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RESUMO

Esta é uma etnografia das negociacdes entre ummpdloga e
nativos para a realizagcdo de uma pesquisa. Apmseortanto, a
interdependéncia entre producdo de conhecimenédaedes sociais a
partir da analise nativa das estratégias antrofmalégara a producéo de
conhecimento enquanto producdo de relagbes soc#is, suas
dimensdes locais e internacionais. Para conduazinteop6loga a esta
analise, os nativos apresentam suas cosmologidgieap de pajés e do
Candomblé Cruzado com Umbanda; apresentam tambk&tosredo
processo migratorio “Tukanoan” do Alto Rio NegrManaus, processo
esse que se entrelaca as trajetérias dos afriesslgy indigenas e nao-
indigenas. Essas cosmologias, praticas de Pajés €adidomblé,
somadas a suas trajet6rias, orientam as negociag@iepesquisa e
apresentam os interesses nativos para as relagespesquisados e
pesquisadora. Esses interesses indicam pressupmsigstutivos de
uma socialidade nativa atualizada aos, também noeogextos sociais
e antropolégicos implicados em estratégias paracdugdo de um
conhecimento que mude o “mundo da antropologia’saja, as relacbes
entre sujeito e objeto de conhecimento, enquaniéggaas que reificam
espacos sociais para nativos e antropdlogas/osauliseres aparecem
como elo de ligacdo entre identidades exogamiaamoca criadora
primordial, Ye'P4 Bahuari-Mahs8, numa posi¢cdo @miara a criacao
do mundo. E o mundo a ser criado deve ter homesdus em corpos
de mulheres e mulheres nascidas em corpos de honiges
transformacdes histéricas e sociais que definem rawos da
propriedade e autoridade para os conhecimentositnadis, conforme
prescrito pela Legislagdo Brasileira, somadas aumbém novos
contextos reflexivos emergentes no debate antrgmoidrui o muro
entre sujeito e objeto do conhecimento como relap®&@l assimétrica
historicamente enraizada; e do campo etnograficarggnuma proposta
para as relagbes produtoras de conhecimento enopaldgia.
Objetivamente falando, os nativos exigem a mudaasaegras do jogo
antropoldgico.

Palavras-chave:conhecimento como relacdo social; sujeitos e abjet
do conhecimento em antropologia; conhecimento diadhl e
etnografia; o fim do “mundo” e atualiza¢des cosrgilas indigenas e
afro-religiosas.
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RESUMO

Ate’é bukurd na tuofia'd Ukunké buerd bue’eto’s.6Twle’'gd
nd'dé ate'é waké mahsinsé tuo nd ukunker Ukunsetdk@rdosa na
pékahsa ni'i wakaréren na’'a niro curakara na'a glkepékurakara fo’o
na yai'wa we'ké do Candomblé Cruzado com Umbandé&) wa’ha
dahse& na Manao wa’'ké’é na warima fiirinkurakararéub poterikara,
oterikard ni'itird bohkared’ tuofia Yai'w& bahsesé @amdomblé,
tuofianemo méahsinemo weh Ukinemo6 tuona fio’d Ukumentiie’sirira
tiord. Na U’'ahse” mahs&'water6 Ukum ma’'mapo’ mabzerd tuofia
wameniiké méahsinsé kiord Uku fitkd to’é kiin mahskuegl we'é rd
tuofia hedpeoro merd na buerd tuonad ka'sahrd niimid na’a ati'i
pahti'i birenké nikara nird we’'ema Yepda Bahuari Bfale’pa birenké
dekd duhimd. Ye'pa birenké Umin buha’pin numid iiptpomid
buha’pd Umdn Gplpd. To'é waké’é Kéhti to’6 niwak@opesahromera
mahsinsé bikurituri’i, conforme wa'ké pela legidlac brasileira,
wanemd mama fakasah tuofia Ukunsé'niin mahsinséta@rdiah
bidkunké turi'i ditd fiekunké ukum wakd mahsin  wakita
ukuwa’ratir6 BukOrd Ukunrinkura kard wiope’'sah roénelama
antropoldgico.

Ukunrin pérd: Mahsinsé Tuofa Nikdrdmerd Wada; Kuoseh
Mahsinsé Antropologia; Mahsinsé Tradicional e Etafig;
Mahsinsé Bukurd'yé, Umi'kod Petiisé Ukun Wamen Ridn
Poterikdra Bukurd Tuofa'ké e Afro-religiosa.
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RESUMEN

Esta es una etnografia de las negociaciones en&reantropéloga y
nativos para la realizacion de una investigacigasénto, por lo tanto,
la interdependencia entre produccién de conocimigntrelaciones
sociales, a partir del analisis nativo de las tsgffas antropolégicas para
la produccion de conocimiento en cuanto producciénrelaciones
sociales, en sus dimensiones locales e interndemrigara conducir a la
antropologa a este andlisis, los nativos presestasncosmologias y
practicas de pajés y de Candomblé Cruzado con Uhabanpresentan
también relatos del proceso migratorio “Tukanoael’ Alto Rio Negro
a Manaus, que se entrelazan a las trayectoriasdafto-religiosos,
indigenas y no-indigenas. Esas cosmologias, practle Pajés y de
Candomblé, sumadas a las trayectorias, orientamelgaciaciones en la
investigacion y presentan los intereses nativoa [zar relaciones entre
investigados e investigadora. Esos intereses indipeesupuestos
constitutivos de una socialidad nativa actualizadtas, también, nuevos
contextos sociales y antropoldgicos implicados stnategias para la
produccion de un conocimiento que cambie el “mumd® la
antropologia”, o sea, las relaciones entre sujetoobjeto de
conocimiento en cuanto categorias que reificano@spaociales para
nativos y antropdlogas/os. Las mujeres aparecern @mace entre las
identidades exogamicas, como la creadora primordielPa Bahuari-
Mahs®, en una posicién central para la creaciomaeldo. Y el mundo
a ser creado debe tener hombres nacidos en cudgpasujeres y
mujeres nacidas en cuerpos de hombres. De lasfamnamagsiones
histéricas y sociales que definen los rumbos gedaiedad y autoridad
para los conocimientos tradicionales, conforme tes@ito por la
legislacidn brasilera, sumado a los, también, nsieentextos reflexivos
emergentes en el debate antropoldgico, se sortmarel entre sujeto y
objeto de conocimiento como relacion social asiicgthistoricamente
enraizada; y del campo etnografico emerge una pstgupara las
relaciones para la produccién de conocimiento etropologia.
Objetivamente hablando, los nativos exigen la foanscion en las
reglas del juego antropoldgico.

Palabras-clave: conocimiento como relacién social; sujetos y algjet
de conocimiento en antropologia; conocimiento tiadal y etnografia;
el fin del “mundo” y actualizaciones cosmolégicasligenas y afro-
religiosas.
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ABSTRACT

This is an ethnography on the negotiations betwaemnthropologist
and the natives to accomplish a research. | pregbatefore, the
interdependence between knowledge production awcdlscelations,
from the native analysis on the anthropologicahtsgies for the
production of knowledge as a production of soce&éations, in their
local and international dimensions. To lead thehmamiologist to this
kind of analysis, the natives present their cosgiek their ‘pajé’
(shaman) practices and their Candomblé Cruzado timbanda
practices, they also present their narratives @fTukanoan” migration
process from the Upper Negro River towards Manaush a process
being intertwined with afro-religious, indigenousdanon-indigenous
trajectories. These cosmologies, Pajés’ (shamand) Gandomblé’s
practices, together with their trajectories, givéredtion to the
negotiations here researched and present the niatérests concerning
the relations between the researcher and the ofmehones. These
interests also indicate constitutive premises pative sociality that are
contemporary to the, also new, social and anthogpcdl contexts
implied in strategies towards knowledge productioat changes “the
world of Anthropology”, that is, the relations b&®n subject and object
of knowledge as categories that reify the sociatg@$ for natives and
anthropologists. The women appear as a link amdeg exogamic
entities, as the primordial creator Ye'Pa Bahuaahgb, in a central
position to the world’s creation. For the worldot® created there have
men to be born in women’s bodies and women bommén’s bodies.
Considering the historical and social transformmatifining the paths
of properties and authorities for the traditionabWwledge according to
Brazilian Law, plus the also new reflexive contetttat emerge in the
anthropological debate, the wall between subject afject of
knowledge as a social asymmetric relation histtiyicaoted collapses;
and from the ethnographic field emerges a propfmsathe productive
relations of knowledge in Anthropology. Objectivepeaking, the
natives cry for a change in the rules of the ambimgical game.

Key-words: knowledge as social relation; subject and objett
knowledge in Anthropology; traditional knowledgehmography; the
“end of the world” and indigenous and afro-religgogsosmological
actualizations.
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INTRODUCAO

Para o titulo desta tesée’P4 Bahuari-Mans6 Biiren Umiikoho

e Antropologia/Etnografia. Mdhsinsé Yepamahsd, ‘@ndan”, Pora
Candomblé Cruzado com Umbanda, Manao T6 Watéara a versdo
em Yepamahg$aa palavraYe'Pasignifica Terra, local sobre o qual se
estabelece a vida das “humanidadeBahuariindica uma qualidade de
quem aparece ou surge por conta prépria, o quéohéoado, portanto,
uma divindade original. A nocdo de divindade é sgméada em sua
expressao feminina pela palavra Mahso, que sifnifitulher, entédo
trata-se de uma deusa que nao foi criada, uma deiggaal, primeira.
Biiren é a agdo de criar, significa, portanto qu#P¥eCria. Umiikoho
Pati refere-se ao mundo, portanto, a criacdo doddluire’Pa Cria o
Mundo e a Antropologia/etnografia. A criacdo do Mane da
Antropologia estao, portanto, implicadas uma naaout

Para as versfes em linguas nado-indigenas, segquinidginal em
portugués para as traducdes em catelhano e isgigaro Antropologia,
Etnografia e conhecimento. Na primeira parte delaiem Tukano,
reino os conceitos Antropologia e Etnografia, emsseespectivos
campos de estudos disciplinares, enquanto partédutolo sujeitas a
criacdo de Ye'Pa. A nocdo de conhecimento é apiteema segunda
parte do titulo em Tukano, resultado de conversas Bu'l Kennedy,
que traduziu o resumo da tese para o Tukano e emm,gapds sua
traducéo, elaborei o titulo em Tukano. Excluimddéa de etnografia
na segunda parte, centrando atencdo a palavra Mdéhsjue significa
conhecimento. Esta centralizagdo da nocao de comiigio na segunda
parte do titulo tem como propdésito evidenciar coetro conceitual, em
Tukano, entre o que chamamos de Etnografia e ochiamamos de

A versdo original, elaborada por mim e que estéapa deste volume, a partir da qual Bu'G
Kennedy compos a versdo em lingua Tukano/Yepamajugdinicia o texto introdutério, é
Yepa Bahuari Mahsé Cria 0 Mundo e a AntropologiandJEtnografia do Conhecimento entre
Indigenas “Tukanoan” e Filhos do Candomblé Cruzaclam Umbanda, desde Manaus
Preparamos também uma verséo do titulo em castellraduzido pela doutoranda Carolina
Maidana da UNLPYepa Bahuari Mahs6 Crea el Mundo y la Antropolodgiaa Etnografia
del Conocimiento entre indigena “Tukanan” y Filhdes Candomblé Cruzado con Umbanda
en ManausE outra versdo em inglés traduzido pela dout@®dtbara Arise, PPGAS, UFSC,
com sugestdes muito bem vindas da Dra. Regula Ri¥smp Bahuari Mahsd creates the
world and the Anthropology. An ethnography on keodge among the “Tukanoan” Indians
and Filhos do Candomblé Cruzado com Umbanda in Mana

2 Yepamahsa é palavra usada pelo tradutor em siigétita palavra Tukano que é usualmente
utilizada para indicar um dos grupos exégamos “fioka”.

3 Palavra utilizada por Gabriel dos Santos Gentih jradicar a diversidade de povos humanos.
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campo etnografico. Para o pensamento Tukano, Mdhssignifica
conhecimento, se este conhecimento € apresentaddoena de
etnografia, entdo sua propria forma lhe atributideras relagbes que o
constituem. Ou seja, Mahsinsé, aqui, portanto,péépria Etnografia:
conhecimento emergente do encontro entre indig&hdsanoan”* e
Filhos do Candomblé Cruzado com Umbanda desde adeidie
Manaus, criado por Ye'P4, que cria o Mundo.

O encontro entre indigenas “Tukanoan”, apresentadosuma
das linguas que fazem parte dos “Tukanoan” e, morteem sua
especificidade exégama e linguisti¥eepamahsad acontecedesde a
cidade de ManausQuero dizer com isso que ndo se trata de uma
etnografia resultado de pesquisa de campo realatdasivamente nas
fronteiras geogréficas da cidade de Manaus, ma®kagéo a um inicio
que parte de Manaubjanao T6 Water6Ao acompanhar as relacdes
sociais nesta etnografia, tive como resuldado deadwentos do campo
etnografico que abrangem outros espacos geografitma que o local
a partir do qual tenham surgido estes desdobrameeja a cidade de
Manaus. Quero dizer que através desta etnografiaidase estende a
Buenos Aires, Floriandpolis, Sdo Luis do Maranhéotre outros
lugares que participam, em maior ou menor medi@a&tuoografia.

Para a traducédo em lingua portuguesa, a que seasieersdoes
em castelhano e inglés, especifico na categoriagedfia a idéia do
texto, grafia que versa sobre o conhecimento, camd@ativo da
proposta da teseUma Etnografia do Conhecimentdtnografar o
conhecimento, aqui, enquanto tese em Antropolaigajfica registrar,
pela a escrita, escrever, o0 conhecimento enquaddosecial, ou vice-
versa.

A seguir, vemos que a partir de Manaus, os tempespacos
desta pesquisa orientam seus resultados, poisrestégdos abrangem
varias insercbes no campo etnografico, 0 que exigim
redimensionamento de tempos e espacos do campeseiio a seguir
um mapeamento de tais variagoes.

4“Tuakanoan” esta entre aspas por tratar-se depataara inventada pela Antropologia e pela
linguistica para denominar a sociedade que aqunetde sociedade exolinguistica, formada
por grupos exdgamos falantes de diferentes lin@l@mo veremos, afirmo que a partir do meu
campo e das informacdes obtidas em pesquisa hiéfiog ndo encontrei um nome assumido
pelos sujeitos sociais para indicar esta socied@oleeste motivo uso a palavra “Tukanoan”,
acompanhando as etnografias do casal Hugh-Jonbficgulas em 1979, e Jean Jackson
(1983). Esta é uma das tematicas a qual dedicaapitut desta tese.
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Mapeamento das relacdes em pesquisa

Em 2002, inicio junto a Gabriel dos Santos Gentiinha
pesquisa de campo para o mestrado em EducacadJpelersidade
Federal do Amazonas. Neste periodo, Gabriel jéahavblicado o livro
“Mito Tukano” (GENTIL, 2000) e participava como pajo Movimento
pela Propriedade Intelectual dos Conhecimentos idicawhis que
reivindicou a mudanga nas regras postas pela Qaygio Mundial do
Comércio, OMC, e Organizacdo Mundial de Propriededelectual,
OMPI, que legitimavam o roubo dos conhecimentodidi@anais por
parte de laboratérios de biotecnologia.

Neste periodo, Gabriel apresentou-me ao Yai Aveliradade.
Imediatamente, o Yai Avelino apresentou-me a sua imais velha, a
Pajé Esmerinda Trindade da Silva e ao irmdo mai® i@ ambos, o
Pajé Umbandista Jodo Costa, que durante o mestradéo sabia que
se tratava de um Pajé Umbandista. Neste periodon,)&® assumiu o
papel de tradutor da “Mana Velha”.

Ap6s a conclusédo de meu mestrado, em 2004, Galmsebantos
Gentil torna-se Pesquisador Honoréario da Fundagd@l@o Cruz; em
2005, publica um novo livro “Povo Tukano: cultunéstéria e valores.”
pela editora da Universidade Federal do Amazonas2@06 falece,
ap0Os meu ingresso para o doutorado.

O periodo entre a pesquisa de campo para 0 mesirpdoa o
doutorado corresponde a um intervalo de sete daste periodo é
quebrado em agosto de 2007, por uma semana deppsc quando
anunciei aos Pajés Avelino e Jodo que retornaripgréximo ano para
trabalharmos.

Durante o pré-campo, verifiguei também a possiia de
trabalhar com dona Ana Cabral, viva de Gabriel tiGeRla foi
receptiva, fizemos uma gravacdo em audio, mas &aqueria expor
sua vida e seus conhecimentos. Pela relacdo diargmfgue sabia ter
existido entre eu e Gabriel, dona Ana decide dmutripara o meu
trabalho sem participar dele e, junto & prima dériéh dona Maria
Isabel Sampaio, leva-me a casa doni Justino Melchiol Pena.

Volto em junho de 2008 e retomo o trabalho com bAX&lino e
Seu Jodo, que em novembro de 2008, cinco mesesoapisio da
pesquisa de campo, leva-me pela primeira vez a&a&sm um Terreiro

® Este mapeamento das relagbes ao curso da pesguisade guia ao audio para o fime de
abertura da defesa da tese, apresentado em 2tdedurante a ceriménia publica de defesa.
Para assistir o filme acesdtp://youtu.be/nUYWj8sDrrw
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de Candomblé Cruzado com Umbanda, e me apresesea élho e
Babalorixa Daniel Costa, a sua filha, nora e netodps Filhos do
Candombl& O Pajé Umbandista Jodo Costa também me apresasitou
Yalorixas Gragca de Paiva Pereira e Maria da Co#aoeie Abreu
Oliveira.

Neste mesmo periodo, procuro pelonki Justino, apresentado
pela vitva de Gabriel Gentil. Otu convida-me para uma reunido da
Associacao de Arte e Cultura Indigena do Amazaesciacao da qual
ele é socio fundador. Nesta reunido, conheco &¢oddniri Sarard, o
Kimu Ovidio Lemos Barrezo seus filhos, Pedro e José, e netos, lan e
Bu'l.

O Yai Avelino e o Pajé Jodo ja haviam prometidesgntar-me
ao Kimu Ovidio, pois os trés iniciavam o trabalho peleuperacéo da
perna da neta do tkhu Ovidio, uma menina de doze anos, cujo
diagnostico médico encaminhava-a para a amputagiopetna.
Contrapondo o diagnéstico médico, os pajés impealermputacdo da
perna da menina e tratam-na a partir de seus comi@os de pajelanca
sem suspender o tratamento médico. Este fato ganfedo no estado
do Amazonas e passa a calgcar um projeto de tralwalhjointo entre
médicos e pajés para 0 sistema publico de atentbrreersalde no
estado. Lembro aqui, que o contato com diagnoOsticdgatamentos
médicos apontados como errados em queixas de fEs;i¢az parte do
cotidiano do Yai Avelino Trindade, que todos osditende dezenas de
pessoas.

Dou continuidade a pesquisa de campo atenta aos fate
relinem pajés e Candomblé. Passo a desenvolvergaiggesie campo
com trés clads: Yoga, formado pelo Yai Avelino Tddd, Pajé
Esmerinda Trindade da Silva e o Pajé Umbandiste Iudsta que
também pertence ao Candomblé Cruzado com Umbamia §useu
filho, Babalorixa Daniel Costa e as Yalorixas Cag@e e Graca de

® Durante o intervalo entre as duas pesquisas, riodpede minha pesquisa de mestrado,
Daniel, filho mais velho do Pajé Umbandista, é emnhando pela Yalorixa Maria da
Conceigéo de Abreu Oliveira, para ser seu Irmébp e Santo de sua M&e de Santo. Neste
periodo se configuravam as condicbes de meu canmepaladitorado para as relagbes
estabelecidas a partir do Pajé Jo&o.

