica a este capitulo.

O livro autobiografico de Helena Valero, Yo soy Napéyoma,
conta a impressionante histdria dessa mulher, originaria de uma
comunidade ribeirinha no alto Rio Negro, que foi raptada em 1932 por
um grupo yanomami ocidental, no periodo em que apenas iniciavam o
contato com os brancos. Na época, Helena tinha apenas doze anos de
idade, e viveu junto aos yanomami ao longo de vinte e quatro anos. A
obra, de carater literario, conta a historia de vida de Helena Valero e
possui grande teor etnogréafico, destacando-se como um dos relatos mais
detalhados sobre a vida das mulheres yanomami. Ali, ela apresenta
narrativas densas de sua profunda imersdo no contexto yanomami, justo
num periodo do qual pouco se sabe: quando o contato chegava ainda
como prendncio, periodo em que ainda eram muito frequentes os reides,
as brigas entre comunidades e a violéncia contra as mulheres. Embora os
relatos de Valero se distanciem no espaco e no tempo daqueles descritos
aqui sobre o Papiu atual, alguns registros sobre a participacdo das
mulheres nos conflitos intercomunitarios servirdo como referéncia neste
trabalho.

A violéncia contra as mulheres yanomami, embora tenha
diminuido significativamente com o passar dos anos, € presente ainda
em algumas regides da TIY nos dias de hoje. Além disso, varios
conflitos e brigas séo iniciados por problemas conjugais, como ciimes
ou traicdo. Chagnon (1997) e Valero (ibid.) descrevem diversas
situacBes em que os homens capturavam mulheres de aldeias inimigas
durante os ataques as suas casas e levavam-nas para viver consigo.
Segundo estes autores, o roubo de mulheres entre aldeias acontecia com
frequéncia. Ao longo de quase oito anos de convivio e trabalho junto aos
Yanomami, nunca ouvi relatos sobre esta pratica em dias atuais, embora
sejam comuns relatos de traicGes que acabam em fugas do casal infiel,
gerando sempre muitos debates e alvorogos entre as aldeias envolvidas.

Antes de entrarmos propriamente nas formas de participacdo
das mulheres do Papiu nos reides, descreverei alguns aspectos do
cotidiano de mulheres e homens, para que, em seguida, seja possivel
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reconstituir um angulo ocultado nas descri¢cGes dos reides: aquele dos
gue ndo partem para a expedicdo. Buscarei apresentar aqui um relato
etnografico sobre o cotidiano do Papiu durante o primeiro reide contra
0s Hayau théripé, acontecido em abril de 2014, quando cingquenta e sete
homens da regido (e dois homens de regides aliadas) se ausentaram
durante nove dias, fazendo do Papiu uma regido de mulheres, criangas e
alguns poucos velhos e homens adultos, redesenhando assim o fluxo da
vida local.

Em um segundo momento, falarei sobre reciprocidade e

vinganca, buscando analisar as formas como as mulheres pressionam 0s
homens a vinganga, em um jogo onde se mistura amor e dor, e que tem
na memoria seu dispositivo fundamental. Ao longo das préximas
paginas, buscarei mostrar a forma como as mulheres cuidam e
gerenciam esta memoria do morto.
O terceiro ponto que abordarei neste capitulo € o uso e conhecimento de
plantas magicas pelas mulheres, que as permite gerenciar aspectos como
a valentia ou a covardia dos homens, e sdo fundamentais para a
participacdo deles em reides e vingangas. Por fim, irei falar sobre o
papel das mulheres como emissarias de paz e a fungéo que exercem nas
negociagdes para os encerramentos de ciclos de trocas de agressoes.

6.5 Papiu sem seus homens: o reide para quem fica

Entre muitos grupos indigenas das terras baixas da América do
Sul, a relacdo entre maridos e esposas € caracterizada pela
complementariedade e interdependéncia das tarefas desempenhadas por
ambos. Dessa forma, a divisdo de tarefas pelas diferencas de género,
resulta em certo equilibrio da vida cotidiana nas aldeias (Lasmar, 2005;
Gow, 1991). Dentro dessa divisdo de tarefas por género, pontuarei aqui
apenas algumas acdes desempenhadas de forma prototipica por
mulheres e homens, sob as quais se baseia a economia local no Papiu.
Cabe as mulheres yanomami gerar e cuidar dos filhos, produzir caxiri,
beiju, cozinhar alimentos, limpar a caca, preparar o tabaco, cuidar do
fogo doméstico, buscar lenha, carregar agua, cacar caranguejo, tecer
cestos, fiar algoddo, tecer redes e tangas, recolher os alimentos da roga e
cuidar de algumas plantas especificas. Ja os homens no Papiu devem
cacar, construir e reformar casas, subir em arvores para colher frutas,
participar em reides e vingancas, portar armas de fogo e flechas, fabricar
arcos e flechas, tecer tipitis, proteger mulheres e criancas, fazer dialogos
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cerimoniais™, abrir novas rocas, produzir maxara®, trabalhar em cargos
assalariados como professores ou agentes de saude.

As pescarias, 0 cuidado cotidiano de limpeza das rocas e das
casas, costumam ser atividades desempenhadas por mulheres e homens,
embora sejam comumente realizadas pelas mulheres. O cuidado com os
filhos fica a cargo das mulheres, que contam com a ajuda eventual dos
homens. Embora os homens sejam 0s principais porta-vozes em
reunides, algumas mulheres do Papiu também se destacam como
oradoras, como € o caso de Joana, que como ja disse, é a representante
do Papiu frente ao Conselho Distrital de Saide Yanomami. No Papiu,
embora restem hoje apenas seis ou sete xamas, ha cerca de dez anos
atrds havia trés mulheres nesta posi¢do — 0 que é uma estatistica rara
entre as comunidades Yanomami, onde 0 xamanismo € quase
exclusivamente uma atribui¢cdo masculina.

A satisfagdo sexual parece ser algo que interessa tanto aos
homens quanto as mulheres dentro de um casamento, e geralmente os
homens presenteiam suas parceiras com carne de caga ou bens materiais,
sejam elas suas esposas ou ndo. Os casos de adultério sdo muito comuns,
em especial em casamentos previamente negociados, em que ha uma
grande diferenca etaria entre a mulher e 0o homem. Episodios de
adultério podem eventualmente desencadear em casos de violéncia
contra a mulher, ou até mesmo conflitos maiores, envolvendo varias
pessoas de uma mesma comunidade.

Tendo em vista esta complementariedade nas tarefas desempenhadas por
homens e mulheres no Papiu, descreverei agora algumas das mudancas

%% 0 dialogo cerimonial é uma sofisticada arte verbal que envolve um complexo
jogo de metaforas e é comumente empregado em situagdes de rituais funerarios
(reahu) ou visitas. Esta modalidade discursiva pode ser divida em quatro
categorias - wayamu, hiimuwei, ithowei, yaimuwei (Perri, 2009), sendo realizada
sempre entre homens que se alternam em pares sucessivos. Os didlogos
cerimoniais tém como principais fungdes politicas o estabelecimento e
manutencdo da paz, transmissao de noticias, negociacOes de trocas, convites e
contencgéo de tensbes. Nos dialogos cerimoniais do Papiu, desempenhados por
homens, algumas das metaforas utilizadas para se referir as mulheres séo:
machado, fogo, lenha, 4gua e algoddo. Todas referem-se a elementos
prototipicos dos trabalhos femininos — recolher lenha, cuidar do fogo, buscar
agua, fiar algodao (comunicagdo pessoal de Helder Perri Ferreira em 8 de abril
de 2015).

% Elemento alucinégeno usado no xamanismo ou na fabricacéo de pontas de
flechas (Virola sp.)
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cotidianas que ocorreram na regido durante o primeiro reide lancado
contra os Hayau théripé, ao longo dos nove dias em que cinquenta e sete
homens do Papiu se deslocaram até o territorio inimigo. E de se
imaginar que, em uma populacdo com cerca de trezentas e sessenta
pessoas, a auséncia de todos estes homens adultos tenha surtido seus
reflexos na economia e nas dinamicas locais, visto que durante estes
nove dias, 0 Papiu se tornou um espago predominantemente habitado
por criangas, mulheres e alguns poucos velhos. Apenas trinta homens
com mais de quinze anos restaram em suas casas, na maioria dos casos
por ndo possuirem as condicdes fisicas adequadas para cumprir a longa
expedicdo de um reide: eram cegos, mancos, portadores de alguma
paralisia ou velhos demais para acompanhar o grupo. Pouquissimos
foram os homens adultos e saudaveis que ndo sairam em reide, neste
caso foram aqueles que ficaram para fornecer algum tipo de protecéo e
apoio as pessoas que restavam ali, ou para cuidar das relagGes politicas
junto aos napépé, como foi o0 caso do agente de salde Arokona.

Os nove dias da expedicdo foram repletos de especulacGes e incertezas
sobre 0 que se passava em territério inimigo na Venezuela. Com 0s
homens ausentes, as dindmicas locais mudaram: as mulheres que
moravam em casas com poucas pessoas e cujos maridos haviam partido
agora se juntavam a casas mais populosas; arvores ao redor das casas
eram cortadas para que ndo houvesse perigo de 0s inimigos se
esconderem para atacar ou soprar feiticos. Na falta dos homens, a carne
de caca — ja rara no Papiu — sumia das refeicfes, as pescarias de timbo
feitas em grupos de mulheres tornaram-se mais frequentes. Sem 0s
homens para retirarem os cachos, algumas pupunhas maduras sobravam
presas ao pé sobre 0s olhares desejosos das mulheres e criangas. O medo
de estar fora de casa tomou conta de todos ali, e sempre que possivel as
pessoas saifam de casa em grupos, ja que, em tempos de conflito,
qualquer barulho de folhas secas pisadas no mato é motivo para que as
pessoas, temerosas, desconfiem da chegada sorrateira de inimigos.
Abaixo, apresentarei algumas descricdes etnograficas acerca do
cotidiano feminino no Papiu, que permitirdo ao leitor conhecer nas
entrelinhas, um determinado angulo dos reides, que é aquele dos que
ndo partiram para a expedicao e aguardam o retorno de seus homens.

A noticia que chegou até mim era de que
0os homens haviam saido para o reide nessa
madrugada, restavam agora no Papiu, muitas
criancas, mulheres e alguns velhos. Era ainda o
comeco da manhd quando saimos para pescar.
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Heloisa carregava seu pequeno filho de dois anos
em uma tipdia apoiada na cabega, 0 menino tinha
0s bragos apoiados nos ombros da mée e seguia
tranquilo, dormindo. Atrés, vinhamos eu e Josiane
de 12 anos. Com passos pequenos e firmes, elas
atravessavam as pinguelas mais improvaveis,
mantinham os pés curvados para baixo, de forma
agarrar-se a silhueta dos troncos, cruzando assim
0s igarapés. O periodo de chuva ja havia
comegado e com a &gua subindo, pescar ficava
sempre um pouco mais dificil. Heloisa me disse
para pararmos na casa da Ana e chama-la para
pescar também, entdo atravessamos o grande
tronco de arvore que liga uma margem do rio a
outra, e subimos o pequeno barranco que leva até
a casa de Maimapi, onde mora Ana. La vimos
Titi, o marido dela — um dos raros homens adultos
e saudaveis que ndo havia seguido para o reide.
Junto a ele tinha um adolescente visitante vindo
da regido das serras que o ajudava a derrubar com
machado e tergado todas as arvores que existiam
ao redor da casa, deixando a solitdria em um
terreno descampado, em meio a uma clareira,
perdendo de vez sua sombra. Com o inicio dos
conflitos, era preciso retirar qualquer arvore onde
0s inimigos pudessem vir & noite para soprar
feiticos ou atacar alguém escondido, era preciso se
precaver e proteger.

Encontramos dentro da casa coletiva
apenas uma senhora que nos disse que as outras
mulheres haviam saido para pegar timbé para
pescaria. Logo voltaram para casa Ana com sua
filha de sete anos, e outra senhora. As duas
mulheres, com apenas uma virada no pescogo,
jogaram no ch@o os cestos que carregavam na
cabega, apoiados por uma faixa de casca de
arvore. Os cestos estavam cheios de folhas de
timbd para pescaria. Seguimos todas juntas,
apenas mulheres.

Saimos para procurar um igarapé que ainda
estivesse um pouco raso, e fosse possivel pescar.
Caminhando sobre o terreno em volta da casa
agora tomado por galhos de arvores, Mariasse — a
senhora — tateava com os pés lugares firmes para
caminhar, visto que as antigas carreiras no mato
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gue serviam como vias de acesso a aldeia, sumiam
nas folhagens que garantiam a nova paisagem.

Ana, como de costume, leva seus quatro
cachorros®, ainda mais porque nenhum homem
nos acompanhava naquela pescaria. Eles sdo
capazes de protegé-la e avisa-la sobre possiveis
inimigos. Além disso, cachorros valentes podem
farejar e matar algum animal no mato.

Seguimos beirando um morro, pulando
troncos. Avistamos um igarapé, as mulheres
olham e decidem procurar outro com aguas mais
rasas. Andamos mais um pouco, atravessamos um
pequeno rio pisando em troncos submersos. Ana
atravessa dando a médo para a filha, e logo atras
seguiam seus cachorros se equilibrando pelo
tronco fino. L&, um de seus cachorros — aquele de
nome Paxo (macaco aranha) tem as pernas
trémulas sobre o tronco fino, tem medo, e por isso
chora. Aflito, tenta se equilibrar, mas acaba por
cair na 4gua. Ana ri, pega Paxo no rio levantando-
0 pela pata, o cachorro chega a terra firme e
sacode o pelo para secar-se. Ana adora aqueles
cées.

Chegamos em um barranco. Ali, eu e as
quatro mulheres nos assentamos em uma clareira
na floresta, jA marcada como ponto de pescaria.
H& um sinal do buraco aberto no chdo, onde as
folhas de timb6 costumam ser piladas. Heloisa
coloca seu neném sentado no ch&@o, Mariasse e
Ana procuram paus para pilar o timb6 e as duas
meninas brincam ao lado. Heloisa despeja as
folhas do cesto diretamente no buraco, Mariasse
leva uma picada de abelha e se debate, a crianga
ri. A velha olha ao redor e descobre uma pequena
casa de marimbondos ainda sendo construida
embaixo de uma folha. Ana, sorrindo, pega um
pedago de cipd e amarra as dois cachorros pelas
patas unindo-o0s em um Unico cipd, carrega 0s caes

81 E interessante notar também a importancia dos cachorros de estimacéo, que
além de eventualmente fornecerem carne de caga para as mulheres, costumam
estar sempre atentos, dando alerta, caso haja inimigos por perto. Parecem
cumprir assim algumas tarefas geralmente reservadas aos homens. Quando um
cachorro habilidoso morre, seus donos sofrem muito e choram por ele.
Eventualmente o animal podera ser cremado, como um Yanomami.
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e joga ambos embolados em cima da pequena casa
de marimbondos, os cachorros choram e latem,
assustados pelas picadas. Ana acha graca, e eu
pergunto a ela o que faz, ela me diz que os jogou
la para deixa-los mais valentes. “Kopenapé
waithiri yaro” (‘“j4& que os marimbondos séo
valentes também”). Ela conta que ontem um dos
cachorros matou um bicho preguica, assim ela tem
protecdo e acesso a carne de caga
independentemente dos homens. Comegamos a
pilar as folhas de timbo para pescar. Com a saida
dos homens até a casa inimiga, Heloisa ficou
sozinha cuidando dos quatro filhos com a ajuda da
sogra, ja que seu marido, todos os irmaos e
cunhados também sairam para o reide. Ela segue
com os movimentos rapidos de levantar e abaixar
0 pildo esmagando as folhas, e em meio ao
trabalho diz sorrindo: “Aweei! Ya pihi thopraru
mahi! Hwei téhé ward thépéni wai huma yaro!”
“Aé! Eu estou muito feliz! J4 que os homens
sairam hoje para o reide!”.

(Papiu, abril de 2014)

As conversas e especula¢fes sobre como estardo os homens que
participam da expedicdo ao Hayau é algo sempre longamente discutido
nas rodas de conversas femininas. Como podemos ver agora, embora o
grupo em reide esteja fisicamente distante, a comunica¢do entre 0s
homens que partiram em expedicdo e as pessoas que ficam na
comunidade acontece através de sonhos, xamanismo ou sinais sonoros
(héa). E ideal que algum xama acompanhe a expedicao, pois cabe a ele
proteger os guerreiros de possiveis males e feiticos lancados pelos

inimigos.

Chego ao Maharau para dormir alguns
dias. A casa estd cheia de mulheres, criancas e
alguns adolescentes, sdo todos filhos e netos de
Belinha, a matriarca dessa casa e lideranga
feminina local. Os Gnicos homens adultos aqui sdo
o marido de Belinha que estd doente e um pouco
velho, além de Parasia que, por ser cego de um
olho, ndo participa do reide. Ele ndo mora aqui,
mas depois que comegou o conflito abandonou
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temporariamente a casa onde vivia s6 com seu
velho pai (que passou a dormir em outra aldeia) e
se uniu a casa do Maharau, onde tem vérias
esposas classificatorias. No Maharau existem
quatro casas, sendo que duas encontram-se a cerca
de quinze minutos de distancia da casa principal.
Com a auséncia dos homens adultos nessas trés
casas, todas as mulheres se juntaram na casa de
Raimundo e Belinha. Assim, estando todos
reunidos, ficam mais protegidos contra possiveis
acOes dos inimigos.

Entre uma conversa e outra, Arokona

conta que o Xapori disse que a noite conversou
em sonhos com Xiriana, o velho xama que esta
acompanhando o reide na Venezuela e ele passou
a noticia de que os homens do Papiu chegardo a
casa dos Hayau théripé somente amanha.
Saimos para pescar com o timbo que colhemos na
roca de Belinha pela manha. A matriarca chama
seus filhos e netos adolescentes para nos
acompanhar e pede que levem suas flechas, caso
apareca algum inimigo. Seguimos entdo em um
grupo de mais ou menos doze pessoas — mulheres,
criangas e adolescentes. O Papiu é uma regido
onde a caga esta escassa ha anos, parte disso pelo
impacto causado pelo garimpo. Com a auséncia
dos homens, para ter fontes de proteinas so
mesmo contando com a sorte de algum cachorro
que consiga matar algum animal, coletando os
cogumelos que comegam a nascer na floresta, ou
contando com as pescarias feitas por mulheres,
criancas, adolescentes e 0s poucos homens que
restaram. Ouvi, algumas vezes, as mulheres
dizendo que mulher que cria seus filhos sem o pai
da crianga, precisa cria-los alimentados sé com
peixinhos e caranguejos, sofrendo por falta de
carne de caga. Quando eu perguntava para
algumas mulheres sobre como se casaram com
seus maridos, em algumas falas as mulheres
enfatizavam o fato do homem ser bom cacador, ou
que sua mae dizia que precisava de alguém para
alimenta-las com carne de caca.