" Conhego neste mesmo dia conhego os filhositoukOvidio e seu sobrinho-neto Bu'l, Jodo
Kennedy Barreto, que, por sua vez, me apresenéa & YUpuri, Claudio Barreto que me
leva & Bahsakawi'i construida por ele, na compadbiigua mée Dona Antdnia e do jovem
Angelo, que permanecia cuidando da Bahsakawi'iusércia dos outros. E na primeira noite
gue passamos na Bahsakawi'i que fico sabendo #ueno YUpuri é irmdo de Otacila Lemos
Barreto, que foi minha colega numa disciplina ntiada pelo Dr. Alfredo Wagner Berno de
Almeida, no Programa de Pds-Graduacédo em Socied@déura da Amazoénia, da UFAM.
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Xangb; ao cla Pamopoa apresentado pdélmiKJustino Melchiol Pena;
e ao cla¥remiri Sararg, cujo principal pajé é ditdu Ovidio Lemos
Barreto e que relne cerca dez académicos entraiggies] pos-
graduados, estudantes de graduacéo e pés-gradeag@&oestes Otacila
Lemos Barreto, que foi minha colega de pds-gradudgéstas relacbes
emergem as demandas dos sujeitos sociais por esgorento enquanto
sujeitos do conhecimento antropolégico.
“Vocé precisa de mim para escrever sua tese”, CAvalino faz
compreender que relagbes de poder assimétrico esguipa sao
relacdes sociais assimétricas. A assimetria paraeksdes entre
antropologa e nativos aparece como continuidadeldedes historicas
entre indigenas e ndo-indigenas: “Este mundo tesnagabar, surgira
um novo mundo em que as mulheres vao nascer eroscdeghomens e
0s homens em corpos de mulheres”, esclarece oayaiudanca nas
relacdes de género é chave para a transformacéelag@es sociais.
“O que ganhamos com esta tese?”, perguntam os. fdgs
esforco esta em responder as expectativas de egiorénto equitativo
entre antropéloga e nativos, Unica possibilidadeetd@eno satisfatério
pelo trabalho realizado, segundo 0s sujeitos soaaim 0s quais
trabalho.
Assim sendo:
1. minha primeira inser¢cdo neste campo etnograficmtaceu
durante a pesquisa de mestrado que realizei ef02 &
2003;

2. segundo momento de insercdo no campo é relativor&o
campo de doutorado, que durou a primeira semasagakto
de 2007;

3. aterceira entrada no campo aconteceu entre jlH2008 e

julho de 2009 e corresponde ao campo de doutorament

propriamente dito;

4. o quarto e Ultimo periodo, que serd apresentads mai

detalhadamente a seguir, esta entre julho de 20&reo de

2010, quando realizamos o Ultimo seminario Sabios

Tradicionais e conhecimento académico/cientifiaangiro
semindrio que reuniu indigenas e Yalorixas, e dic@alizou
0 reconhecimento equitativo para as participacbes d
antrop6loga e e dos Mestres tradicionais na praduig
conhecimento em antropologia social, enquanto tesjelo
conhecimento.
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Resposta as negociacdes para as relacdes em pesddi€ampo

O quarto momento de pesquisa de campo, que coosuais
desafiante e importante para a definicdo do eixatdacdo do debate
apresentado, corresponde ao periodo relativo aostsppara as
negociacdes emergentes desde a primeira entradaaemo. Este
momento define a orientacdo da tese e correspavslgransitos por
Buenos Aires e Florian6polis com retorno a Manauacontece entre
setembro de 2009 a marco de 2010. Neste periadpalastras em
Buenos Aires e Floriandpolis, assim como os debedakzados em
Manaus, sdo acompanhados de momentos densos diz$roseg
etnograficos realizados. As respostas as expeasadios sujeitos sociais
com os quais trabalho, em relacdo ao retorno quesquisa da a eles,
sdo apresentadas. Ou seja, 0 reconhecimento ofaéal suas
participacdes enquanto sujeitos do conhecimentogoibgico.

Para todo o tempo de pesquisa, 0S sujeitos saesevaram
especial atencdo a este Ultimo momento, durantpée a primeira
apresentacdo do artigo (em anexo) que assinamios jarue oficializa
0 reconhecimento de suas participagbes enquanteitosuj do
conhecimento antropolégico.

Apresentei a estes sujeitos sociais as dificuldpdes torna-los
autores desta tese, por isso propus a apreserdac@ion artigo com
autoria compartilhada, no qual eles apresentamaitasas a estratégia
assumida por mim enquanto antropbloga para a agaliz desta
pesquisa. Para a tese reservei a responsabilidadapresentar o
processo de negociacdo para a realizacio da pesHsis é, portanto,
uma etnografia do conhecimento enquanto relacdal shieste sentido,
apresento como o conhecimento é negociado em pesqiquanto
relacdo social.

A atencdo voltada ao processo de negociacdo dalipasgm
campo, conforme enfatizada pelos sujeitos sociamnta para a
identificac@o e analise dos interesses voltadosodugdo da tese nas
relacdes sociais emergentes do campo etnografiedoftne veremos, a
orientagdo da apresentacdo e andlise etnografipmogosta pelos
sujeitos sociais com os quais trabalho, ao se ep@®m enquanto
sujeitos do conhecimento antropoldgico.

Para este Ultimo desdobramento dos espacos e tatapomha
pesquisa de campo, apresentamos o artigo na VIlUniRe de
Antropologia do MERCOSUL, no grupo de trabalho “fapiologia dos
Nativos: estratégias sociais dos sujeitos na pssqucoordenado por
mim junto a Dra. Maria Helena Ortolan Matos da énsidade Federal
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do Amazonas — UFAM, ao Dr. Carlos Alberto Casas ddéea, da
Universidad Autbnoma de San Luis Potosi — UASLPxibtké e a
Doutoranda Carolina Andrea Maidana da Facultad dendias
Naturales y Museo — UNLP, Becaria CONICET, ArgeatiApresento
0 artigo junto a Yalorixa Maria da Conceicado de éAbOliveira que
realiza uma viagem desde Séo Luis do Maranhaolat@&idpolis, de
carona de caminhdo. Seguimos, eu e a Yalorix4 @@wede dnibus
junto aos colegas dos cursos de pos-graduacdo duagédo, de
Florianopolis para Buenos Aires, onde somos reasbiccom
hospedagem paga pela coordenacéo do évento

ApoGs a apresentacdo do artigo na VIl RAM em Buehirss,
realizamos uma mesa redonda, na UFSC, no dia 8tdbro de 2009,
tendo como conferencista a Yalorixd Maria da Cayiceide Abreu
Oliveira acompanhada das colaborac¢ées, minha edordndo Gerson
Machado, do Programa de Poés-Graduacdo em Hist@idJESC.
Contamos com o apoio do PPGAS e PPGH, UFSC, atdagpessoas
dos professores Dr. Artur Cesar Isaia, Dr. Osctav@aSéaez e Dra. llka
Boaventura Leite.

Em Manaus apresentamos dois seminarios, o primeirdia 16
de outubro de 2009 e o segundo no dia 17 de mar@01. O primeiro
contou com o apoio do Departamento de Antropoldgi&niversidade
Federal do Amazonas, iniciativa do professor DmoLiodo de Oliveira
Neves, contou com a participacdo dos palestranttiganas, a Pajé
Esmerinda Trindade da Silva, o Baya Justino Meldhéma, a indigena
Msc. Otacila Lemos Barreto e eu, ndo-indigena etodanda em
antropologia.

O segundo semindrio recebeu apoio do Departamesto d
Pedagogia e do Programa de P6s-Graduacéo em Edutad¢dFAM,
apoio da Dra. Valéria Augusta Cerqueira de Medeitmgel, tendo
como palestrantes a Pajé Esmerinda, o Baya Justif@Jorixa Maria
da Conceicdo, a Yalorixa Maria da Graca de Paivaifdee contando
com a minha presenca para a apresentacdo da mesa.

Somente apods este periodo de resposta as negacieglizadas
em pesquisa foi possivel dedicar-me a apreensadatims de campo e

8 Encaminhei & Fundacio de Amparo & Pesquisa dddEd@m Amazonas o pedido para o
financiamento das passagens aéreas dos indigetasyalorixa, autores do artigo. Porém,
como o regimento da FAPEAM né&o previa o reconheaimela producdo intelectual de
pessoas sem vinculo com instituicdes de ensinsqufsa, a solicitagdo foi negada. Apds esta
tentativa, encaminhei a mesma solicitagéio a Fundsegional do indio. Apesar de ndo haver
uma recusa formal, o presidente da FUNAI ndo seymciou, e a FUNAI também nao
financiou as passagens.
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a escrita da tese. E quando inicio o trabalho aestricio de filmes e
fitas com o objetivo de situar-me no denso matexmeendido em
campo. Como resultado da pesquisa, reuni um acgeveerca de
cinquenta horas de filmagem, algumas dezenas ogrédias e algumas
horas de registro em audio.

O trabalho de transcricdo destas filmagens foirroepido e,
considerando que para cada hora filmada contanmpexinadamente
quarenta paginas de transcricdo, de acordo comrraatacdo aqui
apresentada, tenho um projeto engavetado com drcaeiscentas
paginas de transcricdo a serem editadas, poisdedide tempo para a
escrita da tese, somado ao volume de trabalho,pe#&mitiram sua
conclusao.

O objetivo das transcrigbes, além de uma apreetstatha do
campo, esteve voltado a transformar o trabalhcadgpo em fasciculos
que servissem como referéncia as reflexbes apaskentseguindo o
modelo de citagbes utilizado em teses. A idéiaapraximar a estética
da tradicdo da escrita académica as reflexdes lsem@presentadas
oralmente pelos sujeitos sociais em campo, nunrgesfoor superar a
distancia entre estruturas estéticas de comunicasédta e oral, pela
evidéncia do sentido que orienta o debate voltadpraducdo de
conhecimento em antropologia

Estrutura da tese

A estrutura da tese, apés esta apresentacao,ndaddea partir
de quatro subdivisbes em primeira, segunda, tereepartes, e ao final
algumas considerac8es conclusivas da tese.

A primeira parte apresenta um dialogo com outrospces
etnograficos, etnografias e algumas referéncias@mwte tedrico a partir
do qual apoio a proposta desta t&skogo apés, apresento o ponto de

 Para o momento de minha primeira data de defemase transformou em uma pré-defesa,
presenteei a banca, o programa de pos-graduac&o @nmentador com um pequeno arquivo
de sessenta péaginas relativas a uma hora e daigawide filme, o que acompanhou a versédo
anterior de minha tese. Meu objetivo ao entregar fdme e transcri¢fes, foi de sensibilizar a
banca guanto & importancia de eu ter dedicado terapp as transcricdes. Uma maneira de
fazer compreender minhas insuficiéncias quanto @agos dentro do programa, pois a
apresentacéo de um arquivo com cerca de metadeadasricdes dos filmes feitos em campo,
sem revisdo, foi apresentado no momento de memallpedido de prorrogagdo para o
doutoramento, o que néo foi aceito e levou-me abgdenento, ao pedido de recurso e a uma
sequéncia de dificuldades para a producéo de lh@lztié a data da Ultima defesa.

1% As possibilidades de debate tedrico a partir doapresenta esta etnografia, obviamente, séo
muito maiores do que as eleitas por mim. Trago stadeente algumas das reflex6es que me
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partida que identifico como marco referencial amstextos histoéricos e
sociolégicos contemporaneos, a partir dos quaisgane debate desta
tese. Este marco referencial eleito é o movimergla propriedade
intelectual dos conhecimentos tradicionais, movimesocial que
abrangeu relacdes locais e globais, estados n&ianarelacbes
transnacionalizadas, e estd em conexdo com o0s sadgpoelacdes e
negociacbes dos sujeitos sociais que participania detografia.
presento quem, como e por quais motivos aconteéate@ependéncia
para a relacdo entre o debate apresentado em n@sba enquanto
proposta dos sujeitos sociais com os quais traballbkomovimento pela
propriedade intelectual dos conhecimentos tradiisorE, como vimos,
marco também o ponto de partida de minha insergio ralacfes
estabelecidas para a pesquisa etnografica a ganiresenca de Gabriel
dos Santos Gentil, 0 que acontece durante a pasdeisampo para a
dissertacdo de mestrado.

Apé6s, faco uma breve apresentacdo de periodosribdsto
relativos ao contato dos povos indigenas com ascbsana regiao de
origem dos indigenas com os quais trabalho, Alto Regro, mais
especificamente, seus afluentes Papuri, ChiariTiquié. A seguir,
apresento uma suscinta contextualizagéo histéeca @ segunda parte
da tese.

A segunda parte da tese apresenta 0s sujeitosissomiais
especificamente, suas abordagens, considerandeeasas entradas no
campo etnografico com o objetivo de mostrar oscipais eixos que
guiaram a orientagdo da tese, resultado das negesiaentre
antropologa e nativos durante a pesquisa. Os tedmo®gociacdo dos
sujeitos sociais para a realizacdo da pesquisagpdmutoramento séo
apresentados a partir de andlises préoprias doextost historicos e
sociologicos do contato abrangendo a cosmologiraggérias de seus
antepassados, assim como, 0 momento contemporénesgja, em
Manaus durante a pesquisa de campo.

Cada historia, relato e reflexdo, apontam paraemt@céo sobre
0 que eles querem como retorno para suas pari@@pagesta tese, quais
s80 seus interesses, quais 0s motivos porque @afieselus interesses,
propostas e criticas para as pesquisas em Antgipol¢Eles”, os
nativos, querem todos a mesma coisa: reconhecinggnttependéncia
de minha pesquisa em relacdo aos conhecimentas &eleoutro lado,

ajudaram a fazer emergir o campo etnografico ertquanoposta reflexiva para os termos da
etnografia.
1 Também chamado Uaupés.
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explicitam o que eles ndo querem da Antropologiargue ndo querem.
Para tanto, indicam uma andlise sobre quem sousoma/nés,

antropologa/s/os, e quem sédo eles, indigenas ralfgissos, nativos,
pesquisados, enquanto sujeitos sociais em pesdquosafim, indicam

um caminho a ser seguido. Enfatizo, portanto, gst& @esquisa
acontece exclusivamente por que existem interepsesparte dos
sujeitos sociais em relagdo & mesma.

Nesta segunda parte, as subdivisbes trazem o caimpgréafico
acompanhando a apresentac@o das trajetorias deifosugociais. A
ordem de apresentacdo dos sujeitos ressalta entecelo o fio de
tempo do campo etnogréfico. Procuro acompanhaoreologia de suas
trajetdrias e a centralidade de suas participagl@espesquisa que
determinam suas posi¢des, conforme veremos. Asséniermos de
negociacdo dos sujeitos sociais para a realizagia e@tnografia estéo
ancorados na critica aos modos de vida social itopgeelos brancos,
gue sao apresentados pelos indigenas a partireg@aadd dos brancos a
regiao.

Inicio com a apresentacédo de uma sintese da tiajel® Gabriel
dos Santos Gentil, Séribhi, como sujeito sociadwipdo qual as outras
relacdes estabelecidas ao curso da pesquisa dtcag& desenvolvem.
Apo6s uma breve biografia de Gabriel Gentil, apreses descendentes
do Cla Yoga, a Pajé Esmerinda Trindade da Silv&{ad Avelino
Trindade e o Pajé-Umbandista Jodo Costa.

O texto de cada subtitulo apresentado pelo nonitagae pelos
nomes dos Pajés, esta dirigido a apresentacdordosentos desses
sujeitos enquanto propostas reflexivas, criticagndlises de suas
trajetérias em tematicas centrais. Ainda que anta@@o de cada uma
de suas analises esteja alinhada a orientacdaglomentos dos outros
sujeitos sociais, € a complementaridade das asdiige possibilita a
realizacdo do trabalho, estrutura a partir da gpadsento a etnografia.

Aparece, de modo especial, a participacdo dos gildo
Candomblé Cruzado com Umbanda, pois entre est&s dsscendentes
do cld Yoga. Como disse, a casa do Pajé-Umbantbdia Costa é um
Terreiro de Candomblé e um de seus filhos, Babdlors religides
afro-brasileiras entram, portanto, com perspectsiagulares para as
relacbes em pesquisa, perspectivas apresentadasdiediferente aos
argumentos indigenas em defesa da sua participagfi@anto sujeitos
do conhecimento antropoldgico, ainda que a conweigé das
abordagens seja a énfase dos sujeitos sociaisgemal e do
Candomblé.
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Por outro lado, como uma segunda apresentacaofaténeias
pautadas na vida social de um grupo especificod@ablé Cruzado
com Umbanda, torna mais evidente 0 modo como agfrefias sociais,
em ambos 0s casos, entre indigenas e afro-relgjioaticam na tese os
termos para as negociacdes em pesquisa. Paraamfesto desta parte
apresento a participacdo dos outros dois clasugmgrxégamo Tukano,
Yepamahsg.

A terceira parte da tese é composta por dois sldgiprincipais
dedicados ao dialogo entre as referéncias dostagijgbciais com 0s
guais trabalho e os estudos voltados aos grup@mamas “Tukanoan”,
ou sociedade exolinguistica “Tukanodh”

A énfase desta tese nas negociacBes encontra adivers
desdobramentos tedricos, procuro centrar atenc®o imalicacdes
voltadas & compreensdo de quem e como s&o osnadigem 0s quais
trabalho em relacdo ao modo de vida social resieaftara a realizacéo
da pesquisa. Ou seja, suas reflexdes, andliséscastém origens nos
diversos modos de vida social compartilhados daraogs trajetérias
entre diferentes grupos sociais, porém, a princgfaréncia apresentada
por eles é a vida entre seus antepassados, pdis.e a

Estas referéncias sdo apresentadas como principi@ fle seus
argumentos e base de formacgéo para a orientacgiimderidas. Ou seja,
€ no periodo em que viveram entre seus antepasgadass indigenas
apresentam como 0 momento em que desenvolverancdesadisicas,
psiquicas e sociais para a travessia das circuistdgociais e historicas
deste Ultimo século na regido. Estas referénctatamio, sdo definitivas
para 0s argumentos hativos sobre quem sdo os brancpuem é a
antropologa/s/os. Assim, apresentam a analise atmueritica a
sociedade dos “brancos’ e, obviamente, das nedmsEagm pesquisa,
COmMo veremos.

No segundo subtitulo da terceira parte da tesessepto um
didlogo entre a mitopoética “Tukanoan” em dialogmncas reflexdes

2 Acécio Piedade (1997) traz esse mesmo nome pgrapo exégamo. Apesar da grafia um
pouco diferente, Ye’Pa-Masa. Seus argumentos séoreldos a partir de breve pesquisa de
campo e trazem a énfase nativa para o uso destemrsubstituicdo a palavra Tukano. O que
também acontece em meu campo, especificamente emtadescendentes do c&emir
Sararé.

13 Utilizo aspas por entender que se trata de umiedame sem nome, até o momento.
Conforme sabemos, das etnografias que tratam sshmeodos de vida social entre os grupos
exégamos do noroeste amazbnico, 0s textos mais eropotaneos abstrairam
preferencialmente as identidades exdégamas. Entgudoisso acontece justamente por que
estas identidades, assim como os clds, sdo norsin@dan a sociedade “Tukanoan” em seu
conjunto acontece exatamente o contrario, ndondifidada a partir de um nome.
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apresentadas sobre a estrutura da vida social @ngeupos exdégamos
“Tukanoan”.
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1 PRIMEIRA PARTE

Dﬂﬁemmo £o !
ﬁ a de mn?'m;ae

PESOUISADOR HONORARIO

INDAGAO OSWALDO CRUZ

rautodidata no camp

Figura 1 — Titulo de Pesquisador Honorério da Fg@d#®swaldo Cruz
recebudi pelo “indio pesquisador Tukano, Gabried @antos Gentil,
pelas relevantes atividades de pesquisador autadidecampo do saber
tradicional. Rio de Janeiro, 05 de agosto de 2004.”
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1.1 SUJEITOS DO CONHECIMENTO SAO SUJEITOS SOCIAIS

Este texto introdutdrio tem como propésito situamha tese nos
campos de debate das antropologias de modo a iexphacorientacao
que assumo nesta etnografia para a producdo de=dedl sobre a
maneira como sdo apresentados os resultados daigzeslg campo.
Entendo que esta posi¢cdo pode apresentar uma taespetdoldgica
para as negociacdes em campo etnografico. A oc@mtanetodoldgica
para a realizacdo da pesquisa de campo € o centlebéte dos sujeitos
sociais com 0s quais trabalho. Por este motivo, @séarco neste texto
esta voltado para a apresentacdo das discussdgsimises que julgo
terem me permitido escrever esta tese. Assim sestibtese é pensada
a partir do que a disciplina propde antes da peacpgr realizada.

A antropologia é uma disciplina que surge recenteengoouco
mais de um século e meio, e desde seu surgimeinéotsmsformacdes
no que diz respeito a suas estratégias de acessodmde vida social
dos grupos e sociedades estudados. Estas mudat§aserplicitadas
nas reflexdes tedricas e metodolégicas, indicapdypre a dependéncia
gue suas emergéncias tém em relagéo a cada noventmm

A observagdo comparativa desses momentos de travesféo
aponta, sempre - como fonte do movimento propulaadiferenca para
0 que é a disciplina antes e depois de cada mudagistrada na
histéria da antropologia -, novas respostas asdagiles para a relacao
entre antropologos e nativos.

Quero dizer com isso que a relagdo entre antropslegnativos
determina as transformacdes na disciplina. O pddermbos, enquanto
sujeitos de producdo do conhecimento em antroplagirevisitado,
analisado, discutido em suas possibilidades e dgbds no debate
antropoldgico e, a cada nova transformacéo, séotages perspectivas
diferentes das até entao apresentadas. Porémpesspsctivas também
séo, sempre, definidas a partir do que ja existinegociacdo com 0s
novos contextos de pesquisa junto a revisdo critewanossa parte,
antropologas/os.

Interessa apontar a implicagdo da evidéncia dacipagao do
nativo, também chamado “o outro” em antropologiastd sentido, este
trabalho pode ser visto como uma resposta a quegt@sentada por
Eduardo Viveiros de Castro em seu texto “O NatietaRvo”: “O que
acontece se recusamos ao discurso do antropologovauatagem
estratégica sobre o discurso do nativo? O que susedinsatisfeitos
com a mera igualdade passiva, ou de fato, entreustos desses
discursos, reivindicarmos uma igualdade ativa, eudileito entre os
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discursos eles mesmos?” (2002: 115). Entendo qpos&as para estas
guestdes podem ser encontradas numa etnografiarathucfo de

conhecimento, enquanto vida social dos sujeitosdpesados”. Os

direitos sobre os discursos séo identificados, @pos e criticados no
debate sobre as relagBes sociais em pesquisa émqiemanda do

campo etnogréafico.