*kk
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Nas rodas de conversas das mulheres, 0
reide é um assunto constante. Apesar de eu ndo
seguir todo o tema das conversas cochichadas em
palavras aspiradas, Belinha comenta que esta feliz
pela saida dos homens, mas a0 mesmo tempo esta
preocupada por eles talvez terem se perdido, ja
gue ndo sabiam o caminho e apenas um homem,
nascido no Haxiu e casado no Papiu, conhece a
regido inimiga.

Arokona veio novamente ao Maharau
fazer uma visita e tentar falar no aparelho de
radiofonia que fica na casa do agente de salde que
foi para o reide. Pelo radio ele conversa com
Roberto, Conselheiro de Salde da regido do
Surucucus e membro do conselho fiscal da
Hutukara. Roberto tem genros no Hayau e, pelo
que circula nas conversas por ai, teria dado uma
espingarda para os inimigos do Papiu. Pela
radiofonia Arokona conversa com Roberto, que
nega ter dado espingarda aos Hayau théripé. Do
lado de fora da casa as quatro mulheres adultas se
reinem atras da parede de paxiuba da casa para
ouvirem a conversa, Roberto nega a fala de
Arokona dizendo que ndo deu armas, mas ndo é
suficiente para que as pessoas confiem em sua
fala. As mulheres comentam o assunto entre si.

Arokona entra em casa, deita-se em uma
rede e comeca a conversar COm as pessoas que
estdo por ali. Diz que teve um sonho esta noite,
em que viu o rio Maharau (rio dos sonhos, a
prop0sito) repleto de peixes podres boiando, diz
que isso € entdo sinal de que os homens do Papiu
ja conseguiram matar os inimigos na Venezuela e
agora estardo voltando para casa.

*kk

Ainda durante o reide, passo alguns dias na casa
de Joana — a conselheira de salde. A casa, mais
uma vez, é feminina, se ndo fosse pela presenga
do velho Juruna (que hoje em dia mal caminha
pelas dores da velhice) e dois netos de um e trés
anos respectivamente. Hoje é o oitavo dia da
expedicdo, Joana e sua filha Maria estdo pensando
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gue os homens ainda ndo encontraram as casas
dos Hayau théripé, pois os inimigos devem ter
fugido com medo deles. Os pés de pupunha, ao
lado da casa de Joana, estdo bem carregados. As
criancas por vezes apontam para 0 pé, me
mostrando os fartos cachos vermelhos que se
inclinam no alto da palmeira. Joana lamenta ndo
poder recolhé-las para preparar 0 mingau, ja que
ndo tem homem no momento para subir no pé, e
no caso, ela e Maria ndo sabem colher. Esta tarefa
é, na maioria das vezes, desempenhada pelos
homens, que com uma armagcdo especial feita de
madeira e cipd, sobem em suas palmeiras
espinhentas ou puxam com uma vara 0s grandes
cachos das pupunhas — uma iguaria.

Joana saiu para Vvisitar a cunhada
Dorotiana, que mora cerca de trinta minutos de
caminhada de sua casa e eu pedi para ir junto. Sua
filha Maria também foi carregando o neném de
colo apoiado na tipoia em sua cabega. Chegando
ao Konapi fomos direto para a casa da senhora,
onde tinham vérias mulheres espremendo cana em
um engenhoso suporte de madeira, no qual o caldo
é recolhido em uma panela apoiada no chdo. A
garapa é depois armazenada em grandes
caldeirGes tampados, onde ird fermentar tornando-
se uma bebida alcodlica e doce. Afinal, os homens
ja sairam ha varios dias, e por isso é preciso deixar
preparado bastante caxiri para recebé-los bem
quando retornarem da expedic&o.

Passamos a tarde ali, as duas senhoras
conversando sobre os mais variados assuntos e
inclusive sobre o conflito com o Hayau, enquanto
as mogas mais jovens se revezavam espremendo a
cana durante toda tarde. A filha mais nova de
Dorotiana acabara de ganhar seu primeiro filho,
havia cinco dias, e a av0 da crianca dizia que ele
era filho de um dos jovens mortos pelos inimigos
e que por isso iria crescer sem o pai. Disseram
ainda que pelo fato da crianga ter sido “colocada”
(uhutu thakii)®® apenas por uma pessoa e em

%2 Dentro da concepgao reprodutiva yanomami, o filho é colocado pelo homem
no Utero da mulher através do esperma e a formagao da crianca se da ao longo
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poucas relagdes sexuais, ele era assim tdo pequeno
e magro. No Konapi haviam saido todos os oito
homens que tem mais de quatorze anos de idade,
restando apenas um garoto de treze anos, as
criancas, as mulheres e um velho. Depois de trés
cuias de caldo de cana fermentada e muita
conversa, as duas senhoras ja estavam um pouco
bébadas, eu e Maria haviamos bebido muito
pouco e estdvamos sobrias. JA comegava a cair a
tarde, entdo voltamos para casa.

No caminho passamos rapidamente pela
casa da irma de Joana e seu cunhado ja idoso.
Seguimos pela roca deles, uma roca enorme onde
estdo construindo uma casa nova no meio, caimos
em outra roca do genro de Joana, que também esta
terminando a construgdo da casa nova, falta
apenas terminar a cobertura de palha, mas com a
safda dos dois homens a construgdo ird demorar
mais ainda a ser finalizada, j& que somente os
homens constroem casas. As mulheres que vivem
ali se juntaram a outra casa onde vivem seus
parentes, j& que ndo queriam ficar em casa sem
nenhum homem adulto. Assim, nessa casa vazia,
sobraram varios cachos de banana, alguns ja
maduros, entregues aos morcegos ou ao tempo e
alguns ainda verdes. Como sou mais alta do que
as outras mulheres, Joana me pediu que subisse
em um carote para pegar os cachos que estavam se
perdendo, as bananas estavam tdo maduras e
despencavam no ch@o quando eu mal as tocava,
ela disse que seu genro ndo iria reclamar por ela
ter pegado as bananas, ja que estavam
apodrecendo.

(Papiu, abril de 2014)

Como relatei no capitulo anterior, nesta primeira expedicdo de
vinganca, os Papiu théripé encontraram duas casas inimigas vazias, pois
seus habitantes haviam fugido. Assim, as a¢des dos homens do Papiu
em retaliagdo aos seus inimigos se resumiram em destruir suas rogas,

de varias relag@es sexuais, 0 que permite também que a crianga seja feita por
mais de um homem, em casos que a mulher tenha tido relagdes sexuais com
mais de um parceiro.
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comer as pupunhas e queimar uma das casas encontradas. No retorno
dos homens, sem a vinganca realizada na comunidade inimiga, a tristeza
que atingia as mulheres se fez ainda mais viva, como veremos adiante.
Neste retorno, como 0s homens do Papiu haviam incendiado a casa dos
Hayau théripg, algumas mulheres, como Dorotiana, me disseram sobre 0
medo de que eles viessem ao Papiu queimar alguma de suas casas ou
jogar algum feitico contra eles, 0 que gerava 0 medo de andar no mato
ou sair de casa, além do constante clima de tensdo que parece pairar no
ar. Algumas mulheres, em especial as mais velhas, se preocupam em
cuidar do espaco doméstico e seu entorno, para que 0s inimigos nao se
aproximem para jogar feitico ou preparar alguma emboscada contra
algum de seus homens:

A chuva da uma trégua e fora de casa
agora tem muita lama que domina o chdo. As
criangas sobem nas &rvores para pegar maméo.
Ouco Cicera com seu tercado cortar uma velha
bananeira nos arredores de sua casa. Pergunto
para ela o que faz, e ela me diz que quer deixar o
patio em torno da casa limpo para que nédo tenha
risco dos inimigos se esconderem atrds das
arvores e chegarem em sua casa. Depois de um
tempo comega a escurecer e entramos em casa, a
chuva deixou o tempo frio, e algumas pessoas se
aquecem em suas fogueiras domésticas que
comecam a ser acesas. Cicera trouxe algumas
folhas da bananeira que cortou no quintal, e
recortando-as com as mdos as enfia em qualquer
orificio que possa ter nas paredes de paxilba da
casa, vedando-as para que nenhum inimigo possa
se aproximar a noite e langar feitico enquanto as
pessoas dormem.

(Papiu, 20 de abril de 2014).

As mulheres podem ser agredidas por inimigos ocultos okapé,
ou ser alvo de feitico soprado por inimigos, mas diferentemente dos
homens, as mulheres e as crian¢as a priori ndo sdo alvos de vingancas
por agressdo direta, ou seja, elas ndo correm risco de serem flechadas ou
alvos de tiros de inimigos ao sairem de casa. Cabe assim aos homens
matar e serem mortos. Estando as mulheres situadas em uma posi¢do
mais segura que a dos homens, algumas delas — em especial as mais
velhas — se ocupam em vigiar o entorno da casa e espantar possiveis
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inimigos, ja que podem sair de casa sem medo dos tiros e flechadas de
possiveis inimigos que estejam de tocaia.

Naquela mesma noite no Surinapi, em que Cicera vedava a casa
para que nao soprassem feiticos ali, ela também se preocupara em
afugentar inimigos que pudessem estar nas redondezas da casa:

E ainda inicio da noite e os quatro
cachorros de Cicera estdo dentro de casa latindo
muito. Ela diz que eles latem porque os inimigos
estdo la fora. Cicera se separou do marido ha
tempos, vive em uma casa junto com filhos,
genros, noras e netos, os filho e genros costumam
levar-lhe carne de caga. Cicera sempre anda
acompanhada destes quatro cachorros, que tém
fama de serem muito bravos. Os cées latem
ininterruptamente, e por isso Cicera sai da casa
para gritar com os inimigos que ela supfe estarem
rodeando sua casa. Ela esbraveja, dizendo para
eles se afastarem, para irem embora. Eu havia
deixado meu sapato enlameado fora da casa, falei
com Cicera que queria buscar, entdo rimos da
possibilidade de que os inimigos poderiam ir
embora calcando meus sapatos. Eu sai
rapidamente e ela ficou me esperando na porta da
casa enquanto os cdes continuavam a latir sem
cessar.

(Papiu, abril de 2014)

Dias depois, aconteceu outro episddio similar: uma senhora, que
se hospedava em uma pequena casa de apoio aos pacientes, ao lado do
posto de salde, colocou-se a espantar 0s supostos inimigos que estariam
nas redondezas:

Dorotiana estd internada na casinha de
apoio do posto faz uns dois dias. Eram umas oito
horas da noite, eu estava na varanda do posto de
salde trabalhando no computador. Tem varias
familias internadas na casa de apoio de saude, que
chegam trazendo sempre seus cachorros. Naquela
noite havia uns cinco cées que costumavam andar
tranquilos por ali. Em algum momento, todos
comecaram a latir na direcdo do igarapé.
Dorotiana, com seu jeito valente, saiu da pequena
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casa de apoio portando seu tercado e lanterna, se
virou na direcdo para a qual os cachorros latiam e,
levantando o tercado, comegou a esbravejar com

huu nomai!!! Wa kopuhuru ééeé!” / “Vao embora!
Nao venham!!! Vao embora!!”. E assim espantava
qualquer possivel inimigo que pudesse estar por
perto.

(Papiu, abril de 2014)

E de se imaginar que n&o sdo apenas as mulheres do Papiu que
fazem este tipo de busca contra possiveis inimigos escondidos no mato.
Quando os homens se langaram no segundo reide foram descobertos
pelos cachorros e espantados por uma mulher, levando ao fracasso da
vinganca na segunda expedicdo. Segundo nos conta um dos jovens

participantes:

Ana: Makii, hei téhé wamaki wai huuwei, hiya
wamaki huu wei, ai thuwé wamaa pree taarema
tha?Hayau yanoha

Ana: Mas hoje por vocés terem ido no reide, por
vocés jovens terem ido, vocés viram algumas
mulheres no Hayau?

Jovem: N&o, mihi thuwé yamaa taa paxiariwei,
hétéiwei thé paxio, thé yaiyowa, hétémuwei. Ali
thépéad krdhidmu téhé, tha krdhimorayu téhé, ¢hi
téhé thuwé a hétému paxia. Hena mahi téhé 6
horas, 7 horas thé kuo téhé, thuwé thépé hétému.
Waipéri taprapehe, ihi thépéha hétémon: thépéha
tapraheni thuwé thépé amuku kepru, inaha thépé
kua:. (...) Hoximipramarema, thuwé ani yamaki
yaxua paxiakii kure. Yamaki yaxupranomai, thuwé
ani yamaki taarema! Hiima ani yamaki nda
tayopraama, “hiima a waithériowei a utupé mii”,
yamaki pihi kuu makii, hiima a waithériowei a
utupé kua, znaha kua yaro, Yarimiri yamapé aha
hirai ané, yarimiripé kua, #hi ani yarimiripé kuo
téhé, yamaki praha makii, yamakini tayopraama
wai... ¢hi téhé, hena mahi téhé yamaki hayomu
xo0ao téhé, nod tayomoa kohipéa kdrayopéha, ihi
téhé thuwé thépéha réréikini, yamaki taa
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xoaremahe, ¢hi téhé wéisipé yamak: tikukupraa
yapakema, inaha yamaki kuama.

Jovem: Néo, |4 aquela mulher que vimos, ela era
"procuradora” [pessoa que procura], é diferente,
ela procura. Quando outra pessoa fez barulho com
galhos com o barulho de galhos na floresta, entdo
a mulher foi mesmo procurar. Quando era muito
cedo, por volta das seis ou sete horas da manhd, as
mulheres procuraram, com a intengdo de ver
inimigos, entdo ao terem procurado, ao vé-los, as
mulheres gritaram. E assim que elas fazem. (...) Ai
ficou ruim, a mulher nos espantou mesmo! nds
ndo fugimos, foi a mulher quem nos viu! O
cachorro estava latindo para nos, nds pensavamos
que o cachorro valente ndo tivesse imagem vital
(titip€), mas os cachorros bravos possuem suas
imagens vitais (Utlp€), por isso esses que
chamamos de Yarimiri, ele tem o espirito de
macaco cairara, entdo por eles terem o espirito
desse macaco, estdvamos longe, poréem ele
imaginou onde estdvamos e latiu contra nds de
forma hostil... entdo, de manhd cedinho quando
estavamos circulando a casa, e ele continuou &
latindo forte para nds, entdo as mulheres correram
e conseguiram nos ver, entdo nos afastamos um
pouco para tras, foi assim que fizemos.

Este jovem me disse ainda que quando estava escondido no
mato viu a mulher muito perto dele dando golpes de tercado as cegas,
perigando até mesmo corta-los. Mas nada puderam fazer, jA que as
mulheres ndo devem ser mortas ou agredidas em reides. Assim, 0s Papiu
théripé acabaram por retornar para casa, confirmando o sucesso do
alerta dado pelo cachorro dos inimigos e pela acdo de suas mulheres.
Esta posicdo confere as mulheres importdncia na protecdo de seus
corresidentes, contribuindo de formas variadas durante os momentos de
conflito, inclusive dando cobertura e protecdo para que se possa realizar
0 programa de vacinagao no Papiu em meio a tensdo do conflito:

A enfermeira Benedita esta preocupada
com o risco da equipe de sadde ir até as casas
mais distantes do Papiu neste momento em que ha
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tensdo no ar e risco de chegada dos inimigos. Ao
mesmo tempo é preciso dar continuidade ao
programa de vacinacdo da SESAI, e assim ela
sugere ao Agende de Saide Arokona que relina
pessoas de comunidades mais distantes, para que
possa ser feita uma missdo de helicéptero para
vacinacdo. Arokona entdo diz para a enfermeira:

“No dia que vocé for mandar helicoptero para
fazer vacinacdo no Surinapi, Tihinaki e Herou,
tem que avisar um dia antes, ai de manha cedinho
as mulheres irdo sair no mato pra ver se tem
inimigo, se estiver tudo bem, entdo o helicoptero
pode voar para 14.”

(Papiu, abril de 2014)

O fato das mulheres estarem imunes durante os reides, ndo

sendo elas alvos de retaliagdo durante as investidas inimigas em
conflitos armados, esta presente também nos relatos de Helena Valero.
A liberdade das mulheres mais velhas circularem pelo territério em
tempos de conflito pode se estender até mesmo a casa inimiga, caso seja
necessario, como mostra este relato de Valero. No caso aqui descrito, a
autora narra a chegada, em sua comunidade, de um grupo de senhoras
pertencentes a um grupo inimigo:

Quando j& estavamos fazendo mingau de
pupunha, vimos chegarem cinco velhas. Todos
queriam saber quem eram. Eu as conheci e disse a
Husiwé que eram Shamathari [...]. Ele parou e
agarrou seu arco e flechas.

- N&o! N&o! Nao fleche! — gritou em seguida uma
delas — Viemos s6 mulheres.

Por precaugdo Husiwé mandou aos homens que
fossem cuidar do caminho. lwatama, a mais velha,
sentou-se e pos-se a chorar.

- Néo pensem que nos viemos trai-los — disse —
somos somente mulheres. Meu marido ficou em
Waénitima com o velho Warashawé. Tem medo de
vir. NOs viemos perguntar onde colocaram 0s
0ssos de meu genro [morto pelo grupo de Husiwé
em combate].
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Husiwé disse que ndo sabia. Mandaram chamar
Hukoprei e ele disse:

- Minha esposa Shamathari recolheu os 0ssos,
porém ndo todos, somente 0s grossos, 0s pequenos
0s enterrou, 0s grossos pilamos durante um reahu;
agora sobraram quatro cabagas. Pesavam muito,
por isso quebramos duas e esvaziamos as cinzas
em um buraco perto da fogueira.

A velha se pbs a chorar e disse a mulher
Shamathari:

- Sim, vocé comparou seu tio a um cachorro,
derramando suas cinzas em uma fogueira.

Iwatima perguntou entdo onde o haviam
queimado para ir buscar aqueles restos de 0ssos
enterrados. Husiwé disse que as deixassem fazer.
No outro dia se foi com suas companheiras e
conseguiram alguns pedagos de 0ssos. O macaco
branco que ela carregava a ajudava a procurar.
Chorando, aquelas mulheres amontoaram 0s
pedacos de 0ssos, 0s guardaram nas cabagas e as
levaram. O mesmo fizeram com os restos dos
0ssos de Ruwahiwé que sobravam. Ainda
restavam; por isso nossa gente dizia que ao passar
pelo lugar se ouvia assobios: era 0 espectro que
cuidava de seus 0ssos. Quando eu passava pelo
lugar onde estavam os de Mrakanahiwé, tinha
medo. Os cacadores contavam que quando
passavam de noite pelo lugar, alguém os puxava
as flechas ou assobiava para eles.