Desde esta perspectiva, obviamente, ndo sou sujgi®
determina a mudanca. O que determina a mudangandado, sdo os
sujeitos sociais com os quais trabalho que exigam diferenca para a
resposta antropolégica as condi¢cdes sociais ingaikana relacao
“antropodlogo/pesquisado”. Por outro lado, o queemeina a forma
como se apresenta esta tese é a propria antropologis o debate
antropoldgico problematiza esta relagdo “antropdlogsquisado”.
Assim sendo, esta pesquisa ndo apresenta algo me&a®, apenas
acompanha um caminho que a disciplina vem amacdutecenuma
pratica disciplinar que caracteriza a antropolatgade sua origem: a
revisdo constante de seus termos, heranca dosipismcde uma
epistemologia da Ciéncia (KUHN, 1992).

Esta etnografia esta reduzida, portanto, a uma egatr
metodoldgica ao que propde a disciplina a partigde me ensinaram
minhas professoras/es em seus debates junto aemutpre me
apresentaram. A principal estratégia indicada sedébates e textos
para a realizagdo da pesquisa em antropologia @&irsegcampo
etnogréfico (PEIRANO, 1995), apreender as condigfiesa pesquisa
de campo e, portanto, os “pesquisados” nos oferecemmodo a
estabelecer didlogos com as condi¢des apresentadasspecificidade
destas condi¢Bes é o que nos leva a produzir éeflegue contribuiam
para o debate antropolédgico. Esta estratégia miéigida de insercéo
em campo pareceu-me infalivel e ao mesmo tempolesm@ preciso
ouvir o que dizem os nativos desde que compreerslague “o
conhecimento antropolégico é imediatamente umacaelasocial”’
(VIVEIRO DE CASTRO, 2002: 113).

A condicdo da pesquisa antropoldgica como relaggmals
emerge das etnografias classicas enquanto desaéitimiologicos da
pesquisa de campo. Podemos observar, por exempk, Byans-
Pritchard (2002) apresenta suas dificuldades enendeb/er a sua
pesquisa, na introducéo da etnografia sobre os, Mgrgere néo existir
outra possibilidade de realizar a pesquisa a naflesébilizar, ceder, a
orientagdo de quem determina as respostas as esiegpdesentadas
pelas antropologas/os, ou seja: 0s sujeitos pesipss
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Pritchard mostra a tensdo porque passa, pela ivantde
responder a projecdo inicial de sua pesquisa, smlaistema politico
Nuer. Consequentemente, sua etnografia é reorgrtacbmpreensao
dos interesses dos Nuer pelo gado. Os desafioenéadfios por mim
para realizar esta pesquisa, me levam a pondeithdd poderia ter
tentado identificar, analisar e compreender comoes®beleceu a
agéncia dos Nuer em sua pesquisa. Ou seja, ao supsrlimitacdes
para executar seu projeto inicial de pesquisa,tmadiogo indica de
modo subliminar a presenca de um conteldo reflexinergente de seu
campo, capaz de desdobrar pistas para a compreeesd@&dgumas
questbes: quais 0s interesses que moveram os Niggean, intervirem
e modificarem a orientacdo de seu projeto iniciapdsquisa? De onde
surgem estes interesses Nuer que movem suas oegdeelacbes em
pesquisa? Por que o antropdlogo esta submetidiotaossses Nuer?

Respondidas pelo autor estas e outras questdeamaosr
ultrapassado quase uma centena de anos da praghtgdpologica que
experimenta condi¢cdes similares em outros campuagkificos e por
outras antropdlogas/os. Isso nos levou, e levaitah@rd, a ponderar
sobre a producdo de conhecimento enquanto proddedoelactes
sociais emergentes em contextos politicos, ecomdnachistoricos que
determinaram as condi¢des de nossas etnografiasselado fez isso,
ainda que certamente os Nuer tenham apresentas@salses criticas
a prépria pesquisa desenvolvida pelo antropélogtchard lamenta o
ocorrido e naturaliza as dificuldades que partitigias relagcdes em sua
pesquisa de campo.

De 1930-1936, periodo em que acontece a pesquisantf@o de
Pritchard, a probabilidade é de que a resisténo& hhbitantes da
coldnia britAnica do Sudao - que conquista sugpieni@éncia em 1956-
(PERRONE-MOISES, 2001), trouxesse uma densa reflexbre as
condi¢bes politicas, econbmicas e histéricas queertualizavam a
pesquisa.

E coerente supor que estas reflexdes ndo teriamc@spa
redacdo da etnografia, ainda que estejam presalgiass lampejos das
circunstancias ao curso da evolucdo do texto, mmis)o diz Pierre
Bourdieu, “é na medida em que o discurso heterodiestroi as falsas
evidéncias da ortodoxia, restauracao ficticia deade lhe neutraliza o
poder de desmobilizacdo, que ele encerra um podarokco de
mobilizacéo e de subversdo” (2002: 15). Sendo assi#mergéncia dos
interesses Nuer para a pesquisa desenvolvida pansERritchard
produziria um discurso heterodoxo passivel de ulestis falsas
evidéncias da ortodoxia e neutralizar-lhe o podedaesmobilizacéo.
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Pritchard explicita - ao apresentar sua/nossa caodpassiva
diante do poder dos nativos, em expor e ndo exgorcenhecimento
sobre sua propria vida social - que nossas pesguisacampo sao
governadas pelos interesses dos nativos que nagasi&tnografias de
acordo com as possibilidades sociolégicas detentésze reorientam o
gue haviamos projetado para a realizagcado da pesgupartir de seus
préprios interesses.

Penso ser esta a maior superacdo a qual uma diaapee se
propor a realizar. Diz nosso heroi:

Desafio o mais paciente dos etnologos a abrir
caminho face a esse tipo de oposicdo. A gente fica
maluco com ela. De fato, depois de algumas
semanas de manter relacionamento unicamente
com os Nuer, a gente exibe, se for permitido o
trocadilho, o0s sintomas mais evidentes de
‘nueurose’ (EVANS-PRITCHARD, 2002: 19).

Assim como aconteceu com Pritchard, nossas etriagdissam
por desafios ao curso das negociagcdes em campgowsnanodo geral,
estes desafios prescrevem alteragcbes em nossefoprdg pesquisa, 0
que emerge dos interesses nativos. Podemos reftdtie os motivos
gue nos levaram a dissociar a emergéncia da anéisea sobre o
sentido de suas orientacbes das pesquisas? E sesfido que
apresento esta tese.

1.1.1 A perspectiva do “outro” sobre a “minha”

O conflito que sofri para a realizagdo desta téseamerge num
tom pessoal como o de Pritchard em campo. No entanétnografia
gue apresento busca responder aos mesmos desdfidessha quase
um século atras pelo autor citado, com outros aggtws, argumentos
esses que ndo podem ser tomados simplesmente ceo®aun como
dos nativos, mas como emergentes de contextodssedmstoricos aos
quais pertencemds Nesta tese o desafio em acompanhar o que 0s

14 A diferenca entre paradigmas, por Edgar Morin {)9%ompreende a orientacdo do
pensamento desde as relagdes sociais; uma mudargaratiigmas, portanto, diz respeito a
mudanca do pensamento em sua expressao sociare dif epistemologia do conhecimento,
que trata de um campo de estudos voltado as muslaagastrutura do pensamento cientifico,
especificamente. Considero, portanto, que a mudaagarientacdo da relacéo politica entre
antropodloga e nativos na produgéo de conhecimentneéémudanca epistemoldgica, do ponto
de vista da disciplina, e paradigmatica, do poetwista das relagbes sociais.
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nativos propuseram para a andlise e reflexdo édmmagquanto objeto
da pesquisa etnografia.

Tal qual Pritchard, o modo como apresento a anélseida
social é definido pelos nativos. Assim, meu esfdagopor um lado, 0
de responder simultaneamente & estrutura acadé&mdisciplinar de
modo interdependente a politica da producdo deewimiento e ao
dialogo reflexivo com os pares; por outro lado, nesforco estd em
responder aos interesses nativos conforme as aiiicdes em que
nossas negociacbes se estabelecem. Esta divisda mmtuar
referéncias ao entendimento de como se estabelesteutura reflexiva
da proposta nesta tese, mas € importante notarstee desdobramentos
analiticos das relagbes em pesquisa acontecem, ate, f
interdependentes. A énfase nativa foi a apresemt@de&ua vida social
desde as relacbes em pesquisa.

Se o0 primeiro desafio foi responder as demandassdjestos
pesquisados para que fosse possivel a realizagdesdaisa de campo,
0 segundo foi transformar essas demandas numarafiaogpltada aos
pares. Segundo Pritchard “a batalha decisiva nffrag® no campo, mas
depois da volta.” (2005 [1976]: 245). Considerandodiferenca
apresentada pelo autor para a pesquisa de campoodwgao do texto,
reflito sobre a diferenca entre a autoridade doopbtogo diante dos
nativos e a autoridade do antropdlogo diante dos@ilogos. Entendo
que é esta diferenca que provocou a definicao, septeda por
Pritchard, de que o momento de escrita da etnagefa “batalha
decisiva”. Consideremos que escrevemos etnogiadiasantropdlogos.

Entendo que a afirmacédo do autor de que o desadioryra
batalha decisiva”, esta na producdo do texto @dartise de contextos
relacionais diferenciados. Em minha tese, estarafifta entre os
campos de relagdes, campo etnografico e escrittrgyrafia, parece
ser ultrapassada. Reflito que esta travessia pdifaranca se estabelece
gracas ao fato de termos chegado a uma relacamdée gquitativo para
a minha participacdo nesta tese e a participacdosdgitos com 0s
quais trabalho. Ou seja, nesta tese assumi prscéguitativos para a
estrutura do debate como condicdo a participac&dmksquisados” na
etnografia, conforme suas exigéncias: reconhecesd@nquanto
sujeitos do conhecimento, das reflexdes, das asaldas criticas, das
conclusées, questdes, enfim, da etnografia queagwesento.

Assumir relacdes equitativas para a condicdo deitsugdo
conhecimento antropolégico é nossa moeda de tareagorealizacédo da
pesquisa. Assim, explicitar como o0s nativos aptesersuas condicdes
de andlise para a etnografia, ou seja, como ososelpresentados
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produzem a analise critica das relagcdes sociaipesmuisa, escrever a
etnografia, € um segundo desafio, porém ndo maierogprimeiro, e
também, ndo independente do primeiro.

Para tanto se fez necesséria a revisdo detalhadaodaersas
filmadas apds a realizacdo do campo, de onde sungressidade de
transcrever aproximadamente cinquenta horas dadgi#ms. E a partir
desta verificacdo detalhada que consigo mapearagéce entre as
exigéncias para a realizagdo da pesquisa e o diglaglatino entre
pesquisadora e “pesquisados”, a partir do qualatiz¥as permitem a
exposicdo de suas trajetérias, narrativas, coshealogpraticas
espirituais, assim como 0 acesso aos grupos sagiaithes legitimam.
Ou seja, a negociacdo se da por etapas, ndo aristeordo anterior,
como um documento escrito: a cada dia em que Zadaluma nova
conversa, a pesquisa € renegociada e seus terrafisnaglos, ou
reorientados.

A orientacdo dada pelos sujeitos sociais a neghziagm
pesquisa € apresentada como estratégias que aaiiersempre, suas
expectativas e interesses em relacdo ao trababtoatégias que
apontam, sempre, para o0 modo como compreendemtengeen que
sejam orientadas as relagfes neste contexto. Assinp, se Pritchard
foi pesquisar politica e s6 ouviu os Nuer falareshre gado, eu fui
pesquisar as trajetdrias estéticas das habitagiiem® e s6 ouvi falar
sobrecomo a relagdo em pesquisa era insatisfatéria pa@s sujeitos
pesquisados e de onde surge essa insatisfacdo cqoaote das
relacbes estabelecidas junto a ndo-indigenas e refoe-religiosos no
curso das trajetdrias destes sujeitos sociaiQu seja, a antropologia
vista como parte de relacdes politicas e econdm@as espacos
sociologicos compartilhados por pesquisadores sqtgsados”, quer
seja diante de relagbes locais, nacionais, int@nas, ou
transnacionais, desde as sociedades-estado, onjlgjam-se sujeitos
sociais, nativos e antropologos, conforme prevéi-Séauss (1962
[1961]).

E evidente, portanto, em minha pesquisa de campe, as
sujeitos sociais conjugam-se em relagdo de equialé aos
antropo6logos. Esta é chave de minha tese. Concorceles; entendo,
como antropéloga, que eles estdo em relacéo dead@putia comigo em
meu trabalho e que sem eles eu ndo seria capaaldmr esta tese.

Convido os pares a refletirem sobre esta questfletirem sobre
suas possibilidades de realizar etnografias, @sligflexdes, criticas,
propostas, em sua relacdo com a participagdo (Eitosusociais com 0s
quais trabalharam nestas etnografias. Convido-ooaderar a
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possibilidade da relagdo entre antropdlogos e gmtser legitimada
enquanto participacdes equivalentes para a prodde&mnhecimento
em antropologia.

Os sujeitos sociais pesquisados apresentam a emergke um
enraizamento histérico da politica e da economia pa relacdes em
pesquisa. Os nativos apresentam essas relacOass soderiores a partir
da narracao de suas trajetérias, das trajetériaeuleantepassados mais
proximos e de narrativas miticas que nos remetesituacdes mais
remotas, como a chegada dos brancos no contirieateeunido dessas
informacdes somada as referéncias dos registrogtossgue nos
possibilitam refletir desde a perspectiva propgs#do conceito de
etnohistoria, conforme apresentado por Oscar Gal8déez (2006: 15-
16; 363-378).

Os contextos sociais, politicos e econbémicos cqmbeameos a
pesquisa de campo também séo apresentados adpalftierspectivas”
préprias aos sujeitos sociais pesquisados. Suaetefa na evidéncia
da antropologia enquanto desdobramento das mesfagdes entre os
sujeitos sociais com os quais trabalho e os ndigends e nao-afro-
religiosos. Assim sendo, eu, como antropélogaasaliada a partir das
referéncias que os sujeitos sociais tém sobre osndigenas e nao-
afro-religiosos desde suas trajetodrias e suasietagpntemporaneas.

E possivel notarmos o compartihamento de algun®sei
reflexivos para a relagdo entre as narracfes doo®@ a orientacdo ao
texto desta tese com o modo como Crapanzano (Ej8@kentou as
narracbes dduhamiem relacdo a elaboracdo de sua etnografia.
portrait apresenta a vida de Tuhami de uma perspectiveidodl que
se desdobra num acesso a histéria da sociedadeatizlg faz parte.
Neste sentido, Tuhami pode ser também associadnodo como os
sujeitos sociais com os quais trabalho apresent@as analises criticas
sobre a sociedade dos brancos. Entretanto, qussaltee objetivamente
a diferenca em duas premissas que guiam as etiasgraim
comparacgdo: a primeira, que considero a princépal,fato de que em
Tuhamindo ha uma implicacdo direta entre a estruturtexto e uma
analise critica do modo como € orientada a proddgéproprio texto
etnogréfico.Tuhamindo propde uma reorientacdo politica e social das
relacdes em pesquisa implicada na estrutura tedgrétodolégica da
antropologia. A segunda se deve ao fato de quea@rapo estrutura
sua narrativa antropologica em didlogo com andlsgésanaliticas, o
gue ndo participa de meus interesses de andlisamigém ndo me
pareceu ser parte dos interesses criticos dososatem 0s quais
trabalho.
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Tuhami talks of ‘Alisha Qandisha and other
demons, the Westerner is tempted to treat these
demons as collectively sanctioned products of
Tuhami’s imagination, as ‘projections’ or
‘collective representations’, that are somehow not
quite ‘real’. He will look to ‘reality’ to understal
them without questioning the status of that
‘reality’. ‘A’isha Qandisha and the other demons
may be regarded accordingly, as refractions of
‘social processes’, ‘tensions within the society’,
‘conflicts within the individual’, ‘guilt’, ‘libidinal
impulses’, ‘archetypical propensities’, or, on a
slightly more concrete level, ‘historical events’.
(CRAPANZANO, 1980: 22

A énfase na avaliacdo dos nativos sobre a pesalgsa-se
objetivamente ao fato de que o modo como eu osianta minha
pesquisa, inicialmente, fez emergir as marcas dasedgas politicas
que acompanham as relacdes sociais a partir d&s mudha proposta
de pesquisa é analisada. A chave para a negociacao minha
dependéncia para com suas participagdes. Ou sefiependo de suas
participacdes para realizar a tese, entdo elegmxgue seja mudada a
orientacdo das relacdes politicas em pesquisaaatmjtelacdes sociais
constitutiva da vida social dos sujeitos “pesquisadOra, as relacdes
em pesquisa sao relacdes sociais (OLIVEIRA, J2604). Eu sou uma
branca-doutora-antrop6loga com reconhecimento eitinédade
politica, econdmica e social desigual ao reconhextione legitimidade
que a pesquisa oferece a eles.

Assim sendo, os “pesquisados” tornam evidenterdegoretacdo
de que, do modo como eu orientei inicialmente miplkaquisa, é
possivel entender como as/os antropélogas/os détingiolade ao
processo de colonizacdo e exploracdo das populagdigenas e afro-
religiosas, nas etnografias, pelo fato de fundaaments nossas
reflexdes em seus conhecimentos e vida social eecdahecermos que
eles sdo sujeitos do conhecimento antropoldgicoto taguanto
antropo6logas/os, visto que o conhecimento antrgieédepende da
participacdo deles para constituir-se enquantoesomntento disciplinar.
Ou seja, embora as importancias das participageesnttopdlogos e
nativos sejam equitativas para a producdo de umagetfia, o
reconhecimento de suas participacfes é assimgtai@ a politica e a
economia das relacbes sociais entre sujeitos doheconento
antropologico.
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Como podemos apreender, por um lado, os sujeiteguEados
apontam para a andlise das relacdes politicas squisa desde suas
trajetérias; por outro, a histéria da antropologi@presenta
correspondéncia direta entre as relagbes em pasqui orientacdo
tedrica de suas reflexdes e de suas estratégiasdot@gicas,
mostrando-nos que a teoria € 0 método antropol$gpmassaram e
passam por transformacdes acompanhando transfoemaggioricas e
sociolégicas mais amplas (STOCKING, 1996).

Entre as “moedas de troca” para 0 acesso aos dorgreos dos
nativos, conhecimentos estes expressos nas maisaksvdimensdes de
suas vidas sociais, encontramos em etnografiastesca descricdo da
presenca dosmatehip&”, objetos considerados valiosos para o0s
“pesquisados”, levados por antrop6logos como fadméretribuir” por
entrevistas, fotografias, filmes para a realizad@mossos trabalhos e de
nossa permanéncia, hospedados junto aos sujeti@sssocom 0s quais
trabalhamos.

Nas ultimas décadas, os termos de negociacao padaizacdo
das pesquisas passam a ser marcados por outetgegias. Passamos a
servir como mediadores, assessores, professo@icdg em acdes
como a elaboracéo e execucdo de projetos, laudictase participacao
nas definicbes de politicas publicas, regularizatgwitorial, entre
outras atribuicGes acessiveis ao nosso campo madéo e atribuiveis a
nosso universo de trabaffio

5 Ha apenas seis anos, aprendi esta palavra Yanoguantiategoriza os objetos valiosos para
troca. Eu, meus colegas, funcionarios da area ddesa todos osapépé,ndo-indigenas,
levdvamos redes, facas, anzois, panelas, facoeshadwms, entre outros, para realizarmos
trocas com os Yanomami habitantes da Serra do Bayama a realizacdo de nossas pesquisas.
Além da cortesia expressa pela boa recepcdo Yaniojumatm a nossas atividades, essas trocas
eram feitas por hospedagem, ajuda para a manutelecfista de pouso para monomotores,
apoio em viagens a pé pelas trilhas nas montarms,a maior parte dos Yano, casas
comunais Yanomami, s6 eram acessiveis a pé, ouwiteacdes de emergéncia, criava-se
espaco de pouso para helicoptero. O trafego psrérimviavel na regido devido a topografia
acidentada.

16 Como tentativa de meu ingresso nas terras Waiktioari e Yanomami durante o mestrado,
acompanhei estas circunstancias emergentes corr@dmmeu cotidiano de pesquisadora e
apresentei-me para trabalho voluntario ao PWA (farag Waimiri-Atroari), um programa
compensatorio que surge a partir do alagamenttedas Waimiri-Atroari com a constru¢éo
da Usina Hidrelétrica de Balbina (Baines, 2000) @NG SECOYA, Servico de Cooperagéo
Yanomami. Cito como exemplo duas antropélogas dpigeyam acesso as informacdes que
fundamentam suas etnografias a partir de trabglfestados ao PWA: a Mestre em Sociedade
e Cultura da Amazdnia — UFAM Maria Carmem R. DoeValer Do Vale, 2002) e a Dra. Ana
Carla Bruno (ver, Bruno, 2003), atual pesquisadirdNPA. Para esta evidéncia também é
possivel simplesmente observar o nimero de etnagn&alizadas a partir do envolvimento de
antropdlogas/os com processo de larga evidéncia coogsextos politicos, econémicos,
juridicos, que envolvem os grupos sociais com @ssguabalhamos. A lista de atuacdes em
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Nesta Ultima década os pesquisados passam a iearinelacoes
equitativas para suas participacfes nas pesquisas garte de projetos
sociolégicos mais amplos. Situacéo que, no Brasihddo especifico, e
na Amazobnia de uma perspectiva mais abrangente,irepticada no
movimento pela propriedade dos conhecimentos toadits. Ganhando
proporg@es internacionais, o debate - entre pemgies de diferentes
campos disciplinares junto aos pajés - sobre tegitide e direitos
equitativos dos conhecimentos tradicionais e dieosi passa a definir
também os espacos sociais das pesquisas antra@spgissim como
seus debatés.

Por outro lado, o momento disciplinar do qual ereessgta
etnografia € resultado de um movimento reflexiverimo a disciplina,
apontado em seu marco referencial como “crise” dé&opologia e
fundamenta a reorientacdo reflexiva para a pasiéip de
antropo6logas/os e “pesquisados” nas etnografiasmaBSdo as
transformacdes sociais citadas ao mal-estar inteénalisciplina,
assumimos a revisdo da metodologia, teoria e epddgia que
orientam a constituicdo das etnografias diantendaas condi¢cdes que
determinam as relagbes em pesquisa (OLIVEIRA, :J2604). Como
marco deste momento reflexivo para a Antropologganpreendo que o
texto de Lévi-Strauss (1962), apresentado em 1861assumir a
perspectiva de que a disciplina esgotaria suasibiwedes de
continuar sendo exercida - desde as transformagésssociedades
“autdctones” a partir do contato com as sociedages produzem e
sustentam a disciplina enquanto parte de sua @strutesultaria no fim
da “diferenca” entre antrop6logos e nativos. Eno dia diferenca entre
antrop6logos e nativos, assumido pelo autor nagoemento, que
implicaria no fim da antropologiZ.

Entendo, portanto, que “a crise da antropologigtlta de uma
transformacéo nas relacdes entre antropélogosvesiague por sua vez
resultou da transformacé@o dos nativos dentro dagdes sociais que
constituem as pesquisas. Os nativos sdo, cada eeasmidentificados
como um “outro” ao qual o antropologo reserva disigh cultural e
social, e cada vez mais se tornam um mesmo pardropélogo. E

correspondéncia ao numero de etnografias produzétas etnologia e que ganharam
visibilidade nos espacos académicos é grande, desldemenos, os anos 1980.

' Apresento adiante uma abordagem mais especifii@ s& implicagbes deste movimento
social como evento que é determinante para o qudEB@Ooliticas internacionais voltados a
propriedade intelectual dos conhecimentos tradiiofVer Diegues e Arruda, 2001; Santilli,
2002; Almeida et alli, 2008).

18 Ver também Cardoso de Oliveira (1998), Krotz ()98@&ndler (1993), Stocking (1982).
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interessante lembrar que esta aproximagdo entsar've’ o “outro” se
evidencia no dominio e apropriacdo, por parte @tsas, de conceitos,
categorias e estruturas das estratégias politecmseathcdes sociais que
sustentam a existéncia da disciplina. Tornamo-npativos e
antropo6logas/os, sujeitos sociais de uma mesmadam® em suas
diferentes dimensdes, locais, nacionais, internagsoe transnacionais.
Esta também é uma evidéncia nesta tese, a que (fagstao de
apresentar nos primeiros capitulos do trabalho.

Esta tese apresenta um desdobramento especificd par
orientagdo do encontro entre antropdloga e natlecscordo com o que
determina seus contextos. Claro, um desdobramemteroporaneo as
transformacdes antropoldgicas, conforme citadaspacégrafos acima.
Apés a concepcdo de uma morte para a Antropolegida vez mais
as/os antropologas/os cedemos legitimidade aositosujesociais
pesquisados enquanto sujeitos do conhecimentopahigico, e cada
vez mais nossa presenca na orientacdo dos textogr&ficos é
explicitada como parte de um conjunto de negoctgedeaizadas social
e historicamente. A partir da crise, ou mal-estaciglinar, uma
preocupacdo intensa por parte das principais escd@a debate
antropoldgico, franceses, ingleses e americanade @emos autores
apresentarem reflexdes sobre os limites discigBasempre em busca
de uma superacéo, que entendo tardar a chegar.

Entre os americanos o debate sobre a autoridadéexto
antropoldgico, enquanto textos autorizados porra patropdlogas/os,
ganha félego. Crapanzano publica, em 1992, sutex@efk sobre as
ficcbes de objetividade, neutralidade e distancia gmparam o oficio
do antropdlogo e apresenta a si proprio como imgbicnum jogo de
poder e desejo. James Clifford (1998), em “Sobreautoridade
etnografica”, reflete sobre as limitagfes do “aidade) na escrita” ;
situando historicamente as estratégias de auteridagberiencial e
interpretativa, aponta modos emergentes de aatigjdpartindo de
exemplos ingleses, americanos e franceses pamgidesdormacdo e a
desintegracdo da autoridade etnogréfica na antrigjgosocial do século
XX.

Estes trabalhos indicam que a antropologia é umgaaie;do que
envolve dois ou mais sujeitos. Nao ha posicdo aentr encontro
etnografico — nesse encontro conversam autoressdiaeAfinal, “(...)
quem ¢é na verdade o autor das anotacbes feitas ango@”
(CLIFFORD, 1998, p. 48). Clifford Geertz (1997), éBstar alli. La
antropologia y la escena de la escritura”, falaesalpresenca autoral na
escrita, sugerindo que de maneira irreflexiva, $ods etnografos
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inserem-se no proprio texto. A énfase dos autoresta esta tese na
medida em que suas reflexdes problematizaram agwdronteirica
entre “o0 eu e o outro” enquanto sujeitos do textropoldgico. As
condi¢cbes contemporaneas em pesquisa impulsionaandkse das
fronteiras entre “0 eu e 0 outro” sujeitos sociaisque traz novas
perspectivas para a compreensdo das implicacbesfrardeira
estabelecida entre “0 eu e o outro”, sujeito e tobj@ma pesquisa
antropologica.

A reflexdo antropoldgica € uma busca pela ciénaigida social,
0 que faz emergir seus limites e possibilidadesesalrondigdo que Ihe
apreende os propdsitos e a condicdo que |lhe eoresijuanto objeto: a
antropologia é vida social. A antropologia é apdédam em suas
negociacdes entre “0 eu e 0 outro”, assim comogiagdes “entre 0 eu
e o texto”. O “eu e o texto” e 0 “eu e o outro” stee etnografia, sédo
apresentados em seu territério comum, ou seja, asbgurelacdes
sociais. Trata-se, respectivamente, dos nativ@gstas antropologa/s/os
- conforme citado acima, na reflexdo sobre as pesigde Evans-
Pritchard em relacdo aos desafios da producéo réficag - e das/os
antropologas/os e outras/os antropélogas/os.

Se a relagéo entre o “eu e 0 outro” se da desdarinsipios
epistemologicos e sociolégicos que definem a diseippor outro lado,
esse mesmo viés apontado por Lévi-Strauss para ddiantropologia,
se estabelece entre 0 “eu e outro” como partesnue estrutura que
supera sua dicotomia: somos “0 eu e 0 outro” samelhmente, pois que
nossas etnografias resultam num projeto de soagidcomum, e,
mesmo que inicialmente ndo seja compreendido catcataba por
torna-se assim.

Esses limites sdo condicbes dadas ao encontroréfivog O
fazer antropolégico consiste no reconhecimento iemafdo de
alteridades na condicdo de troca, didlogo, neg@cjagriacdo e
atualizacdo de diversas visdes de mundo. Nestalligbos nativos
orientam as negociagdes em pesquisa e o0 resulemdasinegociacdes
define a etnografia. As orientacoes, do texto eeflexdes, como disse,
sdo apresentadas a partir da exposicdo de situsigidss no passado
ao curso de suas trajetdrias de vida e, em outorsemtos, a partir de
fatos e situagbes contemporaneas a pesquisa.

No passado e no presente sdo acessados 0s teweesar®s as
analises comparativas entre circunstancias sociisa relacao
pesquisadora/pesquisados. Qutras vezes, as arsisesdicativas e a
relacdo em pesquisa é diretamente apontada combcddg ou
equivalente a uma determinada relacdo social quariada. Nesse
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sentido, por exemplo, € o modo como os brancos istensa de
aviamentd’® ignoravam a qualidade do desempenho, dos sujeitiais
com 0s quais desenvolvo esta pesquisa, no trabalpoe possibilitava
a continuidade da vida social compartilhada, pdigenas e aviadores.
Ou seja, em suas expectativas, seu esfor¢o dehimadxatidiano deveria
obter como resposta o reconhecimento de sua inmgtatfpara a
continuidade da vida social, mas os brancos naociaguerelacdes
equitativas, queriam explorar e escravizar. Esteandes séo
comparados ao modo como eu, antropéloga, cedigiolespaco para
uma reflexdo sobre nossas participacdes, antrapd@ogativos, para o
trabalho. Neste momento, eu teria que deixar minipmsta autoridade
sobre o0 modo como deve ser realizada a pesquigagtar receptiva as
mudangas necessdrias a apresentacdo das critemhas estratégias
em pesquisa, pois se eu queria entender o quessaxagdes sociais
para eles, comecariamos sobre 0 que séo as reagte®u e eles para
eles.

A principal questéo da tese trata, portanto, deumo especifico
que a etnografia que escrevo assume ao curso delah@acao e diz
respeito a producéo da tese enquanto campo etioogdésde a voz dos
pesquisados. A produgdo de conhecimento em antgipoé o eixo a
partir do qual os sujeitos pesquisados apresentanassuntos da
etnografia. A producdo de conhecimento antropotdgicevidenciada
como parte central na etnografia. O texto é etriicgré® apresentado
enquanto relacdo social e producdo de conhecim@ntseja, apresento
nesta etnografia o texto etnografico enquanto delsgociais.

Limites e possibilidades do texto etnogréafico s@zudidos por
Tedlock (1986) que propdem a elaboracgéo das etiegynsiderando-
a em sua multiplicagdo de vozes, polifénica, ondé&opdlogo e
“nativo” fazem vibrar suas vozes (TEDLOCK, 1986kdta etnografia,
a voz da antropéloga acompanha a voz dos natives,ogentam e

% Aviamento é termo usado para indicar um sistemardeito sem dinheiro. A divida é
contraida pelo consumo de produtos e o pagamentotédo pela produgdo. Assim, quem
fornece mercadorias a crédito € chamado patraaden)i e é chamado de fregués (aviado)
guem as consome. Neste sistema € possivel formanaeede de aviadores e avidos, ou seja,
um aviado pode tornar-se aviador de outro aviadsdabrando uma hierarquia entre credores
e devedores. O sistema inclui, portanto, produtaeresiores e intermediarios, e chega a formar
grandes redes de aviamento, sendo que quem expraidato na floresta é quem sustenta o
sistema. O aviamento teve importancia central paggaonomia especialmente no periodo de
exploracao intensa da borracha entre o final doleédX e o inicio do XX (Ver Santos, 1980;

e Weinstein, 1983). Entre os indigenas com os quakmlho, duas pessoas fizeram este
trabalho de extracdo da matéria prima, assim coeus pais e avos. Para o sistema de
aviamento eles foram fregueses ou aviadores, nbagd@ deles mesmos a condigdo de
trabalho vivida era de escravidao.
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definem a tonalidade e até mesmo o lugar da voantipdloga na
composigao, porque entendo que a minha receptiwidaddecisdo mais
coerente. E importante ressaltar, porém, que essigio ndo pretende
uma neutralidade da antropdloga, pretende um recimkento por parte
da antropdloga sobre as analises criticas dososatwn relacdo as
estratégias antropoldgicas de producdo de conhemmBleu desafio
como etnégrafa consiste em ser capaz de fazer eraerggéncia das
vozes a partir dos interesses “nativos”, desde spugs interesses
respondam aos meus, enquanto antropologa, senaesgeatiquer das
partes.

As andlises e reflexdes sdo apresentas em camp® fgkitos
sociais. A coeréncia da ordem da regéncia dosasatiubre a pesquisa
estabelece-se num processo vivo, dinamico, de Gefacdurante a
realizacdo da mesma. Neste sentido, esta tese stdov@tada para
inflexdes tedricas sobre a teoria antropoldgica.cAtcas e reflexdes
apresentadas tém como referéncia o campo etnagréfio “campo
etnografico”, ou seja, 0s sujeitos sociais pesgoisgue produzem uma
andlise da pesquisa enquanto parte de sua vidal.s&sta verséo
especifica de analise dos nativos, apresentadaa netstografia,
estabelece um encontro discursivo entre o campmetfico, enquanto
vida social a ser estudada e o método, a teorieegistemologia da
antropologia, pois quem apresenta uma andlise ttmdméda teoria e da
epistemologia da antropologia, enquanto parte dg gdas sociais, sdo
0s “pesquisados”.

Nesse sentido, ndo h4 um esgotamento autofagicefigxao
sobre como deve ser pensada a antropologia e cevecsdr orientado o
método antropoldgico de modo a responder a corgaiéa disciplina
sobre suas limitacfes de autoridade em relacd@rmrecimento sobre
este “outro” no modo como o antropélogo legitima disturso sobre o
campo etnogréfico (CLIFFORD, 1998). H4& sim, a pmeaedeste
“outro” co-extensivo a reflexdo.

Esta etnografia €, portanto, continuidade da cotestaevisdao da
relacéo “antropdlogo/nativo” ao curso da histo@adisciplina. “Somos
todos antropbélogos e somos todos nativos®, sim,a pamos
antropo6logas/os, e, para 0s sujeitos sociais coquais trabalho, néo,
ndao somos todos antropélogas/os e nativas/os. deglvario, somos
diferentes, e a diferenca determina nossas padaitiéls em relagéo.

N&o pretendo apresentar uma discussdo pautadaferanda
epistemoldgica para as categorias, ainda que wrdgdios para tanto.
A armadilha que a antropologia apresenta estatoaléaque esta tese é
uma etnografia e, enquanto etnografia pretende altass uma



54

compreensdo sobre a vida social dos nativos desde perspectiva
singular de andlise, um recorte de um objeto dgquies, este recorte
limita-se e ramifica-se a partir do entendimentbivoapara o saber
como relagdo social. As estratégias dos sujeitoigisgoara apresentar
esta andlise critica para minhas estratégias equigasestdo no centro
de minhas atengfes, pois além de trazerem a direg@sentido do

debate posto pelos nativos, também apresentam tmjafirias do

século XIX até o momento presente, apresentamypest®s para as
relacbes para a producdo de conhecimento entrs pajgandomblé
desde suas praticas e cosmologias, com analises cdo®xtos

sociolégicos e histoéricos, o que considerei o maésafio.

Do ponto de vista dos nativos, a diferenca entresaizeres,
antropoldgico e nativo, é legitima. Ndo ha davidare o fato de que
sdo conhecimentos diferentes. A questdo apresep&ds nativos diz
respeito a pesquisa enquanto parte de sua vidal.s@u seja, meu
proposito nesta tese é acompanhar o campo etrameafiriorizar trazé-
lo a visibilidade da analise a que se propde.

Em sintese, minha preocupacdo ao curso desta afiaogr
apresentar para 0s pares como e 0 que ougo osdirerem. Ougo-0s
dizerem: “vocé é a antropdloga e, por isso, é elifier de nds. Nao
pretendemos que sejamos iguais. Entendemos quéeranga € um
principio fundamental para a continuidade da vaaas e esse principio
deve ser respeitado se quisermos continuar exstirRbrtanto,
respeitamos sua legitimidade social enquanto aditsgp. No entanto, é
preciso que vocé reconheca que depende de nésgmaever sua tese.
Depende de nossos conhecimentos, depende de tgde sabemos
sobre nossa vida social. E por isso, 0 que voa@wsdeve reconhecer
de modo igual nossa legitimidade sobre o que ét@sér escrita €
palavra e vida social. O texto é vida social. Qdexo pensamento nao
sdo transcendentais a realidade social. N6s sonega nos, vocé, a
antropologa, e nés os ‘nativos’. E sobre isso careos tratar em sua
pesquisa. Vamos tratar a pesquisa, 0 texto, ermuweéstd social e ndo
uma “traducdo/descricdo/analise” sem relacdo e®hjetiom a vida
social. Ainda que o0 texto deva ser também uma
“traducdo/descricdo/analise” da vida social, eleedser compreendido
fundamentalmente como parte da vida social.”.

Apesar do estranhamento provocado pelo fato do @amp
etnografico trazer uma analise do método e daatemiropoldgica, este
trabalho é uma etnografia, ndo se trata de um elébatico sobre a
metodologia, a teoria e a epistemologia da antomp@| pois estou
voltada a apresentar a vida social dos sujeitoguEesdos conforme
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estes a apresentaram a mim, do mesmo modo comairosirps
antropologos que foram a campo fizeram. Se algtenegto causa
estranhamento, esse estranhamento é resultado dmentm
contemporaneo j4 anunciado pela histéria de nossapliha. Os
processos reflexivos que participam da constants&e do método e da
teoria antropoldgicos regem nossas expectativas papresente e o
futuro. E nesse sentido que apresento a emergéesta tese e
etnografia.

Interessa respeitar a autocritica propria a diseipPortanto, este
trabalho ndo se opfe a uma escola, a uma cormediiea, ou a um
grupo de pensadores da antropologia. Pelo contrapdia-se em
reflexdes e andlises apresentadas e reafirma ojagdiei feito em
etnografias passadas. Estranhamente ndo percebgigmou rupturas,
pelo contrério, o propésito é fazer emergir do caremografico uma
realidade social especifica e que emerge dos mestoogextos
sociolégicos, histéricos, politicos e econdmicose gleterminam a
orientagdo da prépria disciplina. Neste sentidafinm@o a importancia
da etnografia para a continuidade da disciplinais gendo como
referéncia a histéria da antropologia, nossas Gegitedricas emergem
do campo etnogréfico, tal qual entendo realizatantsse. E se algum
dia sofremos com o alarde de um possivel fim deopologia, hoje
podemos compreender que como diz o Yai Avelino,s;rease mundo
nao acabar, acabar. Vai surgir outro mundo.”, ga, s&e trata da
emergéncia de outras perspectivas reflexivas pdisciplina.

Conforme a proposta apresentada pelos nativostiregbbre a
producdo de conhecimento enquanto espacgo de pmwdigdelacbes
sociais, implica também numa economia e numa galita dependéncia
da disciplina em relacdo aos saberes dos pesqgsidaiio novamente o
Yai Avelino, “livro s6 ensina metade”, e dilku Ovidio Lemos Barreto
que falou em Tukano/Yepamahsa e foi traduzido parsebrinha para a
lingua portuguesa: “o0 que mais vocés querem saber?gue VOCcés
precisam tanto de nosso conhecimento? E o queta ganha?”. Assim
como, diz a Yalorixa Maria da Conceicao de AbreivéMa na mesa-
redonda “O poder da palavra” no PPGAS e PPGH, UFSGcés
precisam da gente. Se néo fosse nds, seriam oMassvoCcés precisam
de alguém. Se forem outros, fagam desse jeito tancén os outros. O
gue nds queremos é reconhecimento.”; ou ainda daima Cabocla
Joana D’Arc em sua doutrina “me chamaram de argtHialonas eu ndo
preciso ler para aprender”.
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1.1.2 "Me chamaram de analfabeta, mas eu ndo preoider para
aprender.” (Cabocla Joana D’Arc, Candomblé Keto Crizado com
Umbanda)

As estratégias nativas explicitam a analise dades que se
estabelecem entre antropo6loga e nativos duranés@ujsa. Os nativos
apresentam reflexdes que comparam relacdes suii@ias no passado
e no presente com as relagbes em pesquisa. Explieis implicacdes
das diferencas politicas e econbmicas entre artgg@ nativos como
determinantes para a definicho e continuidade dategarias
“pesquisador e pesquisados”.

Em suas analises e criticas, tornam evidente dqueratacdo da
pesquisa, conforme apresentada pela antropdlog@ico do trabalho
de campo, reifica relagbes que desconstituem osomsatnquanto
sujeitos do conhecimento produzido, pois os reduaeoondi¢cdo de
objeto de andlise. Diz o#ifu Justino Melchiol Pena no Seminario
Sébios Tradicionais e Conhecimento Académico/Gieoti PPGE,
UFAM: “o indio historiador, junto com antropdloggunto com
pesquisador, como é que indio vai ficar agora? ®mpos passados,
gue nossos antepassados que fizeram histdria,ceabecimento que
eles tiveram, os antropologos fizeram, e os liveaspunca vi nenhum
livro com um historiador indigena que esta esastmonhecendo como
autor. Eu ndo vi. Ai nés pensamos o indio é tipo abjeto, ele (o
antropologo) vai la, revira tudinho, tirando assegidele (indigena) sem
reconhecimento. E hoje esse indigena que é hidtoriaomo é que ele
estd hoje?”, ressalto que o que antropbélogas/osmaiha de
“informantes, interlocutores” o #nu Justino chama de *“historiador
indigena”.