(Valero, 1984: 251, tradugdo minha)

Em tempos passados, quando os reides eram muito mais
recorrentes entre grupos Yanomami, o fato das mulheres ndo serem alvo
de agressdes diretas de inimigos, somado a sua capacidade de sedugdo,
fez com que uma mulher participasse de um reide, portando-se como
“isca” para atrair os inimigos. Genivaldo relatou-me uma historia, que
seu pai costuma contar, sobre uma antiga casa chamada Henahipi, na
regido das baixadas: H& muitos anos, dois grupos yanomami estavam
brigando e o grupo das baixadas ja havia ido algumas vezes em reide até
a casa inimiga, sem sucesso. Entdo pensaram em chamar uma mulher
para seduzir os inimigos na mata, de forma que quando ela estivesse
sozinha e desocupada em uma clareira, os inimigos a veriam e ficariam
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seduzidos por ela. Foi exatamente isso que aconteceu, ja que ao vé-la, 0s
inimigos ficaram pensando formas de namorar aquela bela moca
desconhecida que estava em pé na floresta, lindamente adornada. Eles
ficaram admirando-a até que a mulher se jogou no chao e seu grupo que
se escondia na mata, logo atras dela, surgiu e flechou os inimigos
continuamente, matando alguns deles.

Neste caso, uma mulher desconhecida sozinha e enfeitada na
floresta, ndo foi vista como ameaga, como o seria no caso de um homem
desconhecido. E justamente esta posi¢do de quem ndo porta arma e nio
participa diretamente do embate que diferencia mulheres de homens em
conflitos entre comunidades yanomami, a0 mesmo tempo em que nao as
exclui de uma participacdo ativa nestes eventos. O mesmo acontece com
as mulheres que buscam espantar inimigos, protegendo a si e a seus
corresidentes, como tentei mostrar até aqui.

E importante fazer notar que a diferenca geracional entre as
mulheres yanomami é um fator que influencia diretamente sobre a forma
como participam dos conflitos intercomunitarios. As mulheres mais
velhas estdo, geralmente, inseridas em um amplo espectro de relacbes
sociais, nas quais se situam como sogras ou maes (reais ou
classificatorias) de diversas pessoas de seu grupo e grupos Vvizinhos.
Esta posicdo social e relacional das mulheres confere & elas maior
respeito e protecdo, visto que seus filhos e genros deverdo defendé-las
caso sejam alvo de violéncia, por exemplo. Além disso, o fato de serem
mulheres mais velhas as tornam sexualmente pouco atrativas e menos
favoraveis a serem assediadas pelos homens.

6.6 Rimando amor e dor

Logo apds o reide mal sucedido que aconteceu no més de abril,
encontrei um amigo yanomami que caminhava com dificuldades por ter
as pernas doloridas, apds percorrer as serras ingremes que levavam as
casas inimigas. Devido ao fracasso do reide, este rapaz me disse
prontamente que ja estavam planejando o retorno. Frisou: “nds vamos
fazer as mulheres deles chorarem, assim como eles fizeram as nossas
chorarem”. E, portanto, por esta via da dor da perda, da reciprocidade e
obrigacdo de vingangca que seguirei analisando a participacdo das
mulheres nesses conflitos.

Catherine Ales (2002) chamou atenc¢do para o fato de que, entre
0s Yanomami, a vinganca é o modo de levar reciprocamente o
sofrimento para aqueles que anteriormente lhe causaram a dor, sanando
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assim os sentimentos coléricos e a dor. No caso de um homicidio, a
vinganca realizada pelo grupo agredido, que cause reciprocamente uma
Oou mais mortes entre o grupo agressor, € um dispositivo fundamental
para acalmar sentimentos coléricos da familia da vitima, dando fim a
melancolia e recuperando de volta a alegria e tranquilidade no seio do
grupo.

Neste jogo de alterndncia entre homicidios e lutos, alegrias e
tristezas, no qual se envolvem as comunidades em conflito, existe a
intencdo de tornar reciproco o rito homicida (inakdyo nomihiai). A
vinganca tramada pode ainda ter a intencdo de levar uma dor maior a
seus inimigos do que a dor que estes lhe causaram, ja que a morte de
uma Unica pessoa pelos inimigos pode desencadear uma vinganga na
qual serdo mortas outras duas ou trés pessoas. As cinzas de vitimas
mortas em conflitos diretos costumam perdurar até que sua morte seja
vingada®.

Para voltarmos a histdria analisada nessa pesquisa, gostaria de
retomar o caso citado no capitulo anterior, sobre a tentativa de alguns
Papiu théripé de exonerar um Agente Indigena de Saude da comunidade
inimiga, alegando que ele havia participado da emboscada que resultou
na morte dos jovens do Papiu. Este episodio recupera um acontecimento
importante: pelo fato deste AIS ter participado do emboscada que
resultou na morte de dois jovens, as pessoas do Papiu queriam imputa-lo
sofrimento, visto que este AIS ja havia levado o sofrimento para o
Papiu, e que os Papiu théripé ndo haviam ainda logrado a vinganca com
a morte de algum inimigo. Uma das estratégias encontradas seria fazer
este AIS perder o emprego — fonte importante de dinheiro e, portanto, de
bens industrializados. Por outro lado, para participar do homicidio dos
jovens, este AIS certamente tinha seus motivos. E quais seriam? A velha
lideranca do Hayau — cuja a culpa da morte por feitico recaiu sobre os
Papiu théripé, foi o estopim de todo o conflito — era ninguém menos que
0 sogro deste rapaz. Sendo assim, ele deveria vingar sua morte para
sanar a dor da esposa e dos parentes dela, considerando ainda que a

% Presenciei dois festivais funerarios (reahu) realizados para a consumagao das
cinzas de um rapaz morto por um inimigo, mas que por anos nao teve sua morte
vingada. Assim, na hora de queimarem as cinzas do jovem, sua mée que
guardava a cabaca funeraria dispensava apenas uma pequena parte das cinzas do
filho, “economizando-a”, visto que a vinganga nao tinha sido feita ainda e
aqueles que mataram seu filho continuavam impunes. Até onde acompanhei,
por cinco anos as cinzas desse jovem ndo haviam se acabado e ao menos por
quatro anos sua mae tinha as macéas do rosto enegrecidas em sinal de luto pelo
filho morto.
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relacdo sogro-genro entre 0s Yanomami € por exceléncia relagdo
hierarquica de autoridade do primeiro sob o segundo.

Nessa alternancia entre dor e alegria, pela qual seguem as comunidades
em confronto, o fim da dor entre os Hayau théripé significava assim,
levar a morte dos dois rapazes no Papiu, ou seja, gerar a dor entre as
pessoas do grupo que supostamente teria enfeiticado fatalmente um de
seus membros. Na sequéncia, com a morte dos rapazes do Papiu, a
melancolia tomou conta de muita gente, em especial das mulheres mais
velhas da regido, que mantinham lagos estreitos de parentesco ou
afinidade com os rapazes mortos. A vinganca a ser feita contra os Hayau
théripé seria entdo o Unico modo de acabar com a melancolia, levando
de volta a alegria para as mulheres do Papiu, como bem disse Alfredo
antes da saida para o primeiro reide;

Ya yai hixio maproimi! Ipa patapé komi hixio,
thuwé thépé komi hixio. Thuwé thépé kaki, yama
thépé pihi topramai nohd téhé, thé totihi! Thuwé
thépéni kami yamakéha thépé mamo pree xatia
yaro.

A minha raiva ndo termina mesmo! Meus velhos
estdo todos com raiva, as mulheres estdo todas
com raiva. Essas mulheres... se nés as fizermos
felizes de novo, sera bom! J& que as mulheres
estdo mesmo prestando atencdo em nos.

Os homens do Papiu sairam para o reide dispostos a fazerem as
mulheres de seus inimigos chorarem, assim como os inimigos haviam
feito as mulheres do Papiu chorarem. Com o insucesso do primeiro
reide, por ndo conseguiram vingar os jovens mortos, nao foi exatamente
iSSO gue aconteceu, como vemos na seguinte descrigdo, feita por um
jovem que voltara da expedicdo de vinganca ocorrida em abril:

Na manha seguinte a noite em que o neto
de Joana havia voltado do reide contando para a
avo sobre o insucesso da vinganca, ela recolheu-se
mais profundamente em sua tristeza. Joana
acordou no dia seguinte chorando um pranto
quase melddico, relembrando momentos e
caracteristicas de seus genros mortos pelos
inimigos. Ficou chorando em sua rede, ainda se
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aquecendo na fogueira pelo frio da manha, a
tristeza a havia deixado mais fraca novamente.

No meio da manha sai com Joana de sua
casa e seguimos até o posto de salde. Eu estava
organizando alguns materiais, quando vi Opa,
Joana e Catarina — mulheres de trés casas
diferentes — assentadas no chdo da varanda do
posto de salde, chorando a vinganga que néo foi
feita. As trés falaram e choraram por longo tempo,
com a saida dos homens até a casa dos Hayau
théripé. Joana — que esta visivelmente mais magra
e abatida — tinha se animado um pouco pela
expectativa da vinganga, mas com o fracasso da
expedicdo e o retorno dos homens, retornava
também sua tristeza: “asa, hapa ya éxi waisipé
totihioma maki, thépé nomanimi yaro, ya ututia
korayoma, ipa tarisia kupé kutaéné.” / “Minha
filha, antes eu estava um pouco bem, mas ja que
as pessoas [0s inimigos] ndo morreram, eu
enfraqueci novamente, ja que os dois [que
morreram] eram meus genros”. Enquanto se
lamentava, Joana reunia as lagrimas que escorriam
de seus olhos, salpicando-as em suas macéas do
rosto, reforcando assim a marca enegrecida que
carrega, em sinal desse luto que ja& perdura hd um
més.

(Papiu, abril de 2014)

A marca negra nas macas do rosto das mulheres a que me refiro
(mamakaki ixi)® é comum apenas as mulheres mais velhas que estejam
em luto pela perda de um parente querido, geralmente maes, sogras,
esposas ou irmds da pessoa morta. Embora mais raro, é possivel

5 Esta mancha negra que se acumula em camadas nas magéas dos rostos das
mulheres, mamakaki ixi, significa literalmente “magas do rosto queimadas™.
Segundo as mulheres, esta marca seria resultado apenas de suas lagrimas
acumuladas. Jacques Lizot (1988) diz que o negro intenso e laqueado que
marcam as magas do rosto das mulheres enlutadas nédo poderia ser resultado
apenas de suas lagrimas e alguma sujeira de seus rostos, e quando interrogou as
mulheres se haveriam misturado carvéo de fogueira as lagrimas elas negaram
categoricamente, assumindo ser apenas o excesso de suas lagrimas.
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encontrar também algum homem velho ou mulher mais nova que
tenham as macas do rosto enegrecidas pelo luto da perda de uma pessoa
muito préxima.

Estas marcas negras no rosto sdo formadas pelo excesso de
lagrimas que as mulheres salpicam nas bochechas com as pontas dos
dedos, de forma a fixar essas lagrimas que resultam em uma marca
negra, quase laqueada, que pode perdurar por longos periodos no rosto
das mulheres enlutadas. Esta forma de luto se op8e &s pinturas corporais
(Albert, 1985:384 -385) e durante todo o periodo de luto as mulheres
ndo se pintam e ndo se enfeitam com migangas ou penas, tendo assim o
luto marcado em seu corpo.

Cerca de um més e meio ap6s a morte dos dois jovens, estive
com Davi Kopenawa no Papiu, que ao se encontrar com duas senhoras
que tinham as marcas de luto expostas em suas macds do rosto,
Kopenawa logo fechou o sorriso que tinha no rosto, comentando que ver
as mulheres com aquele marca o deixava triste, pois via que elas
estavam sofrendo muito. Disse-me que a tristeza dos homens, dos jovens
e das mocgas dura pouco, cerca de dez ou quinze dias. Mas ja as
mulheres mais velhas, estas sim ficam tristes e sofrem ao longo de
meses. Este luto das mulheres, marcado pelas lembrancas constantes que
guardam da pessoa morta, € um estado emocional fixado no corpo, e que
de certa forma exerce pressdo para que os homens vinguem a morte de
um ente querido.

6.7 Lembrar para esquecer

A vinganca é um dispositivo fundamental para sanar a dor da
morte de um parente. Além disso, tem a funcéo de assegurar o equilibrio
cosmoldgico yanomami na separagdo entre 0 mundo dos mortos e dos
vivos: apenas com a vinganca de uma morte através de outra — e em
especial, aquelas causadas por agressao direta — as cinzas funerérias da
vitima poderdo ser consumadas por completo durante um festival reahu,
garantindo dessa forma a partida definitiva do espectro da pessoa
falecida do mundo dos vivos e fixando-o de vez no mundo dos mortos
(Albert, 1985).

O que se espera, ap6s a morte de uma pessoa € que Seus
parentes, consanguineos e afins verdadeiros, consigam, ao longo do
tempo, garantir seu esquecimento social como forma de evitar o retorno
do espectro da pessoa morta ao mundo dos vivos. Entre 0 momento da
morte da pessoa e a consumacao final de suas cinzas, durante um Gltimo
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ritual reahu, varias medidas que levam a obliteracdo do morto devem ser
tomadas de maneira paulatina e todo este processo pode levar alguns
anos.

A primeira atitude tomada logo apds a morte da pessoa é tornar
0 nome da vitima um tabu impronunciavel, algo que é seguido por todos
da rede de relagdes de alianca do morto. Ouvir alguém pronunciar o
nome de uma pessoa morta podera trazer dor e saudades, a ponto de
deixar as pessoas coléricas (Kopenawa & Albert, 2010) Outra atitude
importante (ja descrita no capitulo anterior) € o processo de
decomposicdo e cremagdo do corpo do morto, seguido pela divisdo das
cinzas em cabagas mortudrias a serem divididas entre grupos familiares
diretamente ligados aos mortos. A inobservancia desses atos podera
acarretar no retorno do espectro, capaz de incomodar 0s vivos que
cuidam de sua memoria, assustando-lhes ou causando-lhes mal atraves
dos alimentos do ritual funeral dedicado a eles (Albert, 1985 p.639 et
seq.).

A destruicdo da memdria do morto inclui queimar ou dar fim a
todos os seus pertences e demais objetos que conservem a lembranga da
pessoa. Este processo deve ser feito com cuidado, ao longo de anos, e
seguindo de preferéncia um tempo adequado para a destruicdo total de
cada objeto, como podemos compreender através desta conversa
conduzida por Arokona com sua mée Joana®®:

Joana: fhi thé kakii, ¢hi kama... ipa... kami yamaki
noma: téhé, thé kakii ei! Ei, ¢hi kamané, kama
tisiki thapuwei tisiki, kama hero exipé, kama
satariya epé, kama kamixa epé, kama kasdo epé,
ei thépé kii yama thépé... yama théki kayd
médpémorayu wei, yama thékiné midpé tériwei,
yama thépé yai yda xoapi, yama thépé yai yaai
xoa "ma! yama théki taatiimi, yama thék: yai
yapiwei thé kua!" "ei théki yatehe mahi yaro, wa
théké yai yaprari” (...) #hi thé kakii hami thé
hoximi mahi yaro, matihi yamapé taa: pihioimi.
06 hapai, ripro yama sipé kayo pree waridrari,
huu tihipé kii, huu tihipéka tiriimai wehi, ¢hi yama
thépé kayo yai wariari. A iiwei théha, yamaki
ikii t€hé, # yamaki & maprariowei, yamaki nod
thayu xoakiiwei, yamaki nod mid kayd thayu

% Entrevista conduzida por Arokona no ambito do projeto de documentagéo
de uso das micangas no Papiu (PDYP/abril de 2012).
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xoaki: “Wa théki yapii! Wa thé yai yapii, ei thé
kikii wa théki yaprari!” Ei naha yamaki nod
thayu, ¢hi thépé kiham: théki thamakiiwei, ¢hi
kama ané tépé kiki yapiiwei, yama kiki pihiha
thapramariné, yama kiké patikiprari, yama kéki yai
patikipraiwei thé kua. Yama thé hépramas, tépé
kiki kohipéowei yama kiké hépramari, ¢hi poo
yama a hépramari, kama ané haydkdréma a
tiyéaiwei, awei, yama a pree hépramari, pei
namuku hépramari e rahakaki hépramari, thi téhé
yama thépé thai, inaha yama thépé ka thaika hikii.
fhi téhé kamixikiki yaprari, rope yama thé
hoyatari. Yiithuku, kamixapé komi
hoyaakii.Awei, utitiowei yama thépé xiré yaprari
(...) yamaki matihipé, a maanéhé huxurayu téhé, a
totihi kuo téhé, ethé tériné ethé térema makii, a
marayu téhé kama ai ené ethé teiwei a moyami
mahi hetuo weiné, rope mahi ethé waropraa hetu
makii, ei naha thépé pree thashe, makii inaha
thépé pree kuai.

Joana: Entdo, isso dai, esse... 0 meu... quando nds
morremos, isso, isso, esse assunto, as manivas que
ele tinha, o relégio dele, as sandalias dele, as
camisas dele, o calgdo dele, essas coisas, com
essas coisas, a gente chorando essas coisas,
pegando as coisas para chorar, a gente as coloca
mesmo sobre o nosso fogo, a gente as coloca
mesmo sobre o fogo, [entdo dizemos]: "Né&o, a
gente ndo quer ficar vendo essas coisas por muito
tempo ndo, vamos logo colocéa-las sobre o fogo",
""essas coisas sdo muitas, por isso as queime" (...)
porque isso dai &€ muito ruim, nés ndo queremos
continuar vendo os bens [que a pessoa possuia],
Olha, o seguinte: os livros nés também os
destruimos, [até] as arvores, as arvores nas quais
eles [os mortos] escreveram, nés também as
destruimos. (...) Sobre isso de chorar [estar de
luto], quando nés choramos, quando terminamos
[de chorar], entdo ao conversamos em seguida,
nds conversamos chorosamente: “Coloque isso
sobre o fogo! coloque essas coisas aqui sobre o
fogo, coloque-as todas sobre o fogo”, assim nos
conversamos’ sobre essas coisas, as coisas que
vamos fazer [destruir], as migangas que a pessoa
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usava, nés as esmigalhamos lembrando delas,
entdo é que nds as esmigalhamos mesmo. Aquilo
que a gente separa, as migangas duras nos as
guardamos, nés guardamos o tergado, nés também
0 separamos 0 machado que a pessoa usava para
cortar, nos reservamos as pontas de flecha
envenenadas, a ponta de flecha grande [para matar
grandes animais], entdo, nés as ‘fazemos' [as
separamos], assim é mesmo que a gente faz com
elas [as  separamos/reservamos]. Entéo,
gueimamos as camisas, nos rapidamente nds nos
livramos delas, rede, roupa, tudo se joga fora [no
fogo]. Entdo s6 coisas moles nés colocamos no
fogo (..). Quando a pessoa terrivelmente
desaparece (morre)... quando ele estava bem
(viva) e outra pessoa pegou algo dela, porém,
ainda que tenha pegado [0 bem da pessoa que
agora morreu], quando ela desapareceu (morreu),
aquela pessoa que tinha pegado 0 seu bem
[daguele que morreu], ele sendo ela muito
responsavel (esperta), rapidamente o faz chegar
também [o antigo bem do morto é entregue a sua
familia], assim € que as pessoas também fazem.

Arokona: kami ya yainé... kami ya... kami ya
yainé ipa... hei ipa heriya xaraka ya e téri téhé,
kami ya yainé yaa pree yapi, kami ya #iréné,
kami yané ya nod mid porang, ya a pree yaai.
fnaha thépé kuné, thépé pree yaaihe inaha ai
thépé kayd pree kutu hetuai, ai thépé pree kutuu,
kama matihi eki hipia piyékéakii téhé, kama pei
nééené Ohotaai mahio téhé, kama matihi e waro
makii téhé, pihi uwéhéa péprario, inaha yamaki
kuaZné dhotaas inaha thé kua.

Arokona: Quando eu pego esta flecha de meu
cunhado, entdo eu mesmo devo coloca-la sobre o
fogo, enquanto eu choro, enquanto eu choro seu
rastro/valor/lembranca, eu também a coloco sobre
o fogo. Assim eles dizendo, também as colocam
sobre o fogo, Assim também outros costumam
dizer igualmente, também outros costumam dizer,
se seus bens estiverem espalhados por ai, e se
sua mae estiver sofrendo muito, quando faz



190

chegar seus bens, entéo ela fica um pouco feliz,
é assim que nds fazemos sofridamente, assim é
que acontece.

(PDYP, 2012c)

O processo de esquecimento do morto através da queima e
destruicdo de seus pertences e memoria ocorre de forma paulatina, como
bem demonstram Joana e Arokona®. E com a consumacéo da vinganca,
peca chave para o desfecho do esquecimento do morto, que idealmente a
totalidade das cinzas finalmente podera ser enterrada ou destruida
durante um festival reahu. E é neste mesmo ritual que os pertences
“duros” do morto, como micangas ou objetos de metal, deverdo ser
destruidos, pondo fim & meméria pablica relacionada aquela pessoa. O
processamento de todos estes atos levara assim a fixacdo do espectro no
mundo dos mortos, a sua obliteragdo. Com o esquecimento social e
fisico da pessoa, que mantem a separagdo entre 0 mundo dos mortos e o
dos vivos (Kopenawa & Albert, 2010), a alegria pode por fim retornar
ao grupo familiar do morto.

Quero chamar a atencdo para 0 espago importante que as
mulheres ocupam nesta tarefa de controlar e gerenciar este longo
processo de esquecimento do morto. As mulheres (em especial as mais
velhas, novamente) sdo as zeladoras das cabagas funerérias e cuidam
também dos pertences do morto, que serdo usados em momentos de
pranto quando a pessoa serd lembrada, para que futuramente estes
objetos do morto possam ser queimados ou destruidos. Como deixa
claro Arokona, qualquer pertence que uma pessoa tenha recebido de
alguém que morreu devera ser queimado ou entregue para a mae do
morto, que por sua vez cuidara da destruicdo do objeto, ja que nenhum
traco da pessoa falecida devera sobrar neste plano. Como o0s objetos

% Embora nos tltimos anos, com a expansao de projetos de filmagens,
documentacdo e popularizacdo de maquinas fotogréaficas, algumas pessoas (em
especial os jovens) tém buscado alternativas para lidar com esta interdi¢éo ou
mal estar em relacdo as imagens do morto. Alguns pedem para assistir sozinhos
filmes onde apareca uma pessoa morta, outros dizem que essas imagens podem
ser guardadas, contanto que nao sejam mostradas para outras pessoas. Um
jovem cineasta Yanomami passou a fazer reedi¢cdes em um video ja finalizado,
de forma a cortar uma mulher ja falecida do filme. Outro rapaz recorta as
pessoas mortas de suas fotos digitais através de softwares de edi¢do de imagens.
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entre os Yanomami ndo possuem um valor autbnomo, todos os bens que
um dia pertenceram a uma pessoa morta carregam em si sua memdaria
social, seu histérico de relagdes de trocas que alimentaram suas aliangas.
Sendo assim, fora das relagdes sociais construidas pelas trocas de
objetos industrializados ou de fabricacdo local (matihip€), estes
pertences tornam-se “apenas o significante de uma auséncia, uma
auséncia que se deve obliterar” (Albert, 2002: 253).

A tristeza e o luto das mulheres é outra forma fundamental de
pressionar os homens a vingarem a morte de seus entes queridos, pois
como disse anteriormente, vingar tem a ver com esquecer 0 morto e
acabar com a tristeza de seu grupo, em especial com a tristeza das
mulheres. Abaixo, descrevo parte deste luto, onde Koema — a mée de
um dos rapazes mortos — inicia o pranto do filho logo ap6s uma longa
reunido, onde discutiamos a construcdo do centro de formag&o:

J4 estdvamos no meio da tarde, a reunido
havia sido longa e as falas da reunido iam aos
poucos acabando e dando lugar a pequenos grupos
de conversa, enquanto os homens bebiam mais
caxiri e conversavam sobre reides, criangas
brincavam nos cantos das casas, algumas senhoras
cozinhavam em suas fogueiras. A reunido havia
acabado aos poucos. Vi entdo Koema, a mae do
jovem morto, caminhar até seu varal no canto da
casa, desamarrando um saquinho plastico
guardado no canto, dando inicio assim a um
pranto ritual. Neste momento, choros, pequenos
gritos de dor e lembrangas comecavam a tomar
conta das pessoas que se reuniam perto das redes
onde estava a familia de Koema. O choro parecia
contagiar principalmente outras mulheres — mas
também alguns homens mais proximos ao morto,
COMO 0 pai e 0s irmaos.

Koema retirou de seu saco plastico a
camiseta alaranjada do filho saudoso. Nadia —
uma senhora mais velha, mae classificatéria do
menino — pegou seu calgdo azul e sua cueca.
Marina, a irmad mais velha, agarrou-se ao colar de
migangas alaranjadas, e a esposa do irmdo mais
velho, Sénia, pegou as micangas amarelas do
rapaz. Além destas mulheres, também prantearam
0 rapaz seu irmdo e professor Genivaldo, o sogro
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do morto e Jacamim, um antigo corresidente,
outra mde classificatoria mais velha, Xexera e eu
— que em meio aquela dor coletiva, ndo me
contive em chorar o rapaz morto e a exaustdo do
dia em meio a uma pneumonia que me tirava
energias. Outras pessoas espalhadas pela casa
choravam ou maldiziam os inimigos de forma
colérica.

Koema — a méde — muito emagrecida, com
o corpo fraco e as bochechas enegrecidas por suas
lagrimas, seguia andando de um lado para o outro
em um espago pequeno, em um passo curto para
frente e para trds, na forma de um caminhar
repetitivo que seguia com a lamdria de seu luto.
Ela mantinha a coluna um pouco arqueada, com
o0s bracos estendidos a frente do tronco sacudia a
blusa alaranjada do morto sem cessar. Ela,
enquanto chorava, contava em lamdrias as
lembrangas saudosas de seu filho: o que ele fazia,
como ele era, como cagava.

A irma mais velha do morto, Marina, e sua
cunhada, Sbnia, sdo mais jovens e ndo tém as
marcas negras em suas macas do rosto, mas ambas
também caminham pela casa nos mesmos passos
curtos de Koema. As mogas mantém os bragos
erguidos para frente sacudindo os colares de
micangas da vitima, em um ritmo que segue 0
pranto feito de memdrias do caro jovem morto.
Marina ndo para de repetir: “Osemaiiiii......
osemaiiiii...... " (meu irmédozinho! Meu
irméozinho!). O pai do morto, que estd muito
fraco e tem dificuldades em andar, se mantém
acocorado perto da fogueira, mdos na cabega e 0
mesmo pranto embebido em memodrias.
Genivaldo, este professor com quem tanto convivi
em contextos de cursos, reunides e universidade,
bate as méos no peito (hdkiamu) e grita de forma
colérica: “Asi u! Asi u asi u!”” Ele sente muita dor
e raiva.

As pessoas seguem neste pranto por cerca de
trinta minutos. Umas trés rodas de conversa de
homens ocupam o centro da casa e aos poucos as
panelas de caxiri vdo sendo esvaziadas. Ouco um
tiro de espingarda sendo disparado do lado de fora
da casa, sinto medo e Xexera, que é sempre muito
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cuidadosa comigo, vem e diz: “Nao fique com
medo, irmé, eles estdo apenas atirando na imagem
(@itupé) das pessoas do Hayau, é apenas a imagem
(zitupé).” Alguns tiros sdo disparados, os homens
sentem muita raiva dos inimigos, e parecem ficar
ainda mais coléricos neste momento de pranto
coletivo. Ja é fim de tarde e tenho medo de seguir
a noite pela trilha até o Surinapi. Chamo Xexera
para voltarmos, e assim ela pega a tipoia de casca
de arvore, apoia a filhinha pequena em suas costas
suspensa por essa tipoia apoiada em sua cabeca, e
seguimos junto a seu marido de volta para casa, o
sol ndo tardara em se por.

(Papiu, abril de 2014)

Esta tristeza que atinge em especial a mae do morto, Koema,
impulsiona 0s homens a sairem em reide e vingarem seus inimigos, ja
que desejam ver suas mulheres felizes novamente. A dor das mées se
fundamenta na memoria afetiva que guardam de seus filhos, como
Genivaldo descreve abaixo. Na época em que o professor me fez este
relato havia pouco mais de um més que seu irmdo havia sido morto
pelos inimigos e ele vivia justamente o momento da iminéncia da
vinganga. Como irm&o mais velho do morto e sendo seu pai fisicamente
debilitado, caberia aos consanguineos e afins diretos vingar a morte de
seu irmdo mais jovem, de modo fazer sua mée feliz novamente.

Genivaldo: Thuwé thépé “cobramu” mahi, waro
yamakéha "waa xéprai maa téhé, éam: wa
kuonomai! Kiham#, prahai hami wa horepé
kurayu" thépé kuu

Genivaldo: As mulheres cobram muito de nés
homens, elas dizem: "se vocé ndo matar ndo fique
aqui perto, fique 14, longe de mim com sua
covardial!”

Ana: Pé horepé himai téhé, thé totihiproimi...

Ana: Se elas dizem que homem néo tem coragem
ndo é bom...
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Genivaldo: Thépé kuu! thé ki téhé, thé ikii téhé,
horepé himai. fnaha kua yaro thuwé thépéha
cobramoni, éhi thépé & hami thépéha wayéni,
thépé ithothai.

Genivaldo: Elas dizem! quando ela chora, quando
ela chora, te chama de covarde. Entdo pelo fato
das mulheres cobrarem, quando elas falam de
forma colérica, os homens saem para o reide.

Ana: Thuwé pata makii ¢hi pé ik# téhé, pé uxi
tetea mahirayu.

Ana: Sdo mulheres velhas porém, quando elas
choram mantém o preto [ no rosto] por muito
tempo.

Genivaldo: Tetei! Hapa inaha thé kua: thuwé
thépé, moko thépé hiya thépé... yutuha hapa a oxe
yakapuuwei a kua pénaha, hiya théni a taimi,
waro thén: a taimi, moko théni a taimi, pei néeni
a xir0 tapuu. #hini pei akayd marixi mipraroma a
oxeo téhé, a kayd marixi mipraruwei, éhi théha
pihihani, kama wé oxe hamai kua pénaha, kama
ani yaropé téhéyémai kua pénaha, kama a préré:
kua pénaha, a patahuru téhé a kua pénaha, a
hapa patai tutoo téhé, a yaropé kayd kua
pénaha... thépéha pihihaheni, thuwé thépé
mamakaki ixi tékékuu xoatio maproimi, inaha thé
kua:... thépé romihipéahuru.

Genivaldo: Demora! Assim que €é: as mulheres, as
mogas, 0s jovens... a forma como ela [a mée] o
carregava [o filho] quando pequeno, os jovens ndo
sabem, os homens ndo sabem, as mocgas néo
sabem. S6 a mée dele é quem sabe. Pois so ela
dormia junto com ele quando ele era pequeno, por
dormir junto com o filho entdo por ela relembrar
tudo isso, pela forma como o ensinou a falar
guando era pequeno, a forma como ele matava os
passarinhos, a forma como ele caia, a forma como
ele cresceu, primeiro quando ele foi crescendo e
forma como ele trazia consigo a caca.. por
pensarem nisso, as mulheres ficam com as macas
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do rosto pretas por muito tempo. N&o acaba, é
assim, elas emagrecem.

Ana: Mamakaki xakdrayu tehé....
Ana: quando tem as magés do rosto negras...

Genivaldo: Hena mahi téhé a #irayu, xi yboro ai
thépé horehorepraa, horehorepraa, thépé kuai
téhe, thé pihia kotari wei a +k:d kdrayu. Waiha
titthurupé 5 horas thé kupruu téhé napépé e tha
ham¢, ¢hi téhé thé pihia kotari téhé a... #kid
kOrayu, inaha thépé kua:. Titi téhé, haruimati a
ikirayu, inaha thépé kuai. Thépéha kuani, thépé
waisipéahuru, thé waisipéahuru thépé
romihipéahuru thépé iyaimi yaro. Fhi thépé
romihipéahuru téhé, pei hedropé ethé pé pihi
kuuwei... “yaa xéaha ropatarini yaa witamai
rope yaitaa ké, ya a witamai rope yaitaako!”
thépé kuu, “ya pihi toprama ropé yaitaa koo”
thépé kuu. Fhi a xéprai maa téhé, pei thuwépé a
Waisipé.... yai hoximiprario hayasipéprari, inaha
thépé kuaifnaha thépéha kuani, ihi thé hami
heéropé ethépé wai ithotha#, ai pei uhurupé ethé
pata kua, ai pei uhurupé ethé oxe kua thé kuo
téhé, ¢hi thépéni pei néé e pihi rid topramai
yaitaa yarohe, thépé ithothai wayaa, inaha thépé
kua:.

Genivaldo: Bem no comego da manhg, ela chora,
meio dia ela continua a chorar quando outros
ficam entrando e saindo, quando as pessoas fazem
isso, ela relembra e chora novamente. Depois,
quando esta escurecendo, quando séo cinco horas
— na lingua dos napépé — entdo ela pensa
novamente e chora mais uma vez, é assim que as
pessoas fazem. Quando é de noite, quando esta
chegando a madrugada, ela chora de novo, é assim
que as pessoas fazem. Por fazerem assim, elas
ficam magras, as pessoas ficam pequenas, elas
emagrecem, ja que ndo comem. Entdo quando as
pessoas emagrecem, por pensarem que é
obrigacido de seu marido, eles dizem: “se eu
matar logo vou engorda-la de novo
rapidamente, eu vou engorda-la novamente
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logo™. Eles dizem: ™"eu vou fazé-la feliz
rapidamente de novo!™. Entdo se ele ndo
matar, a sua mulher fica pequena... Fica muito
ruim! Torna-se fraca (hayasipéprari) é assim
que as pessoas sdo, e por as pessoas serem
assim, desse jeito, os maridos tem a obrigacao
de sairem em reide, se tiver um filho mais velho
ele tem essa obriga¢do, o seu outro filho mais
novo tem também essa obrigacdo, essas
pessoas, por quererem deixar sua méae feliz
rapidamente, eles seguem em reide coléricos, €
assim que as pessoas fazem.

A memoéria afetiva da mée em relacdo ao filho morto é parte
importante do luto e reside nas lembrancas do que a pessoa costumava
fazer em vida, dos lugares por onde passava, das comidas que levava
para alimentar seus parentes, além de tantos outros momentos de seu
crescimento. Esta dor ligada & extensa lembranga afetiva da pessoa
perdida é mais profunda e significativa para as maes, o que as deixa em
um profundo estado de luto, impulsionando os homens a cumprirem seu
dever de vinganga. Somente a morte causada ao grupo inimigo podera
trazer de volta a alegria dessa mae e garantir também o fim das cinzas
funerarias da pessoa, fixando seu espectro no mundo dos mortos e
apagando definitivamente qualquer vestigio ou lembranca da pessoa.

As cabacas funerarias nas quais estdo guardadas as cinzas do morto,
gue sdo sua memoria fisica mais evidente, sdo exibidas pelas mulheres
como forma de lembrar aos homens suas obrigagdes de vinganga®”:

%7 Durante a vendeta gue aconteceu internamente no Papiu entre os anos de
2003 e 2010, houve algumas tentativas de mediacgdo para o fim do conflito, que
ja havia causado algumas mortes entre os grupos locais. Assim, em 2008 foi
realizada uma reunido no Papiu envolvendo a FUNASA (6rgdo responsavel
pelo servigo de salde da época), a Hutukara Associagdo Yanomami e da qual o
linguista Helder Perri participou. O grupo externo e algumas liderancas da
regido que mantinham posicéo neutra dentro do conflito interno, fizeram visitas
aos dois grupos antagdnicos, tentando levar mensagens de paz para um e outro,
através de gravacgOes em videos e audio. Além disso, alertaram os envolvidos
sobre o risco de paralisagdo no atendimento a sade, devido a tensdo local. Um
dos grupos envolvidos, aquele que havia perdido um jovem morto por inimigos
ainda recentemente, ndo quis nem ouvir a mensagem enviada pelo grupo
antagonico. Assim que a comitiva ndo indigena foi embora, o linguista
continuou nesta casa e presenciou a fala da mée do Gltimo rapaz vitima da
vendeta. Ela agitava a cabaca contendo as cinzas de seu filho e dizia com
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Husiwé: “Chorem vocés, que sdo mulheres.
Homem que chora ndo vinga seu
companheiro”. [...] Em seguida se pintou de
negro para sair e vingar os mortos. Os demais
ja estavam prontos. Se juntaram todos no
meio do péatio e gritaram. As mulheres,
dando voltas pela casa e mostrando as
cabacas funerarias dos que se haviam ido,
gritavam:

“Vao logo mata-los. Matem-nos todos, assim
como eles mataram nossos maridos. Fagam
sofrer suas mulheres, como eles nos fazem
sofrer”.

(\Valero, 1984: 246, tradug¢do minha)

Como nota Kopenawa, as reliquias desses mortos guardadas
pelas mulheres sdo motivadoras de vingancas entre os Yanomami, ao
quererem tornar reciproco o ritual homicida #nakayému. Valendo-se de
sua aguda acuidade etnografica, observa que ainda ndo viu os napépé
fazerem guerra por seus cemitérios (Kopenawa & Albert, 2010).