Diz Jodo Pacheco de Oliveira ao refletir sobre coetio
colonial:

O encontro entre o ‘antropélogo’ (sempre pensado
como ‘de fora’) e o ‘nativo’ s6 se realiza porque
esta emoldurado em um quadro colonial maior,
gue prescreve condutas e representacfes diversas
para cada um desses atores sociais, tornando
possivel a instauracdo de uma relacdo unilateral
de pesquisa e producdo de conhecimento. A
estrutura do poder colonial fornece o solo em que
se enraizardo os modos de perceber e objetificar o
outro, assim como as coletividades a que este
pertence (Oliveira, 2004:15).
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A questdo aqui apresentada ndo é o qué e quem zprxiu
diferencas entre pesquisador e pesquisado na$eslag pesquisa. As
categorias, nativo e antropologo, respondem a assirestabelecida
desde as relagbes politicas e econdmicas que aggam qualquer
expectativa de “imparcialidade” apresentada conssipel. Continua o
autor:

A recomendacdo metodolégica de neutralidade,
ficcdo de natureza politica, corresponde
implicitamente a naturalizacdo das relacdes de
dominacéao, tendo como consequéncias
radicalmente distintas para colonizadores e
colonizados.

Complementarmente, se no passado nos esconderassdatr
uma naturalizacdo das relacdes de dominacao, mestento, partindo
da analise critica dos sujeitos sociais com ossqtrabalho, ndo é
possivel considerar como uma questao implicitas pgsi relacdes de
dominacéo sao explicitadas pelos sujeitos pesmqssagsta etnografia.

Considerando o “ponto de vista dos nativos”, passerificar
minha posicao, pois as implicagbes sobre a infaréa produzida
dentro do campo etnogréafico sdo apontadas comeareks. Considero,
portanto, minha presenca para compreender os dimige as
possibilidades dos resultados de nossas pesquisagaerelacdo com a
andlise critica dos nativos. Esta perspectiva ésaptada por Dennis
Tedlock (2003[1987]) que propde uma estratégiaddieh para a
emergéncia das mdltiplas vozes que participam xto &tnogréafico. E
impossivel eximir as implicagdes de nossos pred¢ms;etnocentrismo,
assim como é fundamental desconstruirmos o lugacamel que a
ciéncia disciplinar pretendeu postular como herangéncent
Crapanzano (1980), apresenta a importancia do gtidlentre o
antropoélogo e seu “interlocutor”, evidencia em “@oh: a portrait of a
moroccan” de que modo este didlogo participa datoegio do texto
etnografico na exposi¢cdo da interacdo paulatinge esmtropélogo e
nativo. Isso é, também, o que procuro fazer nestageafia por
considerar que a estratégia de expor o processtuzancompreensao
sobre a condicdo a qual estd submetido este textgréfico desde a
pesquisa de campo.

Segundo 0 modo como a resposta a esta questd@semada
pelos sujeitos sociais pesquisados nesta etnografiadiferencas
emergem de relagcdes econbmicas e politicas implicads regras do
jogo postas pelos pesquisadores para a realizag@ipatquisas. Estas
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relacdes econdmicas e politicas participam darfastias relagdes entre
grupos sociais e sociedades, tomados pela antgiaa@oquanto objeto
de estudo, e a sociedade a partir da qual a atagacd legitimada
enquanto parte da mesma, ou seja, as sociedadesndmgas,
sociedades “civilizadas”, sociedades-estado.

A critica mais ampla para a producdo de conheconemt
antropologia apresenta a insustentabilidade do mdeo relagbes
politicas e econdmicas estruturado pelas sociedssiado, o que é
apresentado como principal fator para a necessaudanca, tanto
nestas sociedades hegeménicas, sociedades-estanonas estratégias
antropologicas para a producdo de conhecimento.oBwo lado, os
sujeitos sociais com os quais trabalho apresentanbdm que o0s
conhecimentos e modos de vida social indigenasoerelfgiosos, em
sua sustentabilidade, ndo subtraem eficacia ddogeconhecimentos e
modos de vida social dos brancos. Pelo contragedel as narrativas
gue remetem a circunstancias mais remotas, notpisea presenca
indigena produziu sustentabilidade para as relagétbelecidas nos
momentos histéricos dessas relacbes de contate émdigenas e
brancos; assim como entre afro-religiosos e “breh@e me permitem
0 deslocamento da categoria, jA que o principioasgimetria nas
relacdes sociais entre uns e outros é 0 mesmo.

Esta perspectiva de andlise pode ser vista de explicito nas
abordagens e reflexbes sobre as relacbes de codtatpassado ao
presente, nas palavras da Pajé Esmerinda, do Ya&indyassim como
nas reflexdes apresentadas pelos outros sujeitimsscOu seja, todos
apresentam as relagbes de contato desde o pertodsistgma de
aviamento, até o momento contemporaneo, deixandm ajue a
superacdo das diferencas, social, econbmica eicpoliltrapassa a
determinacdo posta pelas relagbes sociais produeitiapesquisa. Ou
seja, se ndo houvesse diferencas politicas e econdmicgse
produzem relacdes de coercdo social, pesquisados ondse
submeteriam a condicdo de pesquisados do modo cometa se
estabelece hoje.

Proponho que tomemos como hipétese o fato de que a
antropologia tera de mudar suas estratégias deciag§o em pesquisa
para sustentar sua continuidade enquanto discipjiea depende do
acesso aos conhecimentos e a vida social de gregmes e sujeitos
sociais, pois as relacbes entre antropdlogas/ospesqgiosados”
participam de relagBes sociais, econdmicas e gaditimais amplas.
Afirmo esta hipotese desde a reflexdo apresentadal §vi-Strauss
(1961) que indica o “fim da Antropologia” gracasnasdancas das ditas
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sociedades “autéctones”. Ora, a disciplina contigatalvez este seja o
seu melhor momento: momento em que ultrapassamel@io entre
sujeito e objeto, ancorada numa tradicdo cientifilenar, em nossas
pesquisas a partir da voz de quem constitui ndsdjpstos” de andlise.
E apresentamos ndo sO para 0S nossos pares, mantgmara todo
pesquisador que trabalha a partir do acesso aosmdd vida,
pensamentos e conhecimentos de individuos e gaqodaEs.

A hipétese de um futuro de relagfes equitativgsrésantada por
mim em sua evidéncia etnografica, ou seja, desde caenpo de
pesquisa, no qual eu mesma tive de mudar minhastéggas para
produzir esta tese. Tive de defender um artigo apresentasse os
sujeitos sociais com o0s quais trabalho, enquantgeit@s do
conhecimento, autores, em relagdo de autoridadiathgmn & minha
propria autoridade sobre o conhecimento produzidoforme vemos a
seguir, no decorrer da apresentacdo desta teséndd, que ndo esteja
assinando esta tese sob as mesmas condi¢cbes gip agsguardei a
dignidade da promessa de que faria emergir as quihgps de analise
apresentadas pelos sujeitos sociais pesquisadostexio desta
etnografia.

Neste texto, pretendo superar esta dicotomia sem Spgja
necessario “agir’ enquanto mediadora, como prop&e anientador, Dr.
Oscar Calavia Saez: “escreva 0 que aconteceu, wapéeouviu, viu,
compreendeu”, o campo etnografico, as relacdesaisodbs sujeitos
com o0s quais trabalhamos, para que o didlogo conteatia
antropologica aconteca do interlidio ao tema ppadci Nenhum
enquadramento tedrico sera suficiente para umaetfie (LATOUR,
2005: 141-156), essa é a ideia fundamental de eseaque corresponda
a expectativa que lhe justifica a existéncia effog@écom nossos pares,
idéia na qual eu me apoio.

Assim sendo, a antropologia ensina-me que uma thografia é
escrita por uma etnégrafa capaz de assumir e éaplas vinculos de
sua relagcdo com os nativos, e que a antropologile para que as
implicacdes desse vinculo em relagdo a discipliejans expostos.
Estabelecido o didlogo com os pares e com 0s “gyté® possivel
escrever uma etnografia considerando, como difo@lif que “todas as
convencgdes e construcdes acima estdo em mudar9gs: (7).
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1.2 LEGITIMIDADES DO CONHECIMENTO TRADICIONAL E DE
SEUS MESTREY

A emergéncia da legitimidade equitativa para osheoimentos
tradicionais e cientificos da-se, como disse, desiiha pesquisa de
mestrado, que acontece simultaneamente ao movimgraia
propriedade intelectual dos conhecimentos trada&son

O direito a propriedade intelectual dos conheciogent
tradicionais previsto na legislacdo brasileira &ultado de uma
conquista que se deu junto ao movimento acimacaitasse movimento
surgiu como reacao ao roubo dos conhecimentoiwmadis, roubo este
que se caracterizava pela insercdo de cientistatalatorios de
biotecnologia, oriundos de paises desenvolvidos,cemunidades e
grupos locais de paises em desenvolvimento (SPOEL,).

A estratégia destes laboratérios piratas era masitaples.
Bastava inserir entre essas populagfes, cientigtasapreendiam os
conhecimentos tradicionais sobre o0s recursos nsiloGais e converter
estes conhecimentos - sobre identificacdo, estaatéde extracao,
beneficiamento e aplicacdo dos recursos naturaiaisd - , em
documentos compativeis com os termos de registmpatinteamento,
conforme prescritos pela Organizacdo Mundial de piedade
Intelectual — OMPI, agéncia associada a Organizadaodial do
Comércio — OMC. Vale ressaltar que o roubo doshecimentos
tradicionais por parte dos laboratérios de biottagia foram agées com
dimensdes globais através desses laboratériosciagéimansnacionais
com sede em paises desenvolvidos, em prejuizo aaslagdes de
paises ditos em desenvolvimento. Entre estas prj@daos povos da

20 A palavra Mestre é apresentada pelos sujeitosisodiirante a pesquisa de campo para o
doutorado. Tanto indigenas quanto afro-religiosegitinmados por seus grupos sociais
enquanto referéncias para a orientacéo da vidalstestes grupos sdo chamados de Mestres.
O termo Mestre é empregado para indicar quem ari@gtrelacdes sociais e ensina; ou inicia
homens e mulheres que venham a orientar as relesgigais. A orientagdo exercida
compreende sentidos diversos como salde, relagdgisafes, relacdes politicas, econdmicas,
profissionais. Mestre pode ser um homem ou mulimers também pode ser um espirito,
humano ou ndo-humano. Nesta tese, farei uso dgoca&eMestre especificamente para seres
humanos vivos. O uso da categoria em letra mai@sarve para diferencia-la do substantivo
comum da lingua portuguesa (Ver também Fausto,)2008

2 para uma melhor compreensdo do que sdo estescimehtos e das implicagbes da
propriedade sobre os mesmos, consultar a legistag&deira vigente Decreto n.° 2.519, de 16
de margo de 1998; Lei n. 1.235, de setembro de;Medida Provisoéria n.° 2.186-16, de 23
de agosto de 2001. Estes documentos juridicog eatros, estdo reunidos em “Conhecimento
tradicional e biodiversidade: normas vigentes @@stas” (Almeida et alli, 2008).
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regido Amazénica foram foco de intensa acédo dgssal¢ laboratdrios
de piratas de biotecnologia.

Este movimento histérico e sociolégico contextualiminha
pesquisa desde os primeiros momentos de trabalhcaogo, em
Manaus, na época do mestrado. A partir do ano 6&,2f-ompanhei
pessoalmente a movimentacdo de pesquisadores davl UEAdos
institutos de pesquisa, INPA e Fiocruz, que apmasamovimento de
pajés, reunindo esforcos para que a propriedadecdoecimentos
tradicionais fosse legitimada a partir daqueles dgegenvolvem esses
conhecimentos.

Minha pesquisa de campo para o mestrado foi debéd@gunto
a Gabriel dos Santos Gentil, indigena reconhecielo movimento
como pajé, e que participa das reunibes de pajadasi e assina as
cartas enviadas a Organizacdo Mundial de Propredattlectual e
Organizacdo Mundial do Comér&io Esta relacdo entre Gabriel dos
Santos Gentil, 0 movimento social que relne pajgsujeitos sociais
com 0s quais desenvolvo esta tese e os espacosodacfo de
conhecimento cientifico, definiram a trajetériandi@ha pesquisa.

Se, por um lado, identifico a relacdo entre esteimento social,
do qual participa Gabriel, como marco referencabpa mudanca nos
contextos historicos e sociais que determinam adig@es sociologicas
das quais resulta a orientacdo dos termos de m@@gocientre
pesquisadores e “pesquisados”, nesta tese; poo, cosr sujeitos e
grupos sociais que participam desta tese emergi@mno contatos e
relacbes desdobradas da parceria inicial de trabalfire minha
pesquisa de mestrado e Gabriel Gentil. E, alénodessrajetéria de
Gabriel apresenta o movimento individual de umgeda em direcdo a
sua legitimidade equitativa a dos cientistas, fdat-se de um indigena,
um n&ao-cientista curricular académico, que recebetitolo de
pesquisador da Fundacgdo Oswaldo Cruz, ministraosuesn parceria
com a UFAM e INPA, publica livros no Brasil e notexor e assume
sua posi¢do como sujeito do conhecimento roubaddaporatérios de
biotecnologia, hum movimento social que se dirig®rganizagdes
“transnacionalizadas” OMPI e OMC.

Gabriel Gentil, cujo nome evoca suas referénciasesrais
enquanto descendente de Ye'Pa é Séribhi, é refarprimeira para as

22 Cito novamente Almeida et alli, 2008: 41-56. Es&balho traz, na integra, as trés cartas
elaboradas pelos Pajés, Carta de Sao Luis do Maanhesultado do encontro intitulado “A
Sabedoria e Ciéncia do indio e a Propriedade Iridlist Carta de Manaus — Conferéncia de
Pajés: Biodiversidade e Direito de Propriedade ldoteal, Protecdo e Garantia do
Conhecimento Tradicional; e a Il Carta de Manaus.
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relagcdes estabelecidas durante a pesquisa de ¢arpo doutorado e,
além de participar do movimento de pajés, apresantaua biografia o
percurso de um intelectual indigena ao reconhed¢onemquanto
pesquisador. Séribhi conquista o titulo de pesdaisdonorario da
Fiocruz em 05 de agosto de 2004 (Figura 1, padinzeste volume).

O Movimento de Pajés pela Propriedade Intelectuas d
Conhecimentos Tradicionais relne pesquisadores,Bdsil e do
mundo, sensiveis a nocdo de respeito as espeaifesdpoliticas dos
modos de vida social de populagbes tradicionais @armproducao,
propriedade e compartilhamento de conhecimento; rietir as
implica¢gBes para as diferencas politicas e ecora@gntre os modos de
legitimar e reconhecer a producdo de conhecimeptéprios as
sociedades e grupos tradicionais, e os modos derlage reconhecer a
producdo de conhecimento préprio as sociedadesrnieieas em suas
dimensbes locais, nacionais, internacionais e nemienais. Estas
reflexdes prescrevem legitimidade e direitos etjuda para
conhecimentos tradicionais e cientificos; o0 quespeetivamente,
implica em legitimidade e direitos equitativos pagueles que séo
referéncia para a producdo e desenvolvimento dagiecimentos
tradicionais junto a seus grupos sociais locaigmtistas. Assim sendo,
0 eixo de transformacgéo da condi¢&do de vitimasodba e espoliacdo
para a condicdo de equitativamente legitimadas -pe@gulacdes
tradicionais, homens e mulheres pajés, curandegéisios, mestres,
intelectuais tradicionais - constitui-se na mudardas estruturas
politicas e econdmicas vigentes para a propriedades conhecimento,
conforme a legislacdo das sociedades-estados, as1 ditmensdes
internas e nas rela¢des internacionais, como poslgerem um de seus
resultados, a mudanca na legislacdo brasileira gareonhecimentos
tradicionais.

Na primeira verséo desta tese, utilizei a paladtsiaq que estava
relacionada também ao campo, pois 0s sujeitosisooien os quais
trabalho utilizaram a palavrsabedori&® frequentemente, para indicar
seus conhecimentos, porém raramente usaram a gpaabio. Meu
interesse era apreender a abrangéncia das categm@jés e afro-
religiosos e, ao mesmo tempo, acompanhar a no¢&almkdoria que

% No titulo de Pesquisador Honorario recebido pdorighdos Santos Gentil pela Fiocruz é
empregada a categoria “saber tradicional”, ao ineésonhecimento. E interessante notar estas
pistas de mapeamento do uso das categeataere conhecimentmeste momento incial, 1990-
2000, em que surgem definicdes para o que vem E&®esinsé, saber/conhecimento, a partir
das primeiras marcas da travessia das fronteil&&as, econdmicas e, portanto, sociais, entre
conhecimento disciplinar, académico, e conhecimeatticional.
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surge desde o movimento de pajés pela propriedaééedtual dos
conhecimentos tradicionais, o que pode ser notadoencontro
intitulado “A Sabedoria e Ciéncia do indio e a Riegade Industrial”
no encontro que aconteceu em Sao Luis do MarahadEIDA et
alli, 2008: 203-225).

Neste Ultimo més de trabalho, decidi optar pelodescategoria
Mestrepor ser uma palavra utilizada pelos pajés e aftosreligiosos
gue participam de minha pesquisa, dimensionando aspecificidade
do campo enquanto categoria emergente deste.

Utilizo o conceito de conhecimento tradicional, teatativa de
manter uma categoria comum a legislacdo brasilgirgue a questéao
apresenta implicacdes juridicas especificas com rapogito de
responder a referéncias sociolégicas mais amples @® categorias
utilizadas nesta tese, conforme 0s interessesujeitos sociais com 0s
quais trabalho (Decreto n.° 3.945, de 28 de seted#®df001).

Na Carta de S&o Luis do Maranhdo, resultado doné&actA
Sabedoria e a Ciéncia do indio e a Propriedadestridli, a categoria é
definida como:

conhecimento sobre o manejo e o uso sustentavel
desta diversidade biolégica. Este conhecimento é
coletivo e ndo é uma mercadoria que se pode
comercializar como qualquer objeto no mercado.
Nossos conhecimentos da biodiversidade nédo se
separam de nossas identidades, leis, instituices,
sistemas de valores e da nossa visao cosmologica
como povos indigenas.

1.2.2 Dos pajés aos afro-religiosos

Para apresentar as relacdes estabelecidas ao tngoinhas
pesquisas de campo, indico, em sintese, para areengdio de quem Ié
esta tese, que: um pajé me apresentou a outroqBjgjé-Umbandista
Jodo Costa apresentou-me a seu filho o BabalorixdieD Costa, a
Yalorixa Maria da Conceicdo de Abreu Oliveira egeédotisa Graca
Paiva Pereira, respectivamente Irma e Mae de Sfn@aba Daniéf.
Assim sendo, um Mestre apresenta-me a outro Masiregja, um pajé

24 Utilizo as palavras que definem categorias afligimsas com letra inicial maitscula pelo
mesmo motivo da diferenciagdo para a categoria relestu seja, com o propoésito de
diferencia-las dos substantivos comuns, como pemplo: Mae, mée, Casa, casa, Filho, filho,
etc. As palavras escritas com inicial mindscula s#fsstantivos comuns, as palavras escritas
com inicial mailscula referem-se as categoriasrig®po Candomblé e Umbanda.



64

elou afro-religioso apresenta-me a outro que otitegi Como €
evidente nesta sintese, centro minha atengéo nssddara orientar a
divisdo dos capitulos da tese que tratam objetiatende apresentar a
pesquisa de campo. Apresento cada um destes sugdtais em
destaque por seus grupos e pelas relagfes adzartijuais se constitui a
pesquisa etnografica.

Somada a diversidade das referéncias indigenaselagdes
estabelecidas em campo ampliam-se entre indigen&$lhes do
Candomblé e UmbantfaEstes Filhos do Candomblé e Umbanda s&o os
mesmos descendentes indigenas ou estdo em relagém cbm a
presenca das religibes afro-brasileiras na coidtudas identidades
dos grupos sociais formados por descendentes imatige

Ainda que todos reconhecam a descendéncia padrilim®mo
veremos, ascendentes maternos, pais e maes demsigss e avos
também sdo apresentados como determinantes pavasttuicdo de
suas identidades. E o desdobramento do modo conastabelece a
relacdo entre suas identidades e ascendénciaslimeatés que
poderemos analisar a emergéncia das mulheres matuest das
sociedades exogamicas e exolinguisticas, 0 quemesreapos a
apresentacdo dos capitulos mais diretamente re&ldis ao campo
etnogréfico.

Novamente, fazendo um resumo para facilitar umapceemséo
geral da tese enquanto esta analise ndo é apmsenigo que 0s
indigenas que participam desta pesquisa identifsmmcomo
descendentes das sociedades “Tukanoan” e Aruak.