A conducéo do luto tal como fazem as mulheres, o fato delas
guardarem e exibirem as lembrancas dos mortos, parece marcar uma
ambiguidade: é preciso lembrar para que se possa esquecer. Isto &,
embora o desejo seja de esquecer 0 morto e estabilizar sua existéncia no
plano dos mortos, é antes preciso que as mulheres avivem as lembrancas
da pessoa falecida, relatando suas memérias mais ternas, segurando
publicamente e aos prantos os pertences do morto, e, se necessario,
exibindo sua cabaca funeréria, expressando assim, de diferentes modos,
a sua dor. Com essa forma de controle sobre a meméria do morto, as
mulheres fazem os homens lembrarem-se constantemente das cinzas que
ainda restam da pessoa que deverd ser esquecida, afinal, cabe as
mulheres lembrar e cobrar, para que 0os homens possam assim vingar,

braveza que néo aceitaria parar o conflito, que os homens teriam que vingar a
morte de seu filho de toda forma. Desse modo, nédo é possivel que entidades
napépé pensem acOes de paz, sem levar em conta a participacdo das mulheres
nos conflitos (Comunicacdo pessoal, Perri Ferreira, abril de 2015).
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para que todos finalmente se esquecam e 0 morto se fixe em seu devido
lugar, garantindo o equilibrio da vida.

6.8 Sobre cobrancas e boicotes

Embora as mulheres ndo portem arcos e flechas ou armas de
fogo, elas participam dos conflitos incitando os homens a executarem a
vinganca, mas ndo apenas através de seu luto e tristeza. As incitaces
femininas a vinganca incluem também algumas formas de retaliagdo,
como ofensas e/ou boicotes. Elas podem chamar os homens de covardes
(horepé) ou boicota-los recusando-se a realizar tarefas costumeiras,
como preparar o caxiri — um elemento importante da socializacdo dos
Yanomami do Papiu. Quando Alés (2002) discute a necessidade do
reestabelecimento do equilibrio emocional entre as pessoas do grupo de
origem da vitima, como se esta busca fosse a questdo central de estimulo
a vinganca, ela deixa de lado os esforcos e estratégias tomadas
deliberadamente pelas mulheres como formas de pressionar seus
homens a realizarem a vinganga.

Assim como os Yanomami, entre os Piro no Peru, dentro das
relagdes conjugais existe a interdependéncia econdémica das atividades
realizadas por cada género, o que permite que eventualmente os
conjuges ordenem um ao outro que desempenhem alguma tarefa
especifica. A ndo realizacdo de tal tarefa podera desencadear o boicote
de alguma outra atividade que deveria ser realizada pela pessoa do
género oposto. Assim, a recusa em realizar uma tarefa especifica pode
resultar na negacdo em manter relagBes sexuais, ou mesmo em episodios
de violéncia ou adultério (Gow, 2001:128).

Para os Yanomami do Papiu, um importante ponto de
negociacdo da relacdo entre mulheres e homens é a preparacdo do caxiri
— esta bebida de macaxeira fermentada, preparada exclusivamente pelas
mulheres em todas as casas do Papiu. A preparagdo da bebida depende,
em sua maior parte, do trabalho feminino, visto que elas se ocupam em
plantar as manivas, manter a roga limpa, colher o tubérculo, cozinha-lo
em grande quantidade, coar seu sumo, mastigar a macaxeira cozida para
garantir a fermentacdo e devolvé-la para a panela, além de cuidar dos
recipientes onde estdo armazenadas as bebidas para que possam
controlar o grau alcdolico desejado. O caxiri € feito, quase sempre, de
macaxeira, embora possa também ser preparado com o sumo da cana ou
caju fermentado.
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Na maioria das vezes, os homens mandam suas esposas
prepararem a bebida, mas eventualmente elas mesmas preparam o caxiri
por iniciativa propria para receber a visita de algum parente, ou, em
guantidades menores, para tomarem durante um pequeno encontro entre
mulheres. Nessas sessdes de caxiri, que acontecem talvez cerca de trés
vezes por semana no Papiu, sendo que a frequéncia da produgdo da
bebida varia de acordo com a época do ano, da condi¢do das rogas ou
momento politico do grupo. O clima costuma ser festivo, animado e ali
diversas discussdes e negociacdes sdo feitas, variando entre aliangas,
casamentos, taticas de reide, organizacdo de festas, reunides, vingancas,
planejamentos de viagens, trocas cotidianas, discussfes sobre assuntos
do momento. Assim, estes eventos ocupam um espaco importante na
socializacdo local. Raramente das sessdes de caxiri derivam algum tipo
de briga ou, muito mais raro ainda, resultam em um homicidio por
brigas internas, como j& aconteceu no tal conflito interno iniciado em
2003. Como disse no inicio deste trabalho, com a tendéncia da
diminuigdo das casas coletivas, assuntos discutidos tradicionalmente em
hereamu acabaram se deslocando para as sessfes de caxiri.

O fato das sessdes de caxiri serem este espaco importante de
socializacdo e ainda, pela fabricacdo da bebida depender do trabalho
feminino, a producdo de caxiri confere a elas o poder de negociacéo e
eventual controle dentro das relagfes com os homens. Elas podem, por
exemplo, recusarem-se a produzir a bebida quando desejam algo que 0s
homens ndo estejam cumprindo. Da mesma forma, podem preparar a
bebida em grande quantidade para esperar seus homens ap6s algum feito
que satisfacam as vontades delas, como o retorno de um reide ou de uma
cacada longa e farta. Foi exatamente isso que aconteceu em abril de
2014, quando os homens que haviam seguido até a casa dos Hayau
théripé voltaram. Mais ou menos no sétimo ou oitavo dia ap6s a saida da
expedicdo dos cinquenta e sete homens do Papiu para o reide, em
algumas casas as mulheres comegaram a preparar caxiri de macaxeira ou
cana de aclicar para aguardar o retorno deles, que foram recebidos com
varias panelas da bebida.

Porém, pouco mais de dez dias ap6s o retorno do grupo,
realizamos outra reunido durante uma sessdo de caxiri para falar sobre o
conflito e o centro de formacdo. Pelo fato dos Papiu théripé terem
encontrado as casas inimigas vazias durante a primeira expedicdo, a
tristeza das mulheres se refez e, assim, foi também reforcada a cobranca
delas para que eles voltassem logo a procura dos inimigos. Durante esta
reunido regada a caxiri, feita para discutir a vinganca e o centro de
formagcéo, ap6s a fala de todos os homens, a mae do morto, sua sogra
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classificatoria e sua irmd mais velha fizeram falas eloquentes, cobrando
dos homens que fossem logo vingar os inimigos. A sogra dizia que seu
pensamento estava colérico, e por isso tinham que mata-los logo.

Marina, irmd mais velha de um dos jovens mortos, foi enfatica
em suas cobrancas aos homens, enquanto esbravejava e chorava de
forma colérica, dizendo estar muito triste, sofrendo muito pela morte do
seu irmdo verdadeiro, e por isso ja tinha colocado seu beiju para secar ao
sol novamente (ipa naxihiki arapu yatia k606), dizendo assim que ja
preparava o alimento que eles deveriam levar na saida do proximo reide,
pressionando-os claramente. Marina disse também que ndo estava
fazendo aquele caxiri que eles bebiam sem razdo, mas para que eles
vingassem a morte de seu irmdo. No momento desta fala, alguns homens
batiam no peito em sinal de valentia, de que iriam vingar o rapaz morto
e de que estavam ainda em busca dos inimigos. Marina falou ainda
sobre os pertences do morto que haviam restado, sobre a dor que sentia e
sobre a necessidade dos homens fazé-la feliz novamente. Disse por fim
lamentar pelo seu genro — o filho com menos de um ano que seu irméo
deixou.

Dando um salto temporal neste relato, quando estive novamente

no Papiu durante 0 més de dezembro de 2014, os homens continuavam
tentando matar os inimigos e se preparavam para realizar o quinto reide.
Dessa vez ndo realizaram o ritual watupamu, disseram “ir a toa” (huu
puo), mas antes da saida do grupo de aproximadamente quinze homens,
as mulheres das casas Té€imapi — onde morava o jovem falecido — e
Herou, fizeram varios caldeirbes de caxiri que foram bebidos ao longo
de todo o dia pelas pessoas do local, antecedendo a saida dos homens
em reide, 0 que aconteceu na manhd seguinte, em um grande clima
agitado e cheio de jogos de seducéo entre rapazes e mogas.
Estas cobrancas das mulheres Yanomami através de demandas diretas e
incessantes sdo também formas comuns delas pressionarem os homens a
vinganga. Na sequéncia, temos um relato de Helena Valero que mais
uma vez corroboram com a discusséo feita aqui. Neste caso, um grupo
chamado Pishaasi théri roubava os alimentos da roca plantados pelo
grupo onde vivia Helena Valero, como segue no dialogo de seu marido
com uma de suas cinco esposas. Noto que o marido esta sendo cobrado
para matar os Pishaasi théri, contesta a esposa falando sobre as possiveis
consequéncias que um ataque aos inimigos podera acarretar para ela:

Toroma [a esposa]: N&s trabalhamos tanto
naquela roga — murmurava — Tudo para que
gozem os Pishaasi théri.
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Entdo Hushiwé [o marido]: Vocé os deixe fazer,
deixe que recolham tudo, ndo pense em castigar
esses ladrdes. Mulher — disse Hushiwé — vocé me
incentiva a matar os Pishaasi théri, ndo sabe que
se eu mato a um deles, sdo vocés as mulheres que
sofrem as consequéncias?

()

Vocé quer que eu va a flechar os Pishaasi théri,
entdo se prepara, pois eles virdo de volta flechar
aqui.

[-]

Vocé sempre pensa em matar — lhe disse
Xirikoma.

- Sim, eu quero mata-los — disse Husiwé — ndo vé
que essa mulher diz que eu tenho medo dos
Pishasi théri? Vou demonstrar o contrério, assim
ficara satisfeita, ainda que eles, logo por vinganga
venham me matar. Entdo ficard mais feliz.
Gostaria de vé-la depois que tiverem me matado,
ao lado de sua mde, com os cabelos brancos,
incapaz de encontrar outro marido.

]

- Vamos! — gritou Husiwe.

Ali ouvi 0 que Toroma dizia para Husiweé:

- Para onde? Para Mahekoto théka? Ah... vocé tem
medo dos Pishaasi théri... Tem forgas para brigar
comigo, para dizer que me vai flechar, porém néo
as tem para ir flechar aos que nos expulsaram de
Shamata.

(Valero, 1984: 324, tradugdo minha)

Chamar uma pessoa de covarde (horepé) ou duvidar de sua
capacidade vingativa é uma grande ofensa aos homens, que tém como
ideal moral serem waithéri: corajosos, estéicos, que ndo fogem de suas
obrigacbes de vinganca, o que fica evidente nesta cena que mostra a
arena de disputa entre marido e mulher. Neste equilibrio entre cobrar e
ceder nem sempre o0s anseios das mulheres sdo correspondidos, como
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mostra a lamentavel cena que se segue neste caso da cobranca de
Toroma a seu marido Husiwé:

[...] Demos poucos passos até que Husiwé pegou
o0 arco e disparou uma flecha em Toroma. Uma
flecha de arpdo, bem cravada em sua perna
esquerda. Ela caiu sentada, ja com o cesto
carregado, gritando de dor e em cima do cesto a
filha que chorava.

(ibid.)

As cobrancas e boicotes das mulheres em busca da realizagéo
da vinganca pelos homens exerce uma pressdo importante sobre eles.
Por outro lado, ndo é verdade que estejam sempre dispostos a realizarem
os desejos das mulheres, existindo portanto uma tensdo dentro dessa
arena de negociacdo que envolvem homens e mulheres. Durante o
conflito no Papiu, uma senhora me disse que havia pedido a seu genro
classificatorio para que demorasse um tempo até terminar a ro¢a com 0s
alimentos a serem consumados em um pequeno ritual funerario reahu,
que antecederia a saida dos homens para o préximo reide®. A resposta
do homem para a senhora foi que ndo queria ouvi-la, pois no caso ela
era mulher, ndo portava espingarda ou flechas e, portanto, estava
falando sem razéo.

Assim, apesar das mulheres pressionarem seus homens a
realizarem a vinganca expressando sua tristeza, realizando boicotes e
cobrando-os, existe nessas relaces uma tensdo que ndo garante o
cumprimento da vontade das mulheres, mas sim as coloca em um
terreno de disputa e negociacao, que envolve também a singularidade da
relacdo e da personalidade de cada homem e cada mulher yanomami, em
uma esfera micropolitica das relagdes.

%8 Curiosamente, o pedido dessa senhora era o oposto das cobrancas de Marina,
a irmd do morto que ameagava ndo fazer mais caxiri. No caso, a senhora dizia
ter parentes também no Hayau e sentia medo das consequéncias do conflito,
sabendo que os Papiu théripé tinham vérias espingardas.
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6.9 Plantas mdgicas e a Lei Maria da Penha

As rocas yanomami sdo a garantia de sustento alimentar diario
das familias e preenchem as paisagens perto das aldeias com bananeiras,
macaxeiras, pés de cana de agUlcar, pupunha, inhame, mamao e diversos
outros alimentos. Contudo, as rogas costumam fornecer muito mais do
gue comida, pois 0s Yanomami cultivam também uma variedade de
outras plantas, como o tabaco — que ¢ tdo apreciado — os pés de urucum
usados nas pinturas corporais, as folhas venenosas de timb6 empregadas
durante as pescarias € uma série de outras plantas que podem ter usos
medicinais, magicos ou ambas as funcdes.

Albert e Milliken (2009) estimam o uso de cerca de cinquenta
plantas magicas conhecidas pelos Yanomami, que possuem poderes
maléficos ou propiciatérios. Algumas dessas plantas sdo de uso
masculino e feminino, ja outras sdo geridas apenas por um dos géneros e
visam causar algum efeito positivo ou negativo na pessoa do sexo
oposto. A mistura ou queima de insetos ou partes de animais podem ser
agregadas ao uso de certas plantas, resultando em efeitos potentes.

O uso das plantas magicas podem ser os mais diversos: dar
sorte na caca, realizar trabalhos pesados sem sofrimento, evitar
adoecimentos, fazer com que uma menina se torne moca rapidamente,
tornar uma viagem pela floresta mais rapida, fazer alguém ficar estéril.
As plantas que s@o manejadas especificamente por mulheres ou homens
visam atingir pessoas do sexo oposto. H4 uma grande diversidade de
plantas usadas para a seducdo, geralmente misturadas a bebida da
pessoa, esfregada em seu corpo ou colocada na rede da pessoa, por
exemplo. As plantas mégicas utilizadas de forma negativa pelos homens
visam prejudicar a fertilidade e beleza das mulheres. As mulheres, por
seu turno, se valem de plantas magicas capazes de atingir a virilidade e
coragem dos homens (Albert, 1985). Geralmente seu uso acontece como
retaliacdo em casos de desafetos, trai¢oes, rejeigdes, ciimes ou assédios.
Uma das plantas geridas pelas mulheres no Papiu e usadas para 0s mais
diferentes fins é a araruta — o hore kiki (Maranta arundinacea sp.*?),

%9 Jacques Lizot aponta o uso de koa mashi, também identificado como Maranta
arundinacea sp., como uma planta cultivada e utilizada pelos homens “contra
mulheres que rejeitam seus pedidos, contra as mulheres que os tenha
decepcionado e contra as esposas dos homens que odeiam; a vitima adoece,
emagrece, sua pele se torna amarelada e pode chegar a morrer” (Lizot, 2007:
297). Albert (1985) destaca o uso da planta koamashikiké nas regides do Demini
e Toototopi. Pelo nome que apresenta, suspeito que possa ser a mesma planta,
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capaz de acabar com a coragem de homens ou espantar animais
perigosos. A prépria etimologia do nome da raiz hore kiki ja deixa clara
sua funcdo - hore: falta de coragem (substantivo) / kéki: conjunto;
sequéncia (classificador nominal). O hore kiki é cultivado nas rogas, sao
de uso exclusivo das mulheres, sendo que entre as mulheres do Papiu
tem a finalidade tanto de protecdo contra inimigos, ongas, maridos
violentos quanto a cura de males como febre, dor de dente, berne ou dor
de estbmago.

O fato do hore kiki ser uma planta de uso exclusivo das
mulheres, capaz de acovardar os homens, faz com que este seja um
vegetal temido por eles, que devem, portanto, evitar qualquer forma de
contato com o tubérculo, sob o risco de terem sua coragem perdida ou
comprometida. Conheci melhor o hore kiki enquanto iniciava uma
pesquisa colaborativa sobre as plantas medicinais do Papiu, junto aos
pesquisadores indigenas na regido. Durante o processo de levantamento
de nomes e usos das plantas medicinais locais, organizamos na varanda
do posto de salde, um encontro com varias conhecedoras e
conhecedores yanomami destas plantas. Havia ja um grande ndmero de
homens e mulheres reunidos por ali, quando comegamos a escrever 0
nome de algumas plantas na lousa. Eis que chega entdo a conselheira de
salde, Joana, com quem eu vinha discutindo esta pesquisa ja ha algum
tempo. A conselheira vinha acompanhada da filha, Maria, e carregava
um cesto com varias plantas de uso medicinal que ela trazia
exclusivamente para nossa reunio’. Joana vinha em diregdo & varanda

embora o autor ndo atribua qualquer exclusividade de uso pelos homens. Ainda
n&do obtive maiores informacdes sobre seu uso entre 0s Yanomami no Papiu.
Lizot também indica o uso de Maranta arundinacea, neste caso o horeprema,
que pela raiz do substantivo hore e suas indica¢fes de uso, seria da mesma
espécie do hore kiki aqui citado, de uso exclusivo das mulheres afim de deixar
os homens medrosos. E bem interessante notar a existéncia de duas plantas da
mesma espécie, sendo uma de uso exclusivo masculino e outra feminino, sendo
elas capazes de causar 0 mal & pessoa do sexo oposto.

" Neste dia em que fizemos o levantamento dos nomes das plantas medicinais,
Joana se sentiu frustrada ao ver que para conhecer as plantas estdvamos apenas
anotando o nome e a funcdo das plantas, e ndo manejando-as e preparando 0s
remédios como ela imaginava, afinal, era para isso que ela havia levado as
plantas em seu cesto! Pode ter havido ai algum erro de comunicagéo da minha
parte na explicacdo que antecedeu o encontro, mas desconfio que tenha havido
talvez um mal entendido epistemolégico sobre a forma como os Yanomami
concebem o conhecimento, e como eu e os professores yanomami estavamos
conduzindo a atividade ao montar uma grande tabela com nomes e func@es das
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do posto carregando seu cesto, e a0 mesmo tempo nomeava as plantas
que carregava ali. Ao mencionar que havia hore kiki, 0s homens que
estavam assentados na varanda deram um grito de susto e de repreensao
a Joana (a&eeée!) e ela imediatamente colocou o cesto na grama, ha
aproximadamente dez metros de distdncia de onde estdvamos todos
reunidos, evitando qualquer risco de fazé-los perder a coragem (horepé),
justamente no periodo em que se empenhavam em sair em reides até o
territorio dos Hayau théripé para vingar seus mortos.