Como disse, Gabriel dos Santos Gentil apresentameyai
Avelino Trindade, durante minha pesquisa de mestradYai Avelino
apresenta-me a sua irmd, a Pajé Esmerinda Trindia@®lva, e a seu
irméo, o Jodo Costa. S6 a partir da segunda meladeesquisa de
campo para o doutorado, Jodo leva-me a sua casgjauyermite que
eu saiba que ele é um Pajé-Umbandista, que suaaawaTerreiro de
Candomblé e seus filhos e netos séo Filhos de Ssemao um deles
Babalorixd. Eu ndo imaginava que isso pudesse temsm esta
revelacdo durante o campo foi surpreendente e mar@aminha
compreensdo, o poder dos sujeitos sociais sobrpesguisas que

% Utilizo a categoria Filhos do Candomblé e Umbanadaentativa de responder aos termos
usados dentro dos grupos sociais de Candomblé etttatpara o pertencimento dos sujeitos
sociais a estes grupos. Ou seja, 0s sujeitos samiaicam o ingresso de um individuo ao

Candomblé desde o momento em que se torna Fill8ad®, o que esta em correspondéncia
direta & condi¢do de Pai e Mde de Santo, sendeeajtess como categorias fundamentais para
a constituicdo dos grupos, conforme poderemoswerpitulo destinado a esta tematica.
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realizamos. Apds este momento, o Pajé Umbandisé® Joosta
apresenta-me as Yalorixds Maria da Conceicdo deuAlliveira e
Gracga de Paiva Pereira.

Ha uma bifurcacdo na rede de relagBes, a partivida de
Gabriel Gentil. Dona Ana Castro e a prima de Galsgabel Sampaio,
apresentam-me o iniciadoikiu e Baya Justino Melchiol Pena, sécio-
fundador da Associacao de Arte e Cultura IndigemaAthazonas —
AACIAM. Esta apresentacédo foi feita em nome de @hal@entil, que
segundo elas, o considerava de modo especial. rBisselas, “Este,
Gabriel gostava.”. As senhoras justificam seugimentos em direcao
ao Kiimu como um desejo de Gabriel.

E através da AACIAM que entro em contato com 0s #&m
Ovidio Lemos Barreto, Claudio Barreto e com todesl@scendentes do
Cl&° Yremifi Sarar’ em Manaus, exceto Otacila Lemos Barreto, que
foi minha colega de pds-graduacdo na UFAM.

Como disse, a ordem de apresentacdo dos sujeibtEssem
capitulos foi feita a partir da ordem cronolégieastdias participacdes ao
longo da pesquisa, pois o tempo de participacadbédandetermina suas
respectivas importancias no desenvolvimento da meststo que €
esse tempo que possibilita o aprofundamento eemgib do acesso aos
conhecimentos/saberes e modos de vida social qes Kao
constituintes.

Para a Pajé Esmerinda Trindade da Silva é dife(ezgsalto esta
diferenca na Apresentacdo). Apesar de ela mederagresentada por
seu irmdo, o Yai Avelino (o primeiro a ser apresdota mim entre
todos que participam da pesquisa de campo do cdonémito) € ela, e
nao ele, a primeira a ser apresentada no textesda pois seu tempo de
vida permite contextualizar um periodo anteriomascimento do Yai,
assim como referéncias e conhecimentos especificosspeito da
trajetéria dos antepassados de ambos. Por outcodimdia, € a Pajé
Esmerinda também a primeira entre 0s sujeitos isoc@n os quais
trabalho a estabelecer relacdes com religides bafrsiteiras, quando
ainda vivia no Alto Rio Negro.

% Uso o conceito de cld como subgrupo para a asseiad@atrilinear entre os grupos
exdgamos “Tukanoan” por ser uma categoria usadatsineamente entre os indigenas com os
quais trabalho e pela etnografia (Jackson, 1988ueserd melhor desenvolvido na terceira
parte desta tese.

2 A grafia do Cla¥rimiri Sarar6 foi determinada pelo Kar€laudio Barreto.
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1.2.3 Tempos, espacos e trajetorias

Os processos migratérios sdo apresentados a pdeir
deslocamentos individuais e familiares (pais colimo§ e filhas) de
descendentes de trés clas de ascendéncia patrilinkano/Yepamahsa,
nascidos em duas diferentes regides da bacia hidicay do Alto Rio
Negro, mais especificamente nas regifes de sewentds Pari-
Cachoeira e Caidfj no municipio de Sédo Gabriel da Cachoeira, sendo
que os ascendentes dos trés principais sujeitdaisata tese, do cla
Yogda, migraram ao final do século XIX da regido rito Papuri na
Colémbia para a regido do rio Caiari no Brasil.

Hoje, quase todos vivem na cidade de Manaus, camcér do
cla ¥rimiri Sarard, cujas principais referéncias reflexivaganéese sdo
apresentadas pelouku Ovidio Lemos Barreto que mora em Pari-
Cachoeira e permaneceu cinco meses em Manaus,reaizamos a
pesquisa de campo. Nas duas Ultimas décadas,0¥8roldiri Sarard e
Pamopod vieram da regido de Pari-Cachoeira, teadteslocamentos
acontecido simultaneamente a partir das relacOgmamtesco e redes
de relacBes associadas ao movimento indigena cpoténeo.

O tempo de vida e o local de origem dos sujeitosiaso
determinam, respectivamente, os contextos hisgrcgocioldgicos a
partir dos quais iniciam suas trajetérias. Os melisos, Pajé Esmerinda
e o Yai Avelino, nasceram num periodo simultdneché@gada dos
padres salesianos na regido do Caiari, na décadal9k9
(NIMUENDAJU, 1982 [1927]; BRUZZI, 1977; BUCHILLET1997).
Estas diferencas na localizac&o histérica e geiogréfio o motivo que
me faz salientar na tese a referéncia apresentadaaenpo para a
identificacdo dos clas, pois diferenciam suas ttidps em tempo e
espaco.

Faco a seguir uma breve contextualizagéo hist@dcaando por
referéncia a chegada dos europeus na regido, ommfos registros
historicos referenciados nas etnografias. Meu iobjeé chegar ao
periodo correspondente aos relatos dos sujeitdgisaesta tese, que
inicia ao final do séc. XIX, periodo em que nasges pais dos trés
irmaos, Avelino Trindade, Esmerinda Trindade das5d Jodo Costa.

28 Caiari € nome preferencial dos indigenas com assdtabalho para o chamado também rio
Uaupés, o que também foi ressaltado por GabrielSogos Gentil, que ap6s a revisdo de
minha dissertacdo de mestrado pergunta: “corrigioroe para Caiari?”, dois meses antes de
sua morte. Segundo esses indigenas o nome Uaupésato para ofender, humilhar. Por
tomar como referéncia suas analises, adoto no textome Caiari para indicar o rio e sua
respectiva bacia hidrogréafica.
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A contextualizacdo histérica também serve ao dalogm as
abordagens cosmoldgicas que apresentam a sociedatieguistica
Tukano e suas relagbes com brancos e negros, jpagaa a fazer parte
de argumentos préprios a uma etnohistdrenergente do trabalho de
campo. Para tanto, faco abaixo uma contextualizhigdorica sucinta,
desde a chegada dos europeus, numa apresentagiiogae geral, da
localizagdo histérica dos relatos, entendendo bistigria como um
processo gradativo de transformacfes vividas petagedades do
noroeste amazo6nico e que é, portanto, permeadtopgo periodo de
avaliacdo das possibilidades de interacdo dos pquesla chegaram
com os que la ja estavam.

1.3 BREVE CONTEXTUALIZACAO HISTORICA

As primeiras expedicbes realizadas pelos
exploradores/colonizadores europeus para reconbetinda regido da
bacia hidrografica do Amazonas e Rio Negro ocomena séc. XVI,
registradas por Philip Von Hutten e Hernan Peregs@da (1538-1341)
e em 1542 pelo frei Gaspar Carvajal que, como\gszrida expedi¢do
de Francisco Orellana, registrou a existéncia deiorde aguas pretas,
(OLIVEIRA, POZZOBON e MEIRA, 1994; BUCHILLET, 1997;
BRUZZI, 1977; FOIRN/ISA/MEC, 2000).

Em 1637, Pedro Teixeira sobe o rio Amazonas atdéoQuio
retornar a Belém, em 1639, o navegador utilizafta para a captura
dos povos nativos da regido. Na segunda metadécdX¥!1*° iniciam-
se atividades de colonizacdo nas regides dos mggoNe Caiari. Sao
enviados missionarios para catequizar os indigenas mesmo tempo,
“tropas de resgate” que tinham como objetivo captescravos para
servirem aos colonos e missiondrios de Sdo LuisléenB(OLIVEIRA,
POZZOBON e MEIRA, 1994: 19; BRUZZI, 1977: 17). &sinvestidas
resultaram num grande numero de mortes, tanto miigenas que

Y

resistiam a escraviddo quanto dos que contraiamfmgcdeecomo a

29 “E a historia [...] escrita a partir de uma docnagéio secundaria e pouco expressiva, e dos
relatos locais; mas buscou-se também a visdo gqisehsedeiros tém dessa histéria, e ainda o
papel que essa visdo exerce em sua vida social seunum ver e um fazer entretecidos.”
(Calavia Saez, 2006: 15). Ver também, Calavia SH5.

0“por carta régia de 1694 aos Religiosos Carmeditesnfiada a catequese do Rio Negro. Por
obra destes surgem oito aldeamentos: S. Elias @oSlaAlberto de Aracay, S. Angelo do
Cumary, N. Senhora da Conceicdo do Marauid, S.dreitaassia de Itarendaua, N. Senhora do
Monte do Carmo do rio Dari, e mais tarde as missi@edaupés, em S. Joaquim da Foz e S.
Jer6nimo da Cachoeira ou Ipanoré” (Bruzzi, 1977: 17
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variola, 0 sarampo e a gripe, que se transformamanepidemias na
regiao.

No séc. XVIII o Vigario Geral do Rio Negro, José ieiro de
Noronha no seu “Roteiro de viagem da cidade do B@rdas uUltimas
colénias dos dominios portugueses entre os rioszAnas e Negro”,
identifica diferentes grupos como os “Tariana (d@a) no Papuri,
Cubeuana (Kubeo), Uanana, Panenua (Barasana) mpgé)ans Baniva
(Baniwa), Urequena (Werekena), Desana no rio lg@ares Uaupés”
considerado 0 mais numeroso entre 0s povos, ceracte por furar as
orelhas e o labio inferior e usar uma pedra bratecéorma cilindrica
com dois a trés centimetros de didmetro “presaegaoqgo com cordao
de fio [...]. Os principais as trazem de meio paldeocomprido. Os
nobres, pouco menos, e os plebeus, muito maisst{Naronha, 1997:
80-81). Essas caracteristicas levam alguns autoesdenderem que se
trata de uma “nacdo Uaupés” identificada por Noaprgor Francisco
Xavier Ribeiro Sampaio em 1774-75 e por Alexandredrigues
Ferreira em 1775-76, que corresponde a uma ideltigatrilinear do
grupo exégamo Tukartb

Os séculos XVII, XVIIl e XIX, sdo marcados pelasacimas
contra os povos da regido, pelas epidemias e ésatae da mao de
obra nativa para a construcéo das vilas, agrieutiextracdo de matéria
prima. O numero de mortes no séc. XVIIl tornoud&e dgrande que, em
1754, o Marqués de Pombal, tirou o “poder tempattal missionarios
sobre os indigenas, que passaram a ser dirigidosofanos, civis ou
autoridades, com o cargo de “diretor de indiosimPBal “queria dar aos
indios os mesmos direitos do que aos europeuslogagntendeu que
0os colonos dependiam para sobreviver, do trabalhdigéna.”
(BUCHILLET, 1997: 9-10).

Segundo Buchillet, no séc. XIX a construcdo daasyitolbnias,
a agricultura e a coleta de produtos silvestres peeferencialmente
trabalho dos indigenas escravizados. A exploracamiréerrupta
(BUCHILLET, 1997: 8-24)% Na segunda metade do séc. XIX, a
Capitania do Rio Negro foi transformada em Proeirdd Amazonas.

31 Em 1820 o governador da capitania, Manoel JoagigirRago oferece o cargo de “Principal
dos indios da Nagdo Uaupés da localidade de Sanider’, ao “indio Abalizado Raimundo
José”. No dia “17 de margo de 1848, o Brigadeid@oJdenrique de Mattos, Diretor Geral dos
indios, expedia titulo de nomeagdo como Tuxaua.d®&uim ao indio José de Matos, da
‘Nacdo Tucano’' filho do finado Tuxaua Abalizado Rando José (Cfr. Arquivos do
Amazonas, vol. I, n.2, pag. 30, de 23 de outubrol@@6). Ora, é sabido que os filhos
pertencem a tribo do pai, donde se infere facilmepe também era ‘Tucano’ o seu pai, dito
da ‘Nagéo Uaupés’ na Carta-Patente de 1820" (Brt2zi7: 27-28).

32 ver também Oliveira, Pozzobon e Meira, 1994.
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Os interesses do entdo governador Jodo Batistaigieeifedo de

Tenreiro Aranha estavam voltados para a constrdg&mapital Manaus.
Para tanto, o governador criou um sistema de ‘@@publico em que
obrigava os indigenas a viajarem para a constru¢cdo dass a@sa
capital” (grifo meu). Neste periodo 0 mesmo goveanadecretou que
os Diretores de indios tinham como funcdo “convense indios,

inclusive pela forca, a virem se instalar nos pdesa(...) para o0s
trabalhos de construcdo ou para a exploracdo dmssos naturais”
(BUCHILLET, 1997: 14). A revolta dos indigenas régwa em

violéncia por parte dos invasores, sendo que alguesatas revoltas
tiveram carater messianftdBUCHILLET, 1997:14-24).

A exploracdo da borracha, a partir de 1870, prowvaom novo
ciclo de exploragfes que gerou o chamado “sistemavi@amento” que
se estendeu até 1920. Neste periodo, os ascendarfege Esmerinda,
do Yai Avelino Trindade e do Pajé-Umbandista Jodst&€migraram da
Colémbia para o Brasil. Muitas mortes ocorreram @agsultado dos
trabalhos para o sistema de aviamento. Surtos dersjas como a
variola e sarampo (1888), malaria (1913), gripexekpla (1919-1922)
e violéncia de assassinatos e estupros, causararbaira populacional
e um prejuizo social e cultural que repercute aimaja na historia da
regido (BUCHILLET, 1997; OLIVEIRA, POZZOBON e MEIRA
1994; FOIRN/ISA/MEC, 2000). Testemunhos dessasupsgiancias
estdo registrados nesta etnografia.

Os missionarios salesianos se instalam na regiddlto Rio
Negro a partir de 1915 e contribuem significativataepara o fim dos
abusos e a exploracdo da mao-de-obra indigena é mssaltado pelos
sujeitos sociais nesta tese. Essa intervencdo terem, outras
consequéncias que comprometeram a saude dos iadjgeam o
aumento de epidemias na regido (BUCHILLET, 1997 @1lcom a
imposicdo da cultura cristd, que repercutiu inglisio abandono das
casas comunais, Bahsakawi'i, consideradas “casadedwnio” por
parte dos padres HKSTA, 1988). A énfase na violéncia contra as
praticas de pajelanca e especificidades da vidaalsowdigena é
apresentada, nesta tese, pelos sujeitos sociais sitmacio de grande
perda e coercéo. E interessante notar, porém, giteagdo anterior de
assassinatos e trabalhos forgcados é minimizadatia g presenca dos
padres salesianos . Assim, a primeira metade doX3€é marcada pela

3 Em 1857, “Venancio, um pajé Aruak (...) profetiaaw fim do mundo por um fogo que
somente pouparia os indios do Igcana e seus adeptosriava a libertacdo dos indios da
sujeicdo econdmica e politica dos brancos” (Bushill997: 16).
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presenca missionaria na regiao, que se estendesagunda metade do
século passado.

Na segunda metade do séc. XX a atividade garimpeiia
extragdo de produtos da floresta sdo os princifsisresses de
exploradores, que culminam em intervencdes diddasSstado nacional
através de 6rgdos como FUNAI, IBAMA, Exército, R@iMilitar. S&o
orientadas mudangas administrativas e legislatidas estados e
municipios, em decorréncia de grandes prejuizos iestais,
assassinatos e chacinas na regido, que mobilizzampinido publica e
resultaram na criagdo de Parques Nacionais, na rdagé® e
homologacéo de Areas Indigenas e na criacdo dedlégslas a questdes
indigenas no Brasil (OLIVEIRA, POZZOBON e MEIRA, 94
FOIRN/ISA/MEC, 2000).
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2 SEGUNDA PARTE

Esta parte da tese apresenta, a partir dos prieciqgeitos
sociais que definem os rumos desta pesquisa, @edeproduzidos em
campo sobre reconhecimento equitativo dos conhetose
antropoldgicos e nativos para a producgéo destaltrab

A sequéncia de fatos e relatos testemunha limisagcée
possibilidades nas negociagfes entre pesquisagasgeisados durante
0 campo. Quanto mais tempo de relacdo em pesqunésa,detalhadas
sdo as narrativas das trajetorias que trazem gensridos processos
migratoérios e mais aprofundadas s&o as criticaxigérecias dos
pesquisados em relacdo a pesquisa. O relato @totiajcompleta do
Yai Avelino s6 acontece no dia 30 de marco de 2@pOs todas as
apresentacdes do artigo assinado pelos indiggela & alorixa.

Inicialmente, fui a campo pesquisar as casas fegaks
descendentes da sociedade exolinguistica Tdkaron Manaus,
enquanto trajetdrias estéticas migrantes. Porémp atisse, 0S rumos
dos estudos propostos foram orientados de acordamsanteresses dos
sujeitos sociais pesquisados. Por outro lado, afidesm articular o
eixo do debatepu seja, mapear o modo como o0s argumentos dos
sujeitos sociais orientam as negociacgdes, foi aqyitande desafio. Pois
as narrativas e relatos foram apresentados ndo ctaados
etnogréficos”, mas como reflexdes criticas queatintcomo propdsito
alcancar uma negociagdo para a pesquisa. Que tzdasgumentos
estavam voltados a negociacéo esté explicito degdeio da pesquisa,
porém visualizar o que indica cada reflexdo-namatm seu respectivo
momento e contexto, ao pares, pareceu-me um gdesidio, no que
concordo com Evans-Pritchard (2005 [1976]: 245).

A diversidade de teméaticas apresentadas pelostosujgdciais
enquanto argumentos para a hegociagdo, tambénulidific minha
compreensdo em definir o modo como apresentar @ia@do sem que
ela fosse central na tese. Todos 0os meus amiglegyasy professores
sugeriam que eu delimitasse um recorte: “fale sasreasas”, “fale
sobre pajés na cidade”, “sobre indigenas na cidéttejetérias”, “vocé
tem muitas opcOes, este € 0 problema”, exceto meatador, que
manteve siléncio no sentido da definicdo do eixtdragéda tese.

34 Dedico um capitulo da tese para explicar a esatiisanogdes “sociedade exolinguistica” e
“identidades patrilineares”, nogdes inspiradas nabalho de Geraldo Andrello, que aponta
para a unanimidade das etnografias da regido gaaidigsia de que se trata de “sistema aberto
cujas unidades compdem um mosaico de identidadessq2006: 34).
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Uma enxurrada de sugestdes confunde pela intramcsg&m
relacdo ao que o0s sujeitos sociais prop6em. Poro odado, da
perspectiva das negociagdes, eu ja havia “pagohandivida com os
sujeitos sociais, ja havia orientado a publicagéounh artigo que os
reconhece como sujeitos do conhecimento antropmdgm relacéo
equitativa a minha posicdo como doutoranda. O prodl era
corresponder as expectativas apresentadas, semémria de tempo de
trabalho e o desafio que esta diferenciacdo dadpsesentava.

Na histéria da Antropologia encontro referénciasapque as
negociacdes em campo etnografico sejam apresertanf@scentrais na
tese. Prescreve a orientacdo que formou minhagsabgue vem a ser
a pesquisa antropoldgica, desde Boas, Malinowskghrd - conforme
apresentarei em debate posterior -, que as tramafdes nas pesquisas
de campo devem ser assimiladas pelas/os antrogfdsg&ste pode ser
nosso grande desafio, mas também € nosso mérito.

E a partir destes conflitos que assumo a respditsats por
apresentar, na tese, as implicacdes das negociagbeampo, a partir
desta perspectiva de abordagem dos sujeitos soamifimitacfes e
possibilidades dos desafios impostos por meu cadeppesquisa de
modo a amadurecer a emergéncia das perspectivaslashdo tempo
contemporaneo a este trabalho.

Os sujeitos sociais enfatizam em diferentes amalsemodo
como o momento presente sofre influéncia e infliseras relacdes
vivenciadas num tempo anterior a pesquisa, ou 1I3e@jaresente criamos
o sentido do passado. As analises sdo apresepildasujeitos a partir
da relacdo entre o0 momento da pesquisa e as axpasésociais
vivenciadas durante os processos migratérios duaefra colombiana a
Manaus, bem como sdo contextualizadas circunstreiaelacdes
vividas durante a pesquisa em contextos sociolégitas amplos.