Se 0 hore kiki é capaz de deixar os homens do Papiu medrosos,
serve também como estratégia para acabar com a coragem de homens
inimigos, espantando-os. As mulheres mais velhas costumam valer-se
do tubérculo para protecdo, quando escutam insistentes latidos de
cachorro perto de suas casas ou quando, por outros motivos, suspeitam
da aproximacdo dos inimigos. Nestes casos, geralmente trituram com os
dentes as raizes hore kiki em pequenos pedacos, cuspindo-o0s em direcéo
a casa inimiga, e jogando os bracos a frente, de cima pra baixo
continuamente, dizem:

“Huuuu.... a ri huéata totihiri! a ri huéata
totihiri! a ri huéata totihiri! a ri huéata totihiri!””

“Huuu.... segure bem esta pessoa desconhecidal
Segure bem esta pessoa desconhecida! Segure
bem esta pessoa desconhecida! Segure bem esta
pessoa desconhecida!”

Com esses ditos, espera-se que a acdo do hore kiki espante 0s
inimigos, causando-lhes frio, tremedeiras e medo, fazendo-os
retornarem as suas casas, ao invés de investirem em agressdes contra o
grupo antagonico.

O uso do hore kiki para espantar inimigos esta presente também
nos relatos de Davi Kopenawa sobre a expulsdo dos garimpeiros que
chegavam a sua aldeia de Watoriki, em busca de fazer um acordo com
0s Yanomami para explorarem ouro na regido, e foram prontamente
impedidos pelos Watoriki théripé e por Kopenawa, que conta:

“Eu ndo sei agir como chefe e eu ndo como ouro!
Eu ndo tenho nada para fazer com esse po
brilhante na areia. Eu ndo sou um jacaré para
querer engolir isto! Eu ndo quero nada de voceés e

plantas medicinais, desconsiderando dessa forma que o conhecimento, neste
caso, seria a propria planta e seu uso.
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ndo os deixarei trabalhar aqui!” [disse Kopenawa
aos garimpeiros]. Dessa vez, ndo ficamos
surpresos com sua chegada. Todos os homens de
Watoriki estavam reunidos ao redor deles, com
arcos e flechas na méo, os corpos pintados de
negro como guerreiros. As mulheres, elas,
esbravejavam e jogavam na direcdo dos
intrusos suas plantas de feiticaria hore kiki, a
fim de deix&-los medrosos.

(Kopenawa & Albert, 2011:363, traducdo minha)
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Mulher arrancando a raiz waithéri kiki em sua roga
Foto: Ana M. Machado

O hore kiki tem multiplos usos, pode ser usado também para a
protecdo diaria das mulheres, ao porta-lo em seus cestos quando saem
sozinhas para a floresta ou para a roga, contra possiveis ataques de
oncas, podendo também esfregar pedacos da raiz nas pernas, para nao
serem picadas por cobra. As mulheres podem usar 0 hore kiki também
para “acalmar” um marido valente e violento (waithéri), evitando assim
a violéncia doméstica. Neste caso, a mulher ird ralar a raiz e mistura-la
ao urucum, usando essa mistura para pintar o corpo do marido, que sem
perceber ira sofrer os efeitos do hore kiki, perdendo assim sua coragem
e valentia e ndo violentando-a. Outra forma de atingir os maridos
valentes € misturando pequenos pedacos do rizoma na bebida do
homem.
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Em 2014, participei do encontro das mulheres Yanomami'".
Dentre vérios assuntos, discutimos a Lei Maria da Penha (11.340/06),
gue visa coibir casos de violéncia doméstica contra a mulher. Alguns
dias depois, eu conversava a noite com Ehuana Yaira — uma cara amiga
da regido do Demini e pesquisadora Yanomami. Ao indaga-la sobre o
uso do hore kiki, Ehuana me respondeu de forma sagaz, que a raiz é
igual a Lei Maria da Penha. Este paralelo foi muito pertinente, afinal
tanto a Lei quando o hore kiki tém em comum um propdsito: proteger as
mulheres contra a violéncia masculina.

O substantivo hore — raiz da palavra hore kiki — estd em
oposicdo ao termo waithéri, palavra complexa que ja rendeu longas
discussdes acerca de seu significado’. Estou de acordo com a definicéo
dada por Lizot (1999), ao considerar a polissemia e complexidade do
termo, podendo significar uma pessoa estdica, corajosa, que cumpre sua
obrigacdo de vinganca. E, como acrescenta Albert (1985), tragos
caracteristicos de uma pessoa waithéri incluem ainda a valentia, o
humor e a generosidade.

Ser waithéri € um valor moral importante entre 0s Yanomami e
faz parte da educagdo e cuidado das mdes com seus filhos e filhas.
Desde cedo as criangas séo estimuladas a reciprocidade, seja vingando-
se e devolvendo um golpe quando agredidas, seja através da
generosidade ao serem estimuladas a aprenderem a dividir alimentos e
bens. Outra parte da formagéo da crianca waithéri passa pelo cuidado
com os corpos de filhos e netos de ambos os sexos, mediante 0 uso da
raiz waithéri kiki (Cyperus articulatus sp.), cultivada pelas mulheres em
suas rogas’>.

" Encontro organizado pela Missdo Catrimani (Diocese de Roraima), Hutukara
Associagdo Yanomami e Instituto Socioambiental e realizado na comunidade de
Waroma, regido Catrimani, em outubro de 2014.

72 Napoleon Chagnon traduziu o termo simplesmente como feroz e fez desta
traducgdo o titulo das primeiras edi¢des de seu livro “The fierce people”,
repercutindo negativamente para os Yanomami.

"3 Entre os Yanomami do Papiu existem ainda outras formas de agenciar e
estimular o carater waithéri da crianca através de substancias ou animais
especificos, como bater as garras maiores de um caranguejo no dente da crianca,
e caso queira desfazer seu efeito, basta dar um peteleco no dente da criancga.
Outro método comum € aplicar picadas de uma formiga forte e corajosa no
antebrago do menino, estimulando também que se torne um bom cacador. As
criangas de ambos 0s sexos buscam por conta prépria demonstrar/reforgar sua
valentia, colocando pequenos pedacgos de brasa no brago, tendo que suportar a
dor sem apagar ou retirar a brasa do braco, até que se apague sozinha. Com esta
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As mulheres costumam aplicar em seus filhos as raizes waithéri
kiki de dois modos: podem tanto ralar o rizoma, misturando-0 ao urucum
e pintando o corpo da crianga, como também fabricar colares utilizando
pequenos pedacos da raiz, colocados no pesco¢o de meninos e meninas
pequenas, geralmente que tenham idade entre os dez meses de idade até
dois ou trés anos. As criangas do Papiu ndo devem usar 0 waithéri kiki
por logos periodos sem intervalos, sob o risco de tornarem-se
demasiadamente agressivas, pois como bem disse Arokona, se uma
crianca usasse colar de waithéri kiki ininterruptamente, até mais ou
menos 0s seis anos de idade, poderia chegar ao ponto de querer matar
seus pais. Portanto, o uso da raiz deve ser controlado e equilibrado pela
mae da crianga, como conta Noémia:

Arokona: Uhuru oxe thépé hami ee!! waithéri
wama pé hareamai tha?

Arokona: Sobre as criangas pequenas... VOCES
fazem elas usarem o colar de waithéri kiki?

Noemia: “Uhuru thépé, thépé horepé ta?” yamaki
pihi kuu yaro, yama pé hare hamas.

Noemia: As criangas... “serd que elas estdo
covardes?” ao pensarmoS assim, nds as fazemos
usar o colar no pescoco.

Arokona: Uhuru a waithéripruwei thé kutayon:?
Arokona: "Para que assim a crianga se torne
waithéri?"

Noemia: fhi téhé a uhuru a oxe waithéri hiki... a
pata eha...eha a kure kipé xird xéyu xiwdripru
X0a, Xeyu xiwaripru xoa, inaha thé kua.

Noemia: Entdo, a crianga pequena... quando ela
cresce, assim, duas criancas sempre ficam se
batendo, ficam se batendo, é assim que fazem.

Arokona: 7hi téhé uhuru a, haro wama kiki
hareama: maa téhé, uti naha pia kuas tha?
Arokona: Entdo, se a crianga ndo usar nosso colar
de raiz, o que sera que acontece?

Noemia: Uuh... uhuru aha harokiki hirikiai maa
téhé, uhuru a horepé mahi! A horepg, ¢hi téhé ané

pratica as criangas restam pequenas marcas de queimadura nos bracos que
perduram como cicatrizes.
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yuoimi ai a waithério aya weiné "i&&:!!" a kurayu
maki, ani yuo nohoimi “xéa nohoki! xéa nohoki!”
kurayu makii ané xird yuo nohdimi, ¢hi téhé
harok:kini a hirikiri téhé, a yai waithiri he torehe
mahia nohdprario wei

Noemia: "Uuh...se ndo esfregar [com urucum] a
raiz [no corpo da crianca], ela fica muito medrosa!
Fica medrosa! Entdo ndo se vinga, outro que fique
valente, e grite "idai!" porém, ele/a ndo se vinga
de volta, "Bata de volta! bata de volta!" dizem
[para a crianga] porém, ele/a sé fica sem se vingar,
entdo quando esfrega a raiz [nele/a] a crianca se
torna muito mais valente e corajosa novamente.

(PDYP, 2012d)

O desenvolvimento do carater waithéri da crianca é também
importante para que ela aprenda o valor da vinganga, como veremos no
caso abaixo, mesmo que seja uma vinganca a ser realizada em um futuro
ainda distante, como ocorre eventualmente. Para tanto, é preciso que a
mulher cuide do corpo da crianga através do uso do waithéri kiki, como
forma de um planejamento futuro:

No posto de satde encontro Noémia e Dalcirene —
a sogra do falecido filho de Xeni, e sua jovem
esposa que agora restou vilva carregando o Unico
filho do jovem casal, agora com 11 meses de
idade. As duas mulheres estdo visivelmente
magras e abatidas, e estdo tratando de uma
pneumonia do filho de Noémia no posto. Ficamos
conversando enquanto Noémia segura o aparelho
de nebulizagdo no rosto de seu filho. Eu reparo
um colar de migangas e raizes usado pelo filho do
jovem morto, e entdo pergunto para Noémia qual
era aquela raiz que a crianga usava em seu colar.
Ela me diz ser waithéri kéki, para que quando
crescer, 0 menino vingue a morte de seu pai,
matando aqueles que o mataram.

(Papiu, abril de 2014)
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O uso da raiz em meninos e meninas durante a infancia é feito
por suas maes ou avos e ird incidir na formacdo de uma pessoa corajosa,
estdica, generosa e valente. Este mesmo desenvolvimento do carater
waithéri da pessoa, cultivado pelas mulheres durante a primeira
infancia, podera ser desfeito ou abalado por outra mulher no futuro,
através do uso do hore kiki - tdo temido pelos homens, justamente por
ameacar um aspecto importante de seu carater. Assim, as plantas
waithéri kiki e hore kiki possuem fun¢fes opostas, agindo sob 0 mesmo
principio de estimular ou diminuir o carater waithéri de um homem. E,
mais uma vez, embora as mulheres néo participem dos reides ou portem
armas de fogo, elas tém a capacidade de mediar e gerir 0 aspecto mais
importante dos homens para vingancas e reides: seu carater waithéri.

Por outro lado, é de se pensar que 0 uso da raiz waithéri kiki
pelas mulheres em seus filhos e o consequente estimulo da valentia dos
garotos, podera impulsionar a violéncia ndo apenas contra os futuros
inimigos em caso de vinganga, mas resultar também em casos de
violéncia contra as proprias mulheres. Neste ponto, a diferenca
geracional e relacional das mulheres entra em questdo, visto que um
homem tem a obrigacdo moral de defender suas mées ou sogras, e 0s
casos de violéncia contra as mulheres geralmente tem com vitimas as
mulheres mais jovens, como esposas ou namoradas do agressor. As
mées, a0 usam 0 waithéri kiki em seus garotos, estdo de certa forma
agindo a favor de sua protecdo e defesa pessoal no futuro, assim como a
de seu grupo.

Por fim, o uso de feiticaria é bem descrito por Lizot
(1988;2007) em aldeias yanomami na Venezuela. O autor esclarece
sobre 0 manejo de substancias que tém a intencdo de agredir o grupo
inimigo, e dad como exemplo uma mistura potente feita através da planta
oko shiki (que significa literalmente intestino de caranguejo), que é
misturada as patas de aranha caranguejeira, pequenos caranguejos € a
fruta do arbusto Anaxagorea brevipes (yari natha). A queima dessa
mistura resulta em uma fumaga extremamente potente que pode ser
usada contra homens de sua prépria comunidade, embora seja usada
mais frequentemente, em situagfes nas quais as mulheres acompanham
0s homens em expedi¢&o de vinganga as casas inimigas, fabricando ali a
fumaca’ dessa mistura de todas essas substancias, que poderé gerar a

™ A relacéo entre fumaca e epidemias presente em feiticos como estes estio na
origem da relacéo estabelecida pelos Yanomami entre a fumaca da poluicéo e
da queima de bens dos napépé, com a origem das epidemias e doencas
provenientes do contato (ver Albert, 1992).
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morte de homens da casa inimiga, ja que o produto afeta apenas homens,
independente da idade. O nomaremi (Cyperus articulatus) é outro
vegetal usado pelas mulheres Yanomami, e que pode causar a morte.
Esta planta pode ser usada de duas formas: seu bulbo pode ser ralado até
formar um po que, por sua vez, é langado como um golpe em direcdo a
pessoa que se deseja matar. Outro uso ocorre através da introducao de
pedagos da raiz embaixo da unha da pessoa durante um combate,
acarretando sua morte (Lizot, 2007:297). Outra substancia usada para
afugentar os inimigos € descrita por este mesmo autor:

Mabroma sonha. E um mau pressagio. Ela
vé Kremoanawé abatido, amarelado e magro: €
um mau pressagio. Assim que acorda, faz o rapaz
descer da rede. Ele diz que quer dormir mais, mas
ela ndo escuta, colhe um punhado de folhas e da
pequenos golpes em seus ombros, bragos, nadegas
e pernas, pronunciando a férmula:

“shabo, shabo, shabo...”

Com esse gesto preciso, ela afasta o risco da
doenca anunciada no sonho. Essa préatica é propria
das mulheres e serve para conjurar Vvarias
desgracas: quando se teme uma incursdo
inimiga, bate-se com ramos nos postes de
sustentacdo do teto e na parte baixa da casa,
para que as flechas contrarias ndo atinjam seu
alvo; quando se acampa na floresta para fugir de
uma epidemia, realiza-se esse rito para fugir da
shawara, que assim ndo poderdo encontrar a pista
dos fugitivos.

(Lizot, 1988: 98)

6.10 As mulheres e os fins dos conflitos

Comecamos este capitulo retomando a discussdo de Napoleon
Chagnon que afirma serem as mulheres o motor das guerras yanomami,
descrevendo-as como objetos de disputa dos homens e considerando-as
desprovidas de agéncia nos processos de reides e guerra. Até aqui,
espero ter conseguido desconstruir esta imagem. Para finalizar,
proponho outra oposicdo: se Chagnon coloca as mulheres Yanomami
como motivo das guerras, eu gostaria de recoloca-las como
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fundamentais nos ‘“acordos de paz”, ou seja, noS processos de
negociacgdo do fim de conflitos intercomunitarios.

Um ciclo de ataques e reides entre comunidades pode ter seu fim — ou
suspensao temporaria — por motivos variados, sendo que muitas vezes
acontece devido ao nivel critico de fome que acomete as comunidades,
visto que o medo de emboscadas faz com que as pessoas tenham receio
de sair de casa, prejudicando portanto o trabalho na roga, a caca e a
pesca. Outro motivo que também pode levar ao fim dos conflitos é
guando os grupos ja perderam demasiadas pessoas e, abalados por tantas
mortes, optam por suspender ou fechar definitivamente o ciclo de
vingangas.

Hoje em dia, uma das estratégias usadas para buscar mediar o
fim dos ataques, se da através do apoio de organizacdes governamentais
e ndo governamentais, realizada através da troca de mensagens por
audios e videos, transmitindo para a comunidade inimiga mensagens de
paz (Duarte do Pateo, 2005; 211-212). Outra tatica usada para uma
primeira aproximacéo de comunidades que queiram cessar os conflitos é
feita através do remimu (yanomae) ou rimimu (yanomama) (Albert,
1985:213;301), palavra que significa o estabelecimento de relagdes
pacificas com comunidades inimigas ou desconhecidas. Para esta
aproximacdo, geralmente uma ou mais mulheres mais velhas s&o
enviadas até a casa inimiga, conferindo-lhes o papel de emissarias das
primeiras palavras de paz, visto que, a priori, as mulheres nao séo alvo
de ataques diretos e, portanto, ttm maior liberdade de circulacdo do que
os homens, podendo inclusive ir até a casa inimiga, percorrendo
caminhos e casas por onde seguia a célera, a raiva e a morte até entao.
Esta maior liberdade de acesso das mulheres mais velhas foi explicitada
no relato anterior de Helena Valero, no qual a autora expde a situacao de
um grupo de senhoras que foi até uma casa inimiga buscar 0s 0ssos de
seus parentes.

No relato de Duarte do Pateo (2005:212) sobre o fim de um
conflito entre comunidades da regido de Surucucus, a paz foi por fim
selada com o casamento de um jovem da comunidade inimiga. Este
jovem havia sido separado do pai quando o conflito entre ambos os
grupos foi iniciado, sendo o rapaz um elo de alianga entre as duas
comunidades. Apos o envio de um video com mensagens de paz, este
jovem que tinha o pai na comunidade inimiga foi chamado para passar
um tempo ali, onde por fim se casou com uma moca, tecendo assim o
inicio de uma alianca entre ambas as comunidades — sendo o
matrimdnio, neste caso, a pega chave para assegurar a manutencdo da
relagdo de alianga entre 0s grupos yanomami.
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Se as mulheres yanomami foram tantas vezes invisibilizadas
como agentes em processos de conflitos e reides, espero ter mostrado
suas multiplas formas de acdo, que através de seu luto, da memoria, das
plantas magicas, da sua posicdo econémica e social, mediam e buscam o
controle e equilibrio das relag@es politicas yanomami.

Por fim, gostaria de resumir aqui algumas questdes apresentadas sobre a
relagdo entre as mulheres e os reides, situando as relagcBes de género
dentro desse complexo politico conhecido como “guerra yanomami”:

MULHERES

HOMENS

Choram o morto por longos
periodos, guardam as cabagas
funerérias e cobram aos homens
a vinganga.

Choram o0s mortos por menos
tempo que as mulheres e vingam
seus mortos para sanar a dor das
pessoas de seu grupo (em
especial das mulheres).

Fazem caxiri antes e depois da
saida dos homens para o reide;
preparam beiju e farinha para
que os homens levem para o
reide.

Saem para o reide para vingar 0s
mortos.

N&o portam arcos e flechas ou
armas de fogo. Costumam usar
facas, tercados e machados.

Portam arcos e flechas e armas
de fogo. Usam também
machados, tercados e facas.

N&do sdo vitimas desejaveis no
conflito direto e por isso as
mulheres mais velhas podem
fazer rondas em busca de

Sdo vitimas desejaveis no
conflito direto, portanto evitam
ao maximo sair de dentro de
casa em tempos de tensdo e

inimigos no mato. possivel proximidade de
inimigos.
N&o cacam. Seu olhar rendera o | Matam inimigos e cacas -

insucesso dos homens que saiam
para matar inimigos (mamuku
sira lit. olho panema; mal
cacador).

desejam ser bons de pontaria
(¢hete).

Usam as raizes hore kiki para
afugentar homens e animais

Tornam-se medrosos sob o
efeito das plantas hore kiki
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perigosos, tornando-os | usada pelas mulheres.

medrosos.

Alimentam as pessoas com | Alimentam as pessoas com

cultivares da roca (ohi thas). carne de caga (naiki thas).

Comem as cacas trazidas pelo | Ndo comem o animal que

marido e por outros homens. cacaram sob o risco de
tornarem-se  panema  (mal
cagador).

Nao “comem” o inimigo, mas
cuidam e regulam 0
cumprimento do rito znakaydmu
pelos homens.

“Comem” a imagem do inimigo
(atupé wai) e fazem a digestao
através do rito znakaydmu.

Segue o ritual yépému pelo
excesso de sangue menstrual
(ver Albert, 1985, capitulo XIII).

Segue o ritual #Znakaymu para
realizar a digestdo do sangue
inimigo.

Recebem carnes ou bens
industrializados do homem com
guem mantém relacdes sexuais.

Mantém relacBes sexuais com as
mulheres (forgando-as ou ndo) e
devem dar em troca carnes ou
bem industrializados a mulher
ou aos pais dela.
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7. Considerac0es finais

Chegamos ao final deste trabalho sem que o conflito entre os
grupos do Papiu e do Hayau tenha logrado seu fim. Durante o processo
de escrita desta dissertacdo chegaram até mim algumas noticias e
rumores sobre os desdobramentos do conflito. Até dezembro de 2014, os
Papiu théripé haviam langado no total seis reides contra seus inimigos,
sendo que na Uultima expedicdo, em 21 de dezembro de 2014,
conseguiram por fim realizar a vinganga, matando cinco homens do
Hayau. Para isto, os homens do Papiu fizeram o reconhecimento dos
arredores de uma das casas de seus inimigos no inicio de dezembro,
retornaram cerca de vinte dias depois e fizeram um cerco a esta casa
durante a madrugada, onde esperaram até que alguns homens saissem de
casa para que, por fim, alvejassem trés deles na saida de casa, e outros
dois em suas rocas. No calor da agressdo, os homens do Papiu sairam
rapidamente em fuga, temendo a retaliagdo imediata por parte dos
Hayau théripé, o que de fato aconteceu.

Em perseguicdo aos agressores, alguns Hayau théripé
conseguiram consumar uma &gil vinganga. Enquanto os homens do
Papiu fugiam apressadamente pelas serras ingremes que separam seu
territério daquele de seus inimigos, os homens do Hayau conseguiram
matar dois de seus adversarios. Com isso, nesta expedi¢do, os Papiu
théripé perderam duas pessoas do Maharau: o filho de dezesseis anos de
Raimundo e Belinha e 0 cunhado do rapaz, que era um dos agentes de
salde do Papiu.

Jaem relacdo a histéria que corria paralelamente ao conflito, foi
também no final de 2014 que a verba destinada a construcdo do centro
de formac&o acabou por retornar aos cofres publicos, uma vez que ndo
foi possivel encontrar um caminho legal pelo qual o repasse do recurso
federal pudesse chegar a algum 6rgdo publico ou instituicdo em Boa
Vista, que fosse habilitada para executar a obra. Assim, voltamos
novamente a procura de caminhos para o financiamento e construgéo do
centro de formagdo. Em resumo, até 0 momento é este o desfecho da
trama que pude acompanhar em meio aos descompassos de tempos entre
a dindmica da vida yanomami e o percurso desta pesquisa. No horizonte,
restam as incertezas do porvir em relagdo ao desfecho final desse
conflito.

De toda forma, espero ter cumprido ao longo dessas péginas o
objetivo ao qual me propus no inicio deste trabalho, que foi o de
apresentar um panorama atual sobre os reides e conflito entre dois
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grupos locais yanomami, de forma a agregar novos dados a ja extensa
bibliografia dedicada ao tema da guerra entre este povo indigena. Acima
de tudo, espero que esta pesquisa tenha sido capaz de trazer a tona dois
novos elementos para esta discussdo, que sdo: [1] os pontos de
articulacdo e tensdo entre a obrigacdo moral de vingar 0s inimigos e a
presenca de instituicGes ndo indigenas no Papiu e [2] a forma como as
mulheres yanomami, em especial as mais velhas, participam ativamente
dos conflitos intercomunitarios. No que diz respeito ao primeiro ponto,
busquei demonstrar como a presenca de servicos de salde, educacdo e
associacbes indigenas, somada a introducdo e valorizacdo de
conhecimentos napé, ora surgem como formas criativas de reinventar
mecanismos de agressdo, ora como motivos contrarios a estas agressoes.
No que diz respeito a participacdo das mulheres na guerra, embora elas
tenham tantas vezes aparecido na literatura como objetos de disputa e
motivacdo para os conflitos, faltava evidenciar sua participagdo ativa
nestes conflitos intercomunitarios, o que busquei fazer aqui ao descrever
0S espagos e mecanismos de agéncia das mulheres nas dindmicas
guerreiras.

Para concluir este trabalho, gostaria de retomar sucintamente
algumas das principais questfes discutidas ao longo das paginas
precedentes. VVimos, no capitulo cinco, através das falas de Alfredo, que
0 ataque dos Hayau théripé e seus aliados surge como algo contraditdrio
e oposto a presenca de associacfes indigenas, cargos de professores e
agentes indigenas de saude, hoje assumidos pelos Yanomami. Vimos
também como Belinha e Xiriana, pertencentes a uma geragdo mais
velha, atribuem o fim dos reides lancados pelos Papiu théripé a chegada
da escrita e dos trabalhos com os napépé na regido. Desta forma, 0s
discursos indigenas aqui apresentados estabelecem uma relagdo de
oposicao entre as agressdes intercomunitarias yanomami e a aquisicao
de conhecimentos e habitus napé. E como se, diante da intensificacdo do
contato e da presenga e valorizacdo de instituicbes e conhecimentos
napé, os ataques, reides e conflitos intercomunitarios se apresentassem
COMO um anacronismo.

No capitulo trés, ao reconstruir a historia de contato dos Papiu
théripé com os ndo indigenas, vimos como a demarcacdo da Terra
Indigena Yanomami, em 1992, representou o inicio de novas lutas pelos
direitos deste povo. Desde entdo, as organizagbes de apoio aos
Yanomami, em consondncia com as reivindicaces do movimento
indigena no Brasil, tomaram como propdsito a busca pela qualidade de
vida deste povo indigena, a ser garantida através de boa gestdo
territorial, somada ao oferecimento de servigcos de salde e educacao
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sensiveis as especificidades culturais dos Yanomami. A ideia de maior
autonomia e protagonismo indigena sempre esteve no horizonte deste
plano e foram, portanto, materializadas através da formacéo de agentes
de saude, professores indigenas e, posteriormente, através da criagdo das
associagdes yanomami. Este periodo “pds-terra demarcada” coincide
com o periodo em que os Papiu théripé diminuiram significativamente
ou mesmo deixaram de se lancar em reides contra seus inimigos. Como
demonstrei no capitulo cinco, a auséncia de reides ndo significa que o
sistema de agressao tenha ficado estanque ou paralisado no Papiu nos
Gltimos anos, visto que 0 xamanismo agressivo, feiticos, morte do duplo
animal e mesmo um longo conflito interno, mantinham aquecidas as
acusacdes de morte e trocas de agressdes no Papiu.

A partir da intensificacdo dos processos de formacdo entre os
Yanomami, houve entdo a crescente aquisicdo de conhecimentos e
habitus napé por parte de varias pessoas da regido, em especial dos
homens. Tais processos de formacdo impulsionaram a aprendizagem da
leitura, da escrita, do conhecimento basico da lingua portuguesa,
levando com que alguns poucos homens do Papiu viessem a se tornar
agentes indigenas de saude e professores contratados, passando assim a
serem as fontes principais de salarios e bens materiais na regido. A
entrada dos Yanomami em todas estas instituicdes napé, além do fato de
serem representados por uma associagdo organizada a partir do modelo
associativista ndo indigena, tornou-se a atual epitome, na regido, do
processo que Kelly (2005) denominou de “eixo transformacional napé”.
Por outro lado, a morte de dois jovens pelos Hayau théripé compeliu os
homens do Papiu a vingarem seus inimigos, sendo esta uma obrigagdo
moral constitutiva do “espago convencional yanomami” (Kelly, ibid.).
N&ao obstante, como vimos, a morte de um yanomami, resultante de
agressdo causada por indigenas da mesma etnia, foi eventualmente
referida por alguns Papiu théripé como algo do passado, como uma
atitude de Yanomami que “n3o sdo membros de associagdo” ou “ndo
sabem ler”, como alguns Papiu théripé situam em seus discursos seus
inimigos do Hayau.

Como vimos, o eixo transformacional napé pode ser
representado por um gradiente relacional, onde o grupo de referéncia
situa as demais pessoas ou grupos a partir de sua condi¢do “mais” ou
“menos” napé. A luz desse gradiente, fica clara a forma como os Papiu
théripé localizam os Hayau théripé como sendo menos napé do que eles.
Certamente, ao defender a posi¢cdo de que os Yanomami ndo devem
matar uns aos outros, Alfredo esta falando nédo so a partir da perspectiva
do grupo que se coloca como “mais civilizado” do que o outro, mas
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como parte daqueles que foram, supostamente, agredidos “sem razdo”.
Como vimos, aos olhos dos Hayau théripé a morte dos dois rapazes do
Papiu estava em perfeita consonancia com a obrigacdo moral da
vinganga, uma vez que diagnosticaram a morte de sua lideranca como
resultado de acdo feiticeira lancada por parte das pessoas do Papiu, fato
que estas Ultimas negaram taxativamente.

Para as pessoas do Papiu, o ciclo de reides e agressdes
desencadeado ap6s a morte dos dois rapazes coloca em relacdo — ou em
tensdo — 0 espaco convencional yanomami e 0 eixo transformacional
napé, ja que, apds o ataque inimigo a vinganga tornou-se imperativa, de
acordo com as obrigacBes morais, das quais os homens do Papiu nédo
podem se esquivar. Portanto, se 0s projetos educacionais, a possibilidade
da construcdo de um centro de formacao, salarios e programas de salde
foram apontados pelos proprios Papiu théripé como elementos
incompativeis as agressdes intercomunitarias, como poderiam eles
préprios continuarem a trabalhar com e como os napé, sem falharem
com a necessidade de vingar seus inimigos?

Devemos certamente levar em conta que estas falas yanomami,
sendo dirigidas principalmente a mim, sdo controladas por um contexto
dialégico no qual o ndo conflito e a ndo violéncia seriam medidas
necessarias para a garantia e manutengdo do apoio napé aos projetos de
educacdo e pesquisa — em especial & constru¢do desse centro de
formacéo. Modulando este discurso, alguns Yanomami me diziam que
iriam até a casa de seus inimigos para vinga-los somente uma vez,
depois disso voltariam a trabalhar nos projetos de educacdo. Outro
homem disse-me ainda que com uma mao lutariam pelo projeto e com a
outra contra seus inimigos, numa bela imagem sintese do dilema que a
situacdo lhes apresentava. Disseram-me também que precisariam
primeiro sanar a dor e a raiva pela perda de seus mortos vingando seus
inimigos, para depois chamarem todos 0s napépé para trabalharem no
Papiu novamente. Assim, 0s discursos indigenas tinham como pano de
fundo assegurar o equilibrio entre a vinganca, os conflitos, as mortes e a
garantia de continuidade dos projetos napé.

A tensdo que emerge da relagéo entre algumas caracteristicas do
espago convencional yanomami e o eixo de transformacdo em napé
parece ser um double bind: se os conhecimentos, habitus e instituicdes
ndo indigenas entre 0s Yanomami sdo apontados pelos Papiu théripé
como elementos incompativeis com o0s atos de agressdo aos inimigos, 0s
Yanomami do Papiu bem podem se valer destes mesmos instrumentos
para agredir seus inimigos. Como pudemos ver nos capitulos quatro e
cinco, os Papiu théripé tém colocado 0s conhecimentos, instrumentos e
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instituicdes napé a favor de seu projeto de vinganca e do sistema de
agressdo indigena, através de atos como: tentar exonerar 0s Yanomami
assalariados que compraram as armas de fogo utilizadas para matar 0s
dois jovens do Papiu; valerem-se da radiofonia para negociacdes
politicas com grupos aliados; levarem analgésicos para reides ou, ainda,
buscarem a mediacdo da associacdo e 0 espaco do Conselho de Salde
para discussdes sobre as atitudes de seus inimigos valendo-se da moral
yanomami.

Se 0 sistema de agressdo Yanomami até entdo consistia
basicamente em agressdes diretas, xamanicas, por feiticaria ou ataque ao
duplo animal, pudemos ver aqui que novas formas de retaliacdo aos
inimigos parecem emergir pelas vias burocraticas do Estado, a medida
gue os Yanomami estdo cada vez mais envolvidos com as instituicdes e
conhecimentos napé. Estas novas e criativas formas de agressdo
parecem se somar a necessidade de imputar uma agressdo contra a
comunidade inimiga, sem substituir, no entanto, a necessidade de se
levar a morte de um inimigo em caso de vinganga. Como vimos no
capitulo seis, apenas uma agressdo reciproca igual ou maior aquela
sofrida seria capaz de sanar a dor da familia do morto.

As descricbes apresentadas no capitulo quatro, acerca dos
rituais realizados antes e depois dos reides evidenciam que entre os
Yanomami se tem como pano de fundo o fato das relagdes de predacéo
serem, antes de qualquer coisa, relacdes politicas e sociais, ja que entre
inimigos troca-se agress@es, rituais e substancias. Assim como ocorre
entre outros grupos amazonicos, no caso yanomami a imanéncia do
inimigo e a predacdo sdo em si mesmas formas de relacéo (Viveiros de
Castro, 2002). Desse modo, apesar do aumento da presenca de
instituicbes napé aparecer relacionado a diminuicdo dos reides, a
imanéncia do inimigo é uma constante. Mudam-se as pecas do jogo sem
alterar, contudo, as suas regras, o que reforca a posi¢do dos Yanomami
como uma sociedade contra o Estado, no sentido clastriano do termo.

A figura do inimigo e a existéncia dos conflitos
intercomunitarios seriam para Clastres (2004) uma forma das sociedades
até entdo ditas contra o Estado se oporem ao surgimento do Estado,
como forma de poder centralizado. Para a manutencdo da autonomia dos
grupos locais e da ndo divisdo e hierarquizacdo do poder em sociedades
contra o Estado, € preciso manter o estado de guerra, mesmo nao sendo,
neste caso, a violéncia uma constancia. “A sociedade primitiva é
sociedade contra o Estado na medida em que é socidade-para-a-guerra”
(Clastres, 2004:134). Portanto, a amizade generalizada e a ndo agresséo
a outros Yanomami, como foi levantado por alguns Papiu théripé como
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sendo um elemento napé, é algo que vai contra a moralidade yanomami.
Agindo a partir de sua moralidade, os Yanomami passam a se valer dos
mecanismos do proprio Estado e outros conhecimentos napé para
agredir os inimigos a favor de seus projetos de vinganca.

As novas armas e formas de agressao pelas vias das instituicdes
e conhecimentos napé poderdo ser melhor exploradas em investigacfes
futuras. Esta parece ser uma area de estudo bastante produtiva e em
expansdo, visto o crescente e continuo envolvimento de varios
Yanomami com o mundo ndo indigena. Novas dindmicas de trocas de
agressfes podem ser observadas em contextos diversos, como é o caso,
por exemplo, dos canais digitais que tém sido cada vez mais usados
pelos poucos Yanomami que moram ou frequentam as cidades e que,
por vezes, valem-se das redes sociais na internet para tecerem criticas ou
divulgar noticias visando afetar negativamente outro Yanomami, da
mesma forma que as usam também como meios para fortalecer suas
relacdes de aliangas. Além disso, alguns espacos relacionados as
organizagdes de apoio aos Yanomami, ao abordarem o povo indigena
como uma unidade, englobam e relinem grupos yanomami que colocam
em relacdo grupos e pessoas que, até recentemente, jamais se
encontrariam, como ocorre por exemplo na CASAI (Casa de Salde do
indio), em reunides do Conselho Distrital de Salde, das associacdes
indigenas, em encontros de mulheres ou xamds ou ainda mediante o
sistema de radiofonia (através do qual alguns Yanomami até aprendem
outras linguas yanomami). Parece haver, portanto, um vasto campo para
a realizagdo de investigagdes futuras que busquem fazer uma releitura
do sistema de agressdo e dos gradientes espaciais de relacOes
sociopoliticas yanomami, a luz das novas dinamicas deste grupo
indigena.