Procuro fazer emergir na redacdo do texto as disemlacoes
sociais do passado e do presente, conforme apmdasnpor seus
sujeitos. Para que isso seja possivel fez-se réeaessdicar como estas
relacdes se estabelecem no curso da etnografia. dsntacdo é
compreendida como estratégia dos sujeitos em eflazdes. Os relatos
das trajetorias do processo migratorio dos sujsib@ais caracterizam-
se pela confluéncia de uma diversidade de estestégcondmicas,
sociais, linguisticas, politicas e cosmoldgicas.damandas colocadas
por eles ao longo da pesquisa de campo tém porénefa as
negociacdes estabelecidas no passado.

Minha relacdo com os indigenas que participam dessguisa,
como disse, se estabeleceu em continuidade a pasgueé desenvolvi
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junto a Gabriel dos Santos Gentil, Séribhi TéoHaiau, conforme ele
préprio assinava e apresentava suas referénciéentidiade indigenas.
Essa mencdo é necessaria pela visivel ligacdo antoeigem das
relacdes estabelecidas em meu campo etnogréafisde ge pesquisa de
minha dissertagdo de mestrado em 2002 e 2003, @éefjnem esta tese.

A emergéncia das relagdes acessadas durante aispestpl
campo, assim como a possibilidade de compreenderémica dessas
relacbes locais, e em redes mais abrangentesritastée sociais,
acontece a partir do amadurecimento das relacBes campo,
considerando a pesquisa de mestrado.

Minha primeira tentativa de pesquisa para o mestfaicentre os
Yanomami. A segunda era um projeto voltado paraloatho com os
Waimiri-Atroari®®>. Em ambos os casos n&o obtive permissdo para a
entrada nas terras indigenas. Também em ambossos, qgaopunha
uma pesquisa voltada ao estudo da relacdo entee sdadial e vida
sonoro-musical desses indigenas.

Como néo foi possivel ir a campo, tive que me adtaptas
condi¢cBes de pesquisa tornaram-se propicias fdraltiar com Gabriel,
indigena que morava ha mais de 20 anos na cidadiéadaus e que
tinha estreita relagdo com os intelectuais dosr@entle pesquisa,
Instituto Nacional de Pesquisas da Amazdnia — INFAndacéo
Oswaldo Cruz - Fiocruz, e da Universidade FedemlAdhazonas —
UFAM. Esse fato que justificava seu constante tm@ngela
universidade e pelas instituicdes de pesquisadaalei

Iniciamos nossos planos de trabalho onze anos, @&na2002,
nos corredores da UFAM. Naquele momento, a tragetter Gabriel e o
envolvimento dele com diferentes embates do mouioniexigena para
saberes e sabios tradicionais foram tratados cpmut@mento de dados
contextuais da pesquisa (DE SOUZA, 2003). Hoje cesmo que as

% Tentei autorizagbes para entrada nas terras imagpela ONG Servico de Cooperagio
Yanomami, SECOYA e pelo Programa Waimiri-AtroaNyR, um programa criado a partir da
inundacao das terras desses indigenas pelas &yussnad Hidrelétrica de Balbina. Esse era o
procedimento padrdo, tratado como estratégia paeaogcandidato ao ingresso em terras
indigenas pudesse se aproximar dos interessesndégemas com os quais pretendesse
trabalhar. Propus trabalho voluntario para os adinéores dessas organizagfes. A
coordenacgdo do Secoya comunicou que os indigenamiestéio ndo queriam minha presenca
em suas terras e a administragdo do PWA disse gjirelfgenas ndo queriam a presenca de
pesquisadores em suas terras. Em 2004, obtivezag®o para pesquisar junto aos Yanomami
como integrante da equipe de pesquisa em paragéolmédica do Laboratérlo de
EtnoEpidemiologia e EtnoEcologia do INPA, que idfam#tva a presenca d@®nchocerca
volvulus em insetos da famili&imuliidag transmissores d®nchocerca microfilaria que
produz a doenga Oncocercose. EStesuliidadesdo também conhecidos como borrachudo, na
regido Sul, e pium na regidao Norte do Brasil (PyBka 1997: 111-155).
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relacdes desse periodo de vida de Gabriel, do eualazia parte,
anunciaram os termos da presente etnografia. Ee rsssitido que
considero a importancia de apresentar esta partdrajietoria da
pesquisa, somada ao fato de que é a partir degbghe estabeleci os
contatos com os outros indigenas, com padres @abssi com
pesquisadores dos centros de pesquisa e, postemig;matravés da
familia do Pajé Avelino, com religiosos do Candaénblda Umbanda.

Encontramo-nos diversas vezes, eu e Gabriel, naVUFAI ndo
percebia, na época, até que ponto um trabalho ceatori€b me
possibilitaria acesso ao que eu desejava. Eu queaimlhar com
musica, ele ndo tocava as flautas, nem cantavargdes dos rituais
“Tukanoan”, mas insistia que poderiamos trabalbatog e, dadas as
circunstancias, eu aceitei.

Assim, dele parte a proposta de estudar as BahBalkeswcasas
comunais Tukano, apontadas por ele como espacaiadmaqual era
possivel acessar todas as dimensfes da vida $bakalnoan”. Minha
contraproposta complementar foi estudar essas easasnais para
elaborar propostas contemporéneas para a educagiare ndo-
indigena, a partir de reflexdes que buscassem gdigl@ntre esses
Ultimos e os modos indigenas de educacao, vidalsecgpartilha de
conhecimento. Idéia com a qual ele simpatizou atopale, apds a
pesquisa de mestrado, sugerir que eu 0 acompantassprojeto para
uma Escola de Pajés.

Durante a pesquisa para a dissertacdo, Gabrigdayioei-me ao
Yai Avelino como o pajé Tukarb que concluiu seu processo de
iniciacdo como Kmu”/, curador e conhecedor das praticas e
conhecimentos tradicionais “Tukanoan”. Cita tamt#@participacdo do
Yai Avelino na dissertacdo das narrativas dos ndtem sua formacéo
como Kimu, o que esti registrado em ambos os livros escat
publicados por Gabriel (GENTIL, 2000: 142; 2005).30

Sua trajetoria contextualiza a emergéncia das xR
apresentadas nesta tese, mais especialmente sformacoes nas as
relacdes entre conhecimentos tradicionais e cigndiaciplinares,
sébios/Mestres tradicionais e pesquisadores.

Comecando por uma rapida apresentacdo da parficipde
Gabriel, esta parte da tese subdivide-se posteritterem capitulos que

% Gabriel Gentil utilizava a palavra Tukano parantifcar o grupo exégamo, tomado por ele
como principal para sua identidade indigena, oa, $gpabriel apresentava-se como indigena
Tukano.

7 Assim como Yai, Kmu sdo diferentes categorias de pajé entre os rikeues Tukano,
cada qual com suas especificidades, conforme veremcs adiante.
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trazem as trajetdrias dos sujeitos sociais comuasdrabalho no campo
etnogréfico, durante o doutoramento.

2.1 GABRIEL DOS SANTOS GENTIL

Figura 2 — Capa do livro “Povo Tukano, Cultura,tblig e Valores”.
Foto da autora

Gabriel dos Santos Gentil, Séribhi Téonaiinku, filho de
Céandido Gentil e de Amélia dos Santos, descendeatgesociedade
exolinguistica “Tukanoan”, nasceu em 16 de agostol853, nas
imediacdes do rio Tiguié em Pari-Cacheira, loca@ssituada no
municipio de Sdo Gabriel da Cachoeira, 1.601 koraaste de Manaus
(GENTIL, 2005).

Gabriel (GENTIL, 2000) relata que o inicio de suajetéria
como intelectual indigena se deu no momento enfajisaibmetido ao
ritual de iniciacdo dos Kumtfi que acontece logo apés o nascimento
das criangas. Quando crianga aprendeu com os padlesianos a
escrever em portugués e em Tukano/Yepamahsa. Maie tem

% Plural de Kimu, em lingua Tukano/Yepamahsa.
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Manaus, Gabriel é pago para escrever os Mitos gmanofYepamahsa
e em portugués.

Seu principal apoiador nesta tarefa € o padre Kalyg§is
Béksta®, que lhe possibilita acesso ao acervo de fitamaglas pelos
padres, com conversas entre 0s salesianos e as\lhmua mitos da
criagdo do mundo. Um dos resultados deste trab@alpablicado em
2000 em zuricff, uma narrativa dos “Primeiros Quatro Tempos de
Antiguidades” do “Mito Tukano”, acompanhando petadticio em
portugués. Posteriormente Gabriel também publicassgundo livro
pela editora da UFAM, que compde a imagem da fotoa

Como disse, Gabriel participa das reunides de pqigsganham
expressdo como movimento social, com proje¢do enrecimento
nacional e internacional, a partir do encaminhamef#ts cartas que
reivindicavam a propriedade intelectual sobre osiheoimentos
tradicionaié’, o que define negociacées diretas entre os pajgénias
transnacionalizadad”. A lei de propriedade intelectual, conforme
elaborada pela OMPI, abre precedentes para a atdadaboratérios de
biotecnologia, no sentido de roubar os conhecinsetnéalicionais sobre
identificagdo, uso e beneficiamento dos recursdsraia, através de
receituarios, formulas e procedimentos técnicosbdneficiamento,
apropriando-se destes conhecimentos sob a égideredistros de
patente, como se esses conhecimentos tivessemdeginvolvidos
pelos laboratérios.

As reunides de pajés assumem importante papel rmatem
politico e econbmico onde, de um lado, estdo ossepaiem
desenvolvimento que ndo conseguem acompanhar 00 riti@

39 Casimiro Jorge Beksta; tanto o padre comoiimif apresentam essa informacéo numa
comunicagdo pessoal, momento em que nos reunimb#linateca onde trabalhava o padre,
em agosto de 2003.

“Gabriel dos Santos GentMito Tukano. Quatro Tempos de Antiguidade Histopesibidas

do Comeco do Mundo e dos Primeiros Sezesich: Waldgut, 2000.

“1 Em 1998 Gabriel participa da primeira Reuni&o dg$e assina, junto aos outros, a “Carta
de Principios da Sabedoria Indigena” dirigida a a@izacdo Mundial do Comércio e
Organizagdo Mundial de Propriedade Intelectual. Z@1 acontece a “reunido de Pajés
‘curandeiros e lideres espirituais’ de povos indégeda Amazonia, em S&o Luis do Maranh&o
que resultou n€arta de S&o Luis do Maranh&dEncontro A Sabedoria e a Ciéncia do indio
e a Propriedade AutoralEm 2002 e 2004 acontecem a primeira (em anexo)genda
Conferéncia de Pajés da Amazbdnia — Biodiversidad#reito de Propriedade Intelectual,
Protecéo e Garantia de Conhecimento Tradicion&héla et. all., 2008).

42 Organizacdo Mundial do Comércio — OMC, Convencdlores a Diversidade Bioldgica,
Organizacdo Mundial de Propriedade Intelectual -FQMComissdo das Nag¢des Unidas sobre
Comércio e Desenvolvimento e Comité Intergovernadaiele Propriedade Intelectual relativo
a Recursos Genéticos, Conhecimentos Tradiciorfaddcéore da OMPI.
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patenteamento dos conhecimentos tradicionais epuli® lado, os
laboratorios de biotecnologia, sediados em paissenyolvidos, que
introduziram pesquisadores nas comunidades locaisccobjetivo de
se apropriarem dos conhecimentos dessas populsglbes os recursos
naturais .

O envolvimento de Gabriel nesses processos quendiam
propriedade intelectual dos saberes tradicionassmecomo sua atuagao
como escritor dos mitos Tukano, conforme ele peddenominou, Ihe
permite participar de um campo fértil de reflexGasbre direitos
equitativos para saberes tradicionais e cientificBgu trabalho
intelectual repercute nos espacos de producédo dbecimnento da
sociedade nacional e redes transnacionais, ma<iagpente nas
instituicbes de ensino e pesquisa, produz reflex&tansformacdo das
concepcOes e dos espacos sociais implicados a@deslque envolvem
conhecimentos tradicionais e cientificos enquamtdep de um Unico
processo de producdo de conhecimento.

A trajetéria de Gabriel nessa relacdo entre confertios
tradicionais e cientificos inclui sua atuacao jumfastituicdes de ensino
e pesquisa do estado do Amazonas e do governcafedenistrando
cursos e palestréis

A partir de cinco de agosto de 2004 é reconhecidmoc
Pesquisador Honorario “pelas relevantes atividadespesquisador
autodidata no campo do saber tradicional” (Foto pEla Fundacgéo
Oswaldo Cruz em Manaus e passa a trabalhar paegatooQle Pesquisa
Lebnidas e Maria Deane — Fiocruz, até junho de 2@@&ndo acontece
seu falecimento.

O dialogo entre conhecimentos exercitado em noaszpa de
trabalho para minha pesquisa de mestrado ganhiliofide com a
participacdo de Gabriel na apresentacdo do artifmlucacao
Intercultural e Transcultural: povos indigenas daa&dnia brasileira e
propriedade intelectuaf”.

Assim, a trajetoria de Gabriel dos Santos Genfiliexa quais
séo as redes sociolégicas mais amplas que conteatnasta tese. Este

43 Entre esses esta o curso “Cultura e Lingua Tukangds certificados foram emitidos pela
UFAM, sendo realizado na sede do Instituto NacideaPesquisas da Amazoénia e a 12 Oficina
Pedagbégica Amazonas Indigena no Instituto de Edocado Amazonas — IEA.
http://pib.socioambiental.org/c/noticias?id=5825

4 Artigo apresentado no Grupo de Trabalho Educagéiigéna, coordenado pela Dra.
Antonella Tassinari e pela, entdo doutoranda, B&eando, realizado durante o Il Seminério
Internacional de Educagéo Intercultural na Uniiarde Federal de Santa Catarina, em abril de
2003. http://www.rizoma.ufsc.br/pdfs/544-of10b-ptf.
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indigena atravessa o momento histoérico e socidkboggoraneo para as
relacbes entre conhecimentos tradicionais e diewvgifa partir de um
lugar onde nenhum outro indigena ocupou até o munpmesente na
Amazobnia. Segundo seu texto autobiografico (GEN&jgstilado s/d),
ele nasce em meio a conflitos entre rituais caislie indigenas. E o
quarto filho homem de uma familia, sendo rejeitado ter nascido
homem. E educado num internato salesiano ondedgpeerscrever em
Tukano/Yepamahsad e em portugués o que lhe da éawdige ser
escritor e tradutor de mitos para a lingua portsgue

A trajetéria de Gabriel apresenta um movimento @mpbraneo
as relacdes sociais que compdem a discusséao ginmaidade e direitos
equitativos para sabios/Mestres e cientistas, ssfmenhecimentos
tradicionais e cientificos. Trata-se de um conjunte situacdes
histéricas relevantes para as relacdes entre ciomigos tradicionais e
cientificos para além desta pesquisa e nela insereum debate
constituinte. Simultaneamente & minha insercaoesesbntextos, a
partir da pesquisa junto a Gabriel Gentil, també&uontece a minha
entrada no campo etnografico desta tese.
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2.2 PAJE ESMERINDA TRINDADE DA SILVA

Figura 3 - Pajé Esmerinda Trindade da Silva
Fonte: foto feita pela autora

Pajé Esmerinda Trindade da Silva, que em Tukan@iviepsa é
chamada Diaht6, nasceu “no Trovao, na pedra do abtovnum
igarapezinho que fica la pro Caiari. Uaupés, dizemPajé contou 90
anos de vida em 2010, conforme seu documento déddede.

A palavra é ressaltada pela Pajé como lugar dermekele o
primeiro momento de nossa pesquisa, que aconteee2082, quando
ela se recusava a falar em lingua portuguesa. Magouemento foi
necessaria a presenca de seu irmao mais novoCasd®m que assumiu
0 papel de tradutor. Os irmdos (Esmerinda, Aveéndodo) definem
juntos esta situacdo, sendo que ela é quem delingpaco através da
lingua e da palavra.

O modo como a Pajé apresenta a palavra e o sil@urim
estratégias para a orientacdo da pesquisa, eniedidar que o sentido
de sua compreensdo para o0 que é considerado upi ‘@std nos
interesses expressos em relacdo, nem sempre @sddeatforma. E
preciso reconsiderar os sentidos, significadoss poesmo que as
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formas se repitam, pode haver uma sutileza naaafierdo sentido, o
gque ela expbe como estratégia para sua sobreviv@occturso de sua
vida e, simultaneamente, utiliza na orientacdo rdbatho. Manter a
forma e alterar o sentido €, justamente, a posigé® adoto para a
elaboracdo deste trabalho. Conforme orienta a Bajg;o manter a
forma e estrutura politica da tese, no entanto paraeflexdes, os
sentidos, esforgco-me por apresentar uma perspedhfexenciada
conforme os interesses nativos. Nesse sentidacaristancia da alma
selvagem” é apresentada pela flexibilidade pararad (VIVEIROS
DE CASTRO, 2002), onde se pretende que seja pbssivgreender a
constancia da perspectiva dos sujeitos sociaisefa o esforco pelo
sentido préprio a relagBes equitativas entre peados e pesquisadores,
“brancos” e ndo-“brancos”.

A Pajé é pausada em suas falas, sorri toda vezpgre=be
minhas dificuldades, indicando descontracéo e peigiéPor outro lado,
recusa a continuidade do trabalho quando consalgminadequado,
podendo suspender definitivamente o encontro, j{gassenversa, e
entregar-se ao siléncio absoluto quando decideistendiar. Aprendi
que devo respeitar sua pausa e buscar outra pacg@giteracao, outros
argumentos, perspectivas, posicionamentos; dewar s/ sentidos que
me orientam, o0s interesses que expressam essédosemiois seu
distanciamento diz que minhas respostas, propostaacdes nao
correspondem a suas expectativas para a nossaaefmo contrario,
divergem do seu modo de orientar as relagbes so@avo entrar no
universo de relacdes aos quais faz mencdo, e qesdhvem de
referéncia. Assim, suas expectativas em relacamBanposicdo sdo o
modo como considero a sua posi¢cdo. Ela, portaet@okbca em um
lugar central ao curso da pesquisa. E ela quemeditossa interacao,
nossa relagdo em pesquisa, tornando evidente @sersferéncias ao
modo como propde que sejam orientados nossos eosdrdduz seus
préprios modos de interacdo sotial

Passo a considerar sinais menores de reprovaciajdapois,
caso nao assumisse a importancia que ela propreaalauas palavras,
corria o risco de gque a situacdo se encaminhasse distanciamento

45 Quero lembrar que o siléncio é um padrdo parastagoancidos com os quais trabalhei,
porém é a Pajé que explicita esta posicdo comamitiedi, retomando-a diversas vezes. O
Kimu Ovidio Lemos Barreto exerce essa estratégidlé@leci® absoluto em nosso primeiro
encontro de trabalho, porém eu ndo me aproxima AskEm, ficamos os dois dentro da casa
comunal, distantes e em siléncio. Eu aguardavairsomtiva para falar comigo. Como
resultado ele me batiza Ye'P4& naquela manh&. QAVelino era mais enérgico no tratamento
individual, como veremos.
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rigido de sua parte, como pude notar algumas poezEs em que ela
se mostrou desconfortat®l Assim sendo, nunca contestei o gue ela
falava e propunha, nem imagino que isso fosseyms$iortanto, para
ter acesso a seus conhecimentos, tive que resppoditivamente as
exigéncias da Pajé que se resumiam em orientansi@xontros do
modo como ela considerava coerente, ou seja: apRegésava “sentir-
se bem” .

Quando havia reprovacao, ela ndo explicava de ndirddo o
que reprovara e como eu deveria reapresentar ac&au Porém, no
modo como ela prépria reserva tratamento a mim dona@s relatos
gue descrevem como ela e as pessoas com as gahsleseu vinculos
de confianca e reciprocidade estabeleciam esteslgi) torna explicito
0 modo como devo reconhecé-la para que suas palsejam acessiveis
a mim.

Sua sensibilidade foi o principal argumento pareeassas: “N&o
estou me sentindo bem.”, “N&o estd bom.”, e coacltiNdo, néo
quero.”, “Wamos embora.”. Expondo suas interpretacobjetivas de
modo subjetivo, portanto, sem explicacdo pontudetalhada para as
nossas interagdes, ela examinava meu estado de anam especial o
que sentia em relagdo a este, e aceitava ou regupatticipar de
minhas propostas. Ela tinha razédo, eu dependiapdetarealizar meu
trabalho e, mais que isso, 0 que ela me diziareporitante para este
trabalho.

Centrada em seus sentidos, restou-me segui-la.nfsguaras
vezes a Pajé teve problemas de saude que a impissim
efetivamente de trabalhar, o que n&o provocava istangiamento
arbitrado pelo siléncio, mas era evidente no aspiésito da Pajé. Por
isso, é evidente a diferenca entre uma recusaioeéia ao meu
comportamento e uma recusa relacionada a salUdeitefessante
observar, porém, que 0s problemas de salde sengtireeram
associados a sua sensibilidade para com as inésraggiais. Ou seja, 0
destino de seu organismo € a salde, o que levergagao os conflitos
nas relagdes sociais, segundo minhas observa¢tesnepo.