Os temas centrais de andlise dentro do espectro dos conflitos
intercomunitarios foram, nesta pesquisa, 0 protagonismo feminino e as
relacdes interétnicas entre Yanomami e napépé. Gostaria entdo de tecer
uma consideracdo que une estes dois assuntos: como acontece a relagédo
entre as mulheres do Papiu e as instituicGes napé? No capitulo seis, ao
citar brevemente as atividades prototipicamente desempenhadas pelos
homens, destaquei, entre varias atividades, a ocupacdo dos cargos
assalariados como professores e agentes indigenas de satde. No Papiu, a
maioria das pessoas alfabetizadas sdo homens, enquanto um ndmero
muito reduzido de mulheres tem alguma familiaridade com as
habilidades de leitura e escrita. Os homens sdo também aqueles que
frequentemente seguem para Boa Vista como acompanhantes de algum
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paciente que precisa ser removido para hospitais na cidade, além de
serem as pessoas com maior acesso aos objetos manufaturados. Eles
usam bermudas cotidianamente e muitos usam sandalias de borracha,
por exemplo, enquanto as mulheres se vestem com suas tangas de 18
vermelha, bordadas com micangas ou pequenos pedacos de pano,
cobrindo apenas a regido pubiana. Em geral, os homens sdo também
aqueles que tém maior fluéncia na lingua portuguesa, assim como fazem
uso de celulares, reldgios de pulso e aparelhos para escutar masica.
Parece, portanto, que as diferengas de género sdo relevantes dentro do
“eixo de transformagdo em branco”, ja que as mulheres, em sua maioria,
estdo muito menos voltadas para a aquisi¢do de conhecimentos e habitus
napé do que os homens™. Assim, ao falarmos do eixo de transformacéo
em napé no Papiu, devemos levar em conta ndo apenas as diferencas
individuais ou, em um plano mais amplo, as diferengas entre grupos,
mas também as diferengas entre os géneros. As diferengas de género
permeiam todos os aspectos da vida dos Yanomami do Papiu,
manifestando-se, portanto, também nas relacGes interétnicas.

Por ora, espero ter demonstrado a relevancia nas formas de
atuacdo das mulheres yanomami no ambito dos conflitos
intercomunitarios. Vimos que, apesar da necessidade de se esquecer o
morto, as mulheres (em especial as maes e sogras do falecido) valem-se
da memoria da pessoa morta como forma de pressionar os homens a
realizar a vinganca, expressando sua dor através do pranto no qual sdo
recitadas as memarias do morto, mantendo sua tristeza evidenciada pela
marca negra das lagrimas em seus rostos, mostrando publicamente os
pertences do morto e, se necessario, exibindo a cabaca que guarda suas
cinzas funerarias. Sdo as mulheres quem cuidam também da gestdo da
covardia (horepé) ou coragem e agressividade (waithéri) dos homens,
através da manipulagéo de plantas magicas como o hore kiki ou waithéri
kiki, por meio das quais imputam coragem a seus homens e covardia a
Sseus inimigos.

"™ Ha, claro, as exce¢des. A vaga do Papiu no Conselho de Satde, por exemplo,
é ocupada por Joana — mesmo que nao fale portugués, ndo use celular e, exceto
quando deve ir a cidade, se vista sempre com suas tangas e se recuse a usar
qualquer calgado. Joana é uma lideranga com caracteristicas dos pata thé
tradicionais. Sua neta, Sarita, se destoa tanto de sua avé quanto de todas as
outras mocas da regido, por usar saias, celular e ser muito interessada em
aprender a escrever e a falar portugués em um movimento similar a muitos
rapazes de sua gerag&o.
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A gestdo da memoria da pessoa morta carrega a tensdo entre ter
gue provocar sua lembranca, para que 0s homens vinguem seus mortos,
para que todos possam por fim, esquecé-los definitivamente. Esta
modulagdo entre memoéria e esquecimento tem como objetivo final
garantir a separacéo entre 0 mundo dos vivos e dos mortos, pois, como
vimos, apenas a obliteracdo de todos 0s tracos da pessoa podera garantir
a sua fixagdo no mundo dos mortos, mantendo entdo o equilibrio entre
ambos os mundos. Se para os Tupinamba o nexo da sociedade é a
vinganca (Carneiro da Cunha e Viveiros de Castro, 1985), entre 0s
Yanomami a vinganca é também um elemento social fundamental e, em
ambos 0s casos, esta se baseia na persisténcia da memdria. Neste ponto,
Tupinamba e Yanomami se divergem, ja que entre 0s primeiros a
meméria conservada é aquela dos inimigos que um dia tenham logrado
matar, enquanto que, para 0s Yanomami, é a memoria social das pessoas
mortas no seio do grupo o motor temporario da vinganca, para que se
conquiste, por fim, a obliteracdo da memoria social dessas pessoas.

Como apresentei no capitulo trés, os relatos yanomami
evidenciam que entre as marcas da invasdao garimpeira deixadas no
Papiu, os espectros dos napépé que foram enterrados ali sdo, sem
divida, uma das marcas mais presentes, além das epidemias que
continuam a se espalhar a partir dos restos de seus instrumentos e
objetos. O fato de ossos dos garimpeiros terem restados enterrados no
Papiu contrasta drasticamente com o zelo e a relevancia dispensados
pelos Yanomami ao longo do laborioso tratamento dado a seus mortos.
Para os Yanomami, 0 ndo cumprimento de todo o processo funeréario de
destruicdo dos tragos fisicos e sociais da pessoa — em especial de suas
cinzas funerérias — faz com que seus espectros permanegam no mundo
dos vivos. No Papiu, isso teve o efeito nefasto de ter deixado sua terra-
floresta “enfantasmada”.

Por este mesmo motivo, as mulheres buscarem regular a
covardia e a coragem dos homens, além de cobrarem a vingangca como
forma de controlar a memdria de seus mortos. Por trds dessas acgoes,
temos no horizonte a busca pela garantia do equilibrio entre a vida e a
morte, para que o0s espectros possam se fixar no mundo dos mortos, e
dessa forma, vivos e mortos fiquem bem. E necessério, portanto, que
cada um ocupe seu devido lugar.

*k*k
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APENDICE

Apéndice A: Vocabulario sobre o sistema de agressédo na lingua
Yanomama'®

1. Aiamore/ Aiamori: Imagem de um espirito guerreiro (ref.
mitologia). A pessoa que carrega o espirito de Aiamore sabe agir
com valentia (ser waithéri), tem boas capacidades oratdrias e
sabe brigar; € um espirito capaz de ressuscitar um guerreiro
morto.

2. Aiamu: 1. Agir com coragem; 2. Agéo do espirito Aiamori; 3.
Gritar de dentro de casa para amedrontar 0 inimigo, ex: ao se
sentir ameagado por cobra, onga ou inimigo, a pessoa estando
dentro de casa, profere o grito diamu e se mantém recolhido.
Mesmo em casos de pessoas destemidas, ao proferir o grito
diamu a pessoa devera se manter em casa, ja que esta € uma
forma de protegdo. O grito diamu deve ser dado também caso a
pessoa sonhe com onga ou inimigo, para que ndo corra risco de
morte. O grito pode ser feito tanto pela manhd quanto a noite.
Ex:Yanomama thépé xéyu yaro, thé &diamu/ Pelo fato dos
Yanomami se baterem uns aos outros, eles proferem o grito
diamu.

3. Aroari kiki: feitico

4.  Asii! asia!: Interjeicdo que indica fastio, raiva.

"® Nem todas as palavras aqui listadas sdo usadas exclusivamente no
contexto de conflitos. Decidi incluir certos termos, frequentemente adotados
em conversas sobre o sistema de vingangas yanomami, como é 0 caso de
horai, que pode ser usada também em frases como waké horai (Soprar 0
fogo) ou apenas Korai, que assume, dentro do vocabulério de agressdes, 0
sentido de “soprar feitico”. Algumas outras palavras séo de uso comum no
contexto de caca, reforcando a relagdo desta pratica com as trocas de
agressdes. Algumas outras palavras aqui apresentadas, todavia, séo
especificamente relacionadas ao sistema de agressdo Yanomami, em
especial aos reides.
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Asiamuu: Estar em estado de preparacdo / planejamento para o
reide; acdo de vinganca ou feitico; planejar como matar alguém.
Pihi asimuu: ficar em ddvida sobre praticar alguma agéo, em
especial vingangas ou reides.

Héathomu: Esgueirar-se; se aproximar sorrateiramente; agir sem
ser percebido, ir a espreita. EX: Paruri théripéni Xiri a niaprai
pihioma yarohe, thépé hathomoma. Pelo fato das pessoas do
Paruri quererem matar o Xiri, as pessoas foram em espreita.

He hdyéomai: Cercar; cercar a casa. Ex: Hena mahi téhé wai
péni yano ahe hdayomaihe. Bem cedo pela manhd, os inimigos
cercaram a casa (transitivo).

He haydmu: Ir sorrateiramente em dire¢do ao inimigo e cercé-lo
para pega-lo por tras. Ex: Purisialpéné, proropé huwémaiheha
pehe h@ydmu / Quando os policiais queriam pegar 0s
garimpeiros, eles os cercaram para pega-los por tras.

He yai / he yaprai: Queimar uma substancia magica perto de
uma casa inimiga para matar seus habitantes.

Himuu: Arregimentar; recrutar. Ex: Paruri théripéha Huriri a
himorayoma. O Huriri foi arregimentar as pessoas do Paruri.

Hixio; pihi wayéhé: Raiva, célera, ira. Ex: Kami ya yai hixio
mahi / Eu estou com muita raiva.

H66hdmu: Imitar o canto do urubu de cabeca preta durante um
reide ou durante o ritual watupamu, evocando o carater
necréfago do animal em relacdo ao fato de matar (comer) o
inimigo. H66hd6: onomatopeia do canto do urubu: “Ho! Ho!
Ho!” + mu: agir como.

Hodkiamu: Expressdo corporal que consiste em bater
continuamente com as duas maos abertas no peito, imitando
onca (hGo a — onga). A pessoa age dessa forma em sinal de
valentia quando flecha ou atira em um inimigo, ou quando chora
seus mortos, lembrando-se de seus inimigos de forma colérica.
Hookiari é um personagem mitolégico, cunhado de Aro e pai de



232

14.

15.

16.

17.

18.

19.

20.

21.

22.

23.

Ooeki, que por sua vez foi o responsavel por ensinar aos
Yanomami o valor da vinganca.

Horai: Soprar feitico. Ex: Houh! moxihaatéa ani ya horai
hathooma!” / “Oh! Os Moxihaat€a talvez tenham soprado feitico
em mim!”.

Horepé: Medroso; termo usado como forma de insulto para
classificar aqueles que fogem de suas obrigacdes guerreiras ou
vingativas.

Mamo keo: Ver; pousar os olhos; cair os olhos Neg. Mamuku
keonimi: ndo viu. Termo usado em reides no sentido de
conseguir avistar o inimigo escondido; Ex: Hayau yano ha
yamaki huma makii, [yahi théri thépéha] yamaki mamo keonimi.
N6s fomos até o Hayau mas nao encontramos nenhum morador.

Mamuku sira: lit. Olho panema; olho sem boa capacidade de
caca; mal agouro.

Mokawa: Espingarda.

Naiki: Fome de carne. Nesse contexto usado como vontade de
matar / comer o inimigo.

Napé kéayo ithou: 1.Partir para um reide; preparar-se para sair
em reide (imperfectivo) Ex: Paruri théripéha Xiri a wai ithou /
Xiri esta se preparando para partir em reide contra o Paruri; Xiri
ani Paruri théripé napé kayo ithorayohuruma. O Xiri partiu em
raide para o Paruri 2. Levantar-se da rede para unir-se a um
grupo que sai em reide.

Napé: Pessoa ndo yanomami; inimigo; ndo indigena; branco.
Napépé: plural do termo.

Né napémuu: Agir como inimigo. Ex: Thépé né napémayu/eles
se tornaram inimigos; Né napéi / ni napépruu: Passar a agir
como inimigo.

Néhé asiai: ameacar.



24.

25.

26.

27.

28.

233

Ni yuai: Vingar; matar aquele que tenha matado alguém;
devolver a agressdo ex: Xirimi ani Kaxita ani yuanimi. O Xirimi
ndo vingou a morte do Kaxita.

Niai: Atirar com flechas ou espingarda. Ex: Xaraka ya a
niarema / eu atirei a flecha nele. Niaiyuu: Flechar-se
reciprocamente; Verbo usado para se referir a um conflito
armado envolvendo o uso de flechas ou espingardas; Se flechar
ou atirar reciprocamente. NViaprai: Atirar ou mirar em algo Ex:
xama ya a niaprarema / eu flechei a anta. Utupé niaprai: flechar
a imagem vital dos inimigos.

Nomohorimuu: Estado de fingir-se de amigo; falsa amizade.
Nomohori hama huu: Visitar alguma comunidade fingindo ser
amigo sem deixar transparecer seus sentimentos hostis. A visita
podera resultar em um ataque inesperado ao grupo anfitrido.
Nomohiri huu: Ir a outra comunidade fingindo-se de amigo;
Nomohori nakai: Convidar uma pessoa ou grupo com guem se
tenha relagbes hostis ainda ndo reveladas ou conhecidas pelo
grupo convidado. Fingir amizade com um grupo ou pessoa
inimiga.

Ohidmu: Imitar o rugido da onca, tanto da pintada (shi
xeninirima a - Panthera onca) quanto da vermelha (#hi
wakérima a - Puma concolor), demonstrando valentia e intencéo
de matar o inimigo. A onca pintada, por ser valente (waithéri) e
ter fome de carne, coloca o guerreiro ha mesma posicao da onga
em relag&o a sua presa.

Oka: Grupo de pessoas que segue escondido até a casa inimiga
portando feitico EX: kami 6ka yamaki | nds 6ka (que portamos
feitico até a casa inimiga). Okara huu: Seguir em expedicéo até
a casa inimiga portando feitico. Okapé: Grupo de Yanomami
gue segue sorrateiramente até o territorio inimigo, se mantendo a
espreita a espera de encontrar uma pessoa do grupo inimigo para
gue possa agredi-la ou mata-la. Os Gkapé ficam escondidos na
mata pintados de preto, preferencialmente perto de beiras de
igarapés, caminhos na floresta, na roga, a espera de encontrar
alguma pessoa sozinha e desavisada a ser vitima de sua agressao
através de sopro de feitico, podendo incluir também agressées
fisicas (Termo relacional).
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29.

30.

31.

32.

33.

34.

35.

Orihia: Sinal, evento ou pessoa que indicam o insucesso de um
reide; mal agouro. Orihidmuu: ter azar em qualquer aspecto da
vida.

Pihi wayé&hé: Pensamento colérico; pensamento em furia.

Pomai / Pomamu: Espreitar escondido o inimigo, sem se deixar
ser visto; Ir em misséo de reconhecimento do inimigo sem ataca-
lo. EX: Xiaxi théripéni Paruri théripé pomiremahe / AS pessoas
de Xiaxi espreitaram 0s inimigos de Paruri sem se deixarem
serem vistas.

Purai: Recrutar para um reide. EX: Xiaxi théripéni Kuremari
théripé puraremahe / As pessoas de Xiaxi recrutaram as pessoas
de Kuremari para um reide. Purayuu: Recrutar-se
reciprocamente para um reide; manter aliangas com duas ou
mais comunidades convidando-as para apoia-los em um reide.
Xiaxi théripéxo Kuremari théripéxo purayorayoma / As pessoas
de Erico e Waikas se recrutam uns aos outros para o reide.

Rahaka: Ponta de flecha fabricado geralmente a partir de taboca,
0ss0s de animais ou metais.

Rémuu: Ficar em vigilia esperando os inimigos; fazer ronda
para procurar os inimigos; Ex: Kuremari théripéha Xiaxi théripé
rémuu / As pessoas de Kuremari estdo vigiando as pessoas de
Xiaxi. Néhé rémai - esperar 0 inimigo, vigiar. Kuremari
théripéni Xiaxi théri pé néhé rémaihe / As pessoas do Kuremari
estdo esperando os inimigos de Xiaxi.

Unakayé: Pessoa que esteja cumprindo ou ja tenha realizado
alguma vez o ritual do homicida dnakayému. Unakayomuu:
Ritual do homicida; ritual realizado por uma pessoa que tenha
matado ou tido contato com o sangue do inimigo (ver capitulo 4,
pp. 102-105) Unakayo nomihayuu: vingar-se; tornar reciproco
o ritual homicida. Ex: Xidxi théripéni ai Paruri théri a
xépraremahe, thi téhé Paruri théripéni ai Xidxi théri a unakdyo
nomihirema. As pessoas do Xidxi mataram outra pessoa de
Paruri, entdo as pessoas de Paruri (tornaram reciproco o ritual do
homicida) vingaram outra pessoa do Xiéxi.
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Usutua héa: Quando as mulheres e as criangas voltam para a
casa depois que os homens ja sairam para o reide ou ap6s a
realizacdo do ritual watupamu pelos homens.

Uximamuu: Pintar o corpo de preto em sinal de inimizade e/ou
buscando se camuflar antes de um ataque.

Wai: Potente; perigoso; venenoso; pulsante; toxico; forte. Wai
huu: partir em reide; ir em condicdo de inimigo; lit: ir perigoso
(wai: perigoso / huu: ir). Wai ithou: Estar na comunidade saindo
para o reide; estar na comunidade se preparando para o reide; lit.
descer da rede perigoso. Wai yéréa: Dormir na floresta durante
uma expedicdo de vinganca (yéréa: dormir:: wai yéréa: dormir
na floresta durante reide).

Waithéri: Termo usado para classificar uma pessoa que retna
alguns dos seguintes atributos: estoicidade, valentia, coragem,
humor, generosidade, capacidade vingativa, agressividade,
violéncia. Ser waithéri ¢ uma qualidade moral extremamente
importante entre os Yanomami.

Wai: comer; matar; ter relacdo sexual. O termo usado no sentido
de homicidio pode ser lido também como “comer o inimigo”.

Walya: raiva; 6dio; célera. Pihi ni wayda: Sentimento ou atitude
de desprezo por uma pessoa que nao tenha ainda vingado a
morte de uma pessoa de seu grupo. Ao realizar o ritual do
homicida (iinakayomu) a pessoa costuma ser tomada por este
sentimento, ja que seu inimigo ndo vingou a morte do parente
morto. EX: Xirika ya a ha xéprarini, pei uruhu péni Xirika a né
yuai maa téhé, kami ya pihi né wayaa / Por eu ter matado o
Xirika, o filho de Xirika ndo vingou a morte do pai e portanto eu
penso nele com desprezo. Pihi way4a: Odiar. Ex: Oka péha
komi yano théri thépé pihi wayaa. Todos da comunidade odeiam
0s inimigos que venham portando feitigo.

Watupamu: (watupa: urubu de cabega preta/mu: agir como —
agir como urubu da cabeca preta). Ritual realizado pelos homens
antes de sua saida para o reide em que sdo evocados animais
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43.

44,

45.

46.

47.

destemidos e necréfagos, afim de obter sucesso na expedicao
matando o inimigo (ver capitulo 4, pp. 96-102).

Xaraka: Flecha

Xéyu: se matar; se bater (verbo reciproco).

Wana: Estojo fabricado de bambu, usado por guerreiros e
cacadores para guardar pontas de flechas, presa ao pesco¢o por

uma alca e carregada nas costas.

Wiisiamopraai: Dizer “#i” quando a pessoa esti valente ao
chegar em casa ap6s um reide vitorioso.

Wai yéréa: Dormir na floresta durante o reide (yéréa = dormir)