Nunca paguei por nossos encontros, flmagens,.f@tesa Pajé
Esmerinda trés presentes, um poncho branco compradd@uenos
Aires na ocasido da apresentacdo do artigo queassima comigo,
Palavra desmancha, sobe e vai rodar: producdo deheoimento e

6 Minha ateng&o para suas respostas é também xdopgda posicdo de seu irmdo Avelino,
gue também restringia relag6es de interagdo, camiderasse necessario, conforme veremos.
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relacdes sociaf$, um colar de pedras de quartzo amarelo e uma manta
branca feita por uma artesd curitibana especiabm@ata a Pajé.
Presenteei seus netos com brinquedos, um jogo guabra-cabecas, e
comprei algumas vezes alimentos especiais do sgo gomo farinha
amarela tipica do Amazonas, farinha do arini, ymo tile farinha de
mandioca que se tornou artigo caro nos mercadosures) e ofereci
também carona de carro para qualquer necessidageergéncia, o
gque nunca foi requisitado.

Pajé Esmerinda é mée de uma familia de cinco féhdez netos
e bisnetos, e uma tataraneta. E vilva de @mKDesana, Roque José
Oliveira da Silva, que sabia ler, escrever e tacardeon. Seu falecido
marido foi iniciado pelo pai e, depois também pphldrasto Baré.
Iniciou-se também nas religides afro-brasileirasdde seu primeiro
contato com estas no Alto Rio Negro. Incorporavaespiritos de
Encantados da Sacac&fjasobre o gue trataremos mais adiante. Em
todas as experiéncias doiidu Roque relatadas pela Pajé e aqui
registradas, a Pajé acompanha o marido, auxiliandem Manaus, o
Kimu teve acesso a livros exotéricos como tar6 ewvoolLde Séo
Cipriano, livro de rezas conhecido entre espiritas.

A Pajé acompanhou a trajetéria do marido. Depoisidide dele,
acompanha os trabalhos da filha Olivia Trindad8iba. Olivia herda a
Sacacaria do pai. Ela, sua irma Brigida e a masbem em casa
pessoas com aflicbes diversas, especialmente doenghficuldades
para orientar relacdes familiares e profissioasespiritos que tomam
posse do corpo de Olivia sdo consultados pelasog®sque 0s
procurant’.

E evidente que o projeto de trabalho da Pajé comégoestava
relacionado a dinheiro. A Pajé declara: “Tudo o guesei, sem falar, ja
estava fazendo mal. Avelino disse: ‘Fala, Mana ¥eéliAgora sinto
bem, sinto melhor. Eu precisava falar, tava fazemdb guardar tanta
coisa.”. No entanto, vale ressaltar que esta cofara posterior a

7 Barreto et alli, 2011. Em anexo.

“8 Encantados da Sacacaria: uso letra maidsculadiferanciar dos usos comuns da palavra
“encantado” na lingua portuguesa e acrescento &oe'da Sacacaria” para diferenciar dos
Encantados da Umbanda. Os Encantados da Saca@maesaritos que nunca foram gente, os
Encantados da Umbanda sao espiritos de pessoaaicam de seus corpos antes que acontece
a sua morte. Por exemplo, Dona Joana D’Arc é urinigsgue, segundo a explicacao dos afro-
religiosos com os quais trabalho, saiu do corpesarte té-lo queimado na fogueira,
acompanhando a histéria de Joana D’Arc, a samadsa.

49 A Pajé Esmerinda é também avo de uma médium, dithaua filha mais velha, que inicia
suas préaticas espirituais no Candomblé, no Teragreseu irmdo, o Pajé-Umbandista Jodo
Costa, e de seu sobrinho, o Babalorixa Daniel Costa
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avaliacdo da Pajé sobre os meus interesses, ontpresifica minha
responsabilidade, ou seja, a exposicdo da palaaraPdjé esta
relacionada implicada nas relagbes politicas emuiss. Assim sendo,
0 reconhecimento de seu conhecimento € apresentano
continuidade de sua prépria vida.

A Pajé afirma que o0 acesso a seus conhecimentofficiga
continuidade de sua prépria vida e que guardas estehecimentos é
nefasto, porém para que estes conhecimentos sqjeeseatados é
preciso que as relacdes em pesquisa sejam satesfaté perpectiva da
Pajé.

Esta questdo também deve ser compreendida tend@ com
referéncia os modos de relagdes sociais que aaffieguardar suas
palavras durante toda a sua vida, conforme elariprdplata. Desta
perspectiva, € explicito o desejo por transforneste’ mundo”, ou seja,
as relacdes sociais nesta sociedade da qual gharfi@zhoje. Sua énfase
€ parecida com o que veremos com o Yai Avelino.

A paciéncia da Pajé sugeriu-me que, apesar de sfahas, ela
permanecia confiando nas possibilidades de eu mdspoa suas
expectativas. Sua expressdo era como uma sinaizag#d sobre as
posicBes assumidas por mim; jA o Yai Avelino emogamomentos
apresentou duvidas a respeito da minha confiat#idachamou minha
atencdo de modo enérgico como se eu fosse a faracid dos
brancos “maus” de seu passado e dos doutores g@alisaram e ainda
provocam “mal” em seu presente, especialmente &rmias que o0
procuram, conforme veremos.

Neste trabalho, superamos siléncios e distanciameapesar de
todas as minhas dificuldades com os conceitos eqiaos pela Pajé,
com a ordem de suas reflexdes e com o fato de odindr a lingua
Tukano/Yepamahséd, nem a lingua geral, estas qees&ieme foram
cobradas. Pelo contrario, em situagfes nas quiizsdndigenas faziam
questado de explicitar minhas limitagcdes com a BnguPajé Esmerinda
falava em outra lingua que ninguém conhecesseemsimhdo que 0s
limites para compreensdo de uma lingua eram p&ssigeser sofridos
por todos. E neste momento que a Pajé traduz ungficem lingua
geral para a lingua portuguesa, durante a elabmrdg&artigo com
autoria compartilhada; passa também a indicar epapgdo da lingua
portuguesa como referéncia a circunstancias dproetilade e respeito
em sua trajetoria, como veremos.

Por outro lado, a Pajé, em seu cotidiano, estataiesnente
exposta a interagdes com pessoas que nado falanmdilegpamahsa,
nem Piratapuia ou lingua geral. Sabendo disso, nbup@ue esta
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experiéncia possa ter proporcionado a ela pacié@miaelacdo ao fato
de eu também néo falar essas linguas. No entaapweanséo da lingua,
segundo a Pajé, faria de mim “outra pessoa, muiibar’. Nao estudei
Tukano/Yepamahsd por que todos os indigenas comquass
desenvolvo essa pesquisa falam a lingua portugaegse nos levou, a
todos, a percorrer um caminho mais facilmente amspara as
condicdes das relacdes em caffipo

A Pajé repetia 0 que eu ndo compreendia e buschazir para
0 portugués a poética das linguas indigenas, nddrizonhecimento
trazido por ela para esta tese. Da parte da Rajéesforco esteve em
discernir 0 que era possivel ser compreendido pon. nE sua
expectativa para o trabalho, assim como é apretepto Yai Avelino
Trindade, é colocada no sentido de que esse tmla@hsforme para
melhor a vida na sociedade onde ela vive hoje.dNaspecto, a Pajé é
perfeitamente consensual aos termos de seu irmaéaioAvelino
Trindade.

Por outro lado, assim como para o Yai Avelino, parRajé,
também os outros brancos, do passado e do preséoteeferéncias
iniciais para identificar as minhas possibilidadegespostas ao longo o
do trabalho, ou seja, eu fui julgada a partir dassexperiéncias com
outros brancos. De minha parte, aceitei suas g@aléa a fim de
apreendé-las, desde que trabalhamos com perspgeddéveompreenséo
e analise diversas das nossas, priorizamos a rddaepe. Assumo as
delimitacBes impostas pelo campo etnografico ecoetne acessivel a
orientacdo da Pajé para o rumo de nossas conversas

A Pajé Esmerinda reclama da autoridade dos doytafiema que
no passado era ingénua e por isso ndo confrontamadoutores, como
se as razbes dos doutores estivessem além da paaideale de
imaginar o que seria possivel para as situacbegji@atdo. “Agora
nao”, diz a Pajé, “ndo tenho mais medo desses @mUté\ntes eu

% Meu aprendizado da lingua Tukano/Yepamahsa rgatre a algumas poucas palavras de
cordialidade e a nomes e palavras encontradasshatos da cosmologia Tukano.

®! Esta perspectiva da orientagdo das conversas mipocd apresentada por Evans-Pritchard
(2002) na introdugdo de sua etnografia sobre os {ue8-19). Circunstancias como esta no
campo etnogréafico, em que o lugar de agéncia degasisociais “pesquisados” fica evidente
nos dialogos é ressaltado de modo especial naahicabque objetivam analisar a agéncia dos
sujeitos sociais em pesquisa, questéo trabalhgmkiabnente na coletanea a ser publicada
pela editora da Universidad Nacional de La Platdy TROPOLOGIA DE LOS NATIVOS:
Estrategias sociales de los sujetos en la invesfiga organizada por mim e por Carolina A.
Maidana. Cito especialmente o artigo de EdmundeifRRetAssim estou narrando, e ndo me va
embolar tudo depois: dialogia, politicas de represgio e processo etnografico entre os
Uitoto-murui (Colémbia)”.
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pensava que fosse um deus. Ingénua a gente, hN#2A,(R3 de julho de
2009).

Ressalto, portanto, que ao curso do trabalho,eptiedade para
a orientacdo da Pajé, assumida por mim em pesgaissa a ser campo
proficuo de estudo da vida social, 0 que se estedatuma relacdo
dialdgica” entre as vozes que participam deste estudo. Pror lado, é
uma estratégia da Pajé para fazer valer o lugaudesoz e orientar 0
lugar onde devo fazer vibrar a minha.

O exercicio volta-se a analise da Pajé e dos ssjsiciais sobre
as relagBes emergentes a partir de nossos encdotase a pesquisa.
A pesquisa torna-se espaco social no qual eu pomds ou ndo a suas
expectativas para estas relacfes. Assim, sua@eilig voltada a minha
capacidade de exercer sobre sua voz a orientaci@jade pela Pajé
diante de meu pares. E a palavra e o siléncio saindicadores
principais de seus termos de negociacdo, a padirgdais as palavras
apresentadas pela Pajé ganham sentido, séo “ouro”.

2.2.1 Da Colémbia ao Brasil: brancos matam quando emtem.

Meu avd nasceu, cabeceira onde extrema do
Colémbia. Ali que tem a Pirataptia meu pai
morava, meu avd morava. Piraquara esse nome.
Eu, pelo Tukano, Waiperi, Peripora. Lugar onde
peixe fica buraco, como fosse assim, nome. Pelo
portugués eu ndo sei como que € o nome. Pela
lingua geral, Piraquara. [00:04:26;00] Lugar que
meu avé morava. Nasceu, quer dizer. Familia do
Albuquerque, cunhado, procurava pra trabalhar
pra ele. Ele foi procurar fregués, homem pra
trabalhar. E meu avd veio embora. Antigamente,
aquele tempo. Sabe? Sabe |4 o que é tempo! [a
Pajé sugere que eu ndo compreendo a extensédo de
tempo falada por ela] Meu avd veio embora pra
ca. Pra baixo, pelo lado de Sdo Gabriel. Quase a
boca do Caiari, rio Caiari. E, assim que meu pai
cresceu pra ca agora, pra rio Caiari, quase saindo,
quase perto do S&o Joaquim.”. Filmado em
Manaus, quinze de dezembro de 2009.

%2Ver Tedlock (1986).
* E interessante notar que a presenca da ascendeiteimpuia é colocada antes da
ascendéncia Tukano/Yepamahsa. Isso acontece taoumseu irmao Avelino Trindade.
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Ap6s oito anos de trabalhos de pesquisa com caeutaue, de
2002 a 2010, a Pajé Esmerinda Trindade da Silv&sapta as
abordagens e reflexdes de periodos mais distardeprebente da
pesquisa, mais especificamente, aquele relativoragetérias de seus
avos, pais e mées de seus pais. Seu avo pateoathréa com “balata,
seringa, cip6, sova pelo mato”. Comegamos, portgreto Ultimo de
nossos resultados, indicando o processo de maturded nossas
interac6es em pesquisa.

No final do séc. XIX e inicio do séc. XX, as famdlide Seu
Benedito Trindade e de Dona Catarina Cleménciaaragn da regido
do rio Papuri na Colémbia para a regido do rio Cai@ Brasil.
Albuquerque, dono de um aviamento no Brasil vaiodd@bia chamar
homens para trabalhar. O avd da Pajé decide npgraro Brasil junto
com sua familia. A familia de Seu Benedito buscabalho no sistema
de aviamento no Brasil como uma alternativa paaassbrevivéncia aos
contextos sociais que se apresentavam. A familidoea Catarina
migra da Coldmbia para uma regido proxima ao Ga@oiém mais
afastada das relacbes com os brancos. Migraranras@paente e
encontraram-se no Brasil.

A Pajé Esmerinda conta que seu pai falava Tukampafviahsa e
lingua geral’ e sua méae falava Piratapuia e Tukano/Yepamahsifin as
sendo, seus avds e pais estabeleceram-se no &asifalar a lingua
portuguesa, 0 que evidencia a distancia entre &awdliias e 0s brancos.
Nesse periodo o Unico irméo de seu pai, mais \glieoele, foi levado
por alguém da familia do dono do aviamento, parqual seu avd
trabalhava, e nunca voltou. Havia a expectativa pdd para as
possibilidades do filho nesta viagem; por outraolaél explicitado um
momento de fragilidade e violéncia para com osoé$ilnde pais
indigenas.

A Pajé expbe a fragilidade indigena a acdes dees@sito por
parte dos brancos. Porém, somada a consciénciaragglidade,
“ingenuidade” nas palavras da Pajé, expbe também sequéncia de
circunstancias ruins contra aqueles que enganaasifamiliares. Apos
0 rapto do Unico irm&o de seu pai, conta a Pajmtaceram as mortes
do familiar do dono do aviamento, que levou a gédare de sua jovem
irma recém casada e gravida que “ndo conseguiusaxpal crianca do
corpo”, o que provoca a morte de ambas no momemfoado. A Pajé

% Como eram os homens que mediavam negociacdes sdmmancos e, segundo a Pajé
Esmerinda, a situacdo da familia de sua mée eda amais afastada dos brancos, ela também
ndo falava a lingua portuguesa.
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indica que as mortes dos Ultimos estdo em relagimiégica com o
roubo de seu irmdo, uma coisa vem ap0s a outrarindg a sequéncia
dos fatos como consequéncia.

Este é o Unico relato, entre 0s seus e 0s de sm@®s, que
envolve a vida de seus familiares e resulta naemdws brancos. Por
outro lado, também é o Unico relato em que a paedseus familiares é
antecedida pela mentira intencional como estratdgg brancos para
obter vantagens em alguma circunstancia. Muitagesoexploracao e
abuso acontecem entre seus familiares em decarénctontato com
os brancos, a diferenca deste fato € a mentiralavrp usada para
enganar, o abuso contra a confianca nas relac8asutfas situacdes de
abuso por parte dos brancos ndo sdo seguidas,qgr@nsi, por uma
situacdo de morte dos brancos. Entendo aqui acdéaPRajé para o uso
da palavra enquanto lugar intransigente para aaoud.

A palavra falsa é apresentada como digna da modmo
consequéncia. Mais uma vez a énfase é explicita garientacao de
meu trabalho. Ou seja, se no cotidiano das noskages em pesquisa,
eu lhe transmitia confiabilidade ao indicar até mes possibilidade de
esgotamento de meus esforcos para realizar os git@pode
reconhecimento e respeito aos seus conhecimerdofrme a Pajé
explicita suas expectativas para as relacdes soeimi pesquisa, meu
compromisso quando embarcasse de volta para Fdpitia seria de
continuar na mesma posicado em relacdo a ela, indepgemente de
sua presenca, como um compromisso firmado

Entendo, portanto, em sintese, esta narrativa comas um
recado para a antropéloga: “fale a verdade, promejae é capaz de
cumprir, mais respeitado é um malfeitor que ndorde a sua face do
gue um que abusa da confianca alheia”. Por outto kinda, vale
ressaltar que a Pajé evidencia seu comprometinento o que diz;
todas as suas falas foram indicadores de situggiigsais a fatos que
pude comprovar. Os que ndo pude comprovar foramltsineamente
afirmados por seus irméos, ou ainda, apresentadosostinuidade as
afirmacbes da Pajé sem que houvesse confirmagioedes. Era visivel
a satisfacdo da Pajé ao notar minha confiancareste sobre o que ela
dizia, lembrando o que foi citado ao inicio do texdua palavra vale sua
prépria vida.

% E interessante notar que esta posigdo é assuraidaYpi Avelino em relagdo aos seus
Mestres, seus antepassados. Os antepassados gqusift&gam sempre sdo apresentados como
melhores do que ele préprio.
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E importante notar que as conversar entre eu géadBeante o
doutorado foram feitas sem a presenca de seussrméoseja, se 0S
relatos coincidem é por que todos falam sobre @lgocompartilharam.
O gue uns viveram e outros nao, é silenciado pétimsos, mas sempre,
de algum modo, apresentam-se entremeadas as &f@mde um e de
outro. E facilmente identificavel a diferenca pais experiéncias no
passado gracas ao tempo de vida de cada um dassirma

A Pajé faz valer, no contraponto para a agdo dacbrauma
reacdo que indica claramente a crueldade da m@atieauma situacéo
indesejada. Por outro lado, exp0e perdas posteri@mire seus
familiares. “Ele disse que traria a crianca dealola Pajé explicita o
entendimento sobre a razdo de seu avd; no entantbdug “meu avd
perdeu o filho e depois perdeu a esposa, casoumania e ndo teve
mais filhos”. Todos enterrados em sepulturas prégindiz a Pajé e
explicita a irrelevancia da orientacdo dada ao tecimento no passado:
“hoje deve estar coberto pelo mato, acho que nmguo@is liga.”.
Sugere que se o rumo dado fosse outro, as refaséatiiais também
seriam.

Pedro Trindade, Doehtir6 em Tukano/Yepamahsa, é deai
Benedito Trindade, também Doethftorespectivamente avd e pai da
Pajé Esmerinda. Ambos vieram da Colémbia. Seu Padsim como o
filho, pai da Pajé, trabalharam para o patrdo Alieuque, cunhado do
outro patrdo Manduca, que posteriormente é patéddaé, de seu
marido e de seus irmaos, o Yai Avelino e os outnedos mais velhos.

Conta que seu avd Pedro “ndo usava mais aqueleociel]
Cresci ja vendo meu avé com roupa, calca compadmisa vestia.”.
Extraia seringa, sova da mata e pescava paraa@pafieu avd Pedro,
também conhecido por Carioca, apds perder seuffillis velho e sua
esposa, filha de homem Desana, conhece uma mualimrém vilva,
filha de homem Piratapuia, prima da mée da méaeaja Bona de um
sitio em “Wi'igarapé”, local onde a Pajé nasceutaEsua avd
Piratapuia apresentou seu pai para sua mée. Suarmd@ena sobrinha
de sua avo6, sua avé era madrasta de seu pai, Gataglizada aqui,
para apontar a diferenca para a compreensao “dégeima’; quero

% A Pajé ndo tem certeza dos nomes, porém evid@stizem nossas conversas e sugere que
seja usado o mesmo nome para o avd e para o pzndesite Tukano, nome pelo qual
também chama o Pajé Avelino Trindade, seu irméo.

% Sei que esta senhora ndo era sua avé consangelndato da Pajé explicitar que a primeira
mulher de seu avé morreu, logo, esta senhora réisuer avé consanguinea. Porém, a Pajé
expbe a relacdo entre avé e neta, enfatizando igadéncia para o sentido ndo-indigena da
palavra avd, quando eu procurei apontar a variagao.
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dizer com isso que a palavra “madrasta” ndo fanckenas narrativas
da Pajé.

Os familiares de sua méae, que também vieram dar@adpara
0 Brasil, faziam-se mais distanciados dos branaes spus parentes
paternos, “ndo andavam tanto”, diz a Pajé. Mantmka em locais
mais afastados dos povoados e vilas dos brancoa. rdanca dessa
distancia é evidenciada pela Pajé na descricdoafies de seus avos
maternos, que usavam cueiros feitos de pedacosade masgados
(filmado em Manaus, 06 de maio de 2009).

Bilizario Neri, Ohai em Piratapuia, € pai de donn@@ncia
Catarina, mde da Pajé Esmerinda. “Tuixx” Piratapuia, tinha
remadores, homens que o acompanhavam em viagensnaoancacoes.
A Pajé Esmerinda evidencia o status de seu avOrmesatentre os
indigenas e conta que outros homens prestavanteeme abrir rocas
para a sua avo, filha de homem Tariana, Nosarig Rebi.

Sua mae morava em “Aracupunta, abaixo daquele dtyama
vila, cidadezinha. Ai que mora Piratapuia”, grupggamo do pai de
dona Cleméncia Catarina, made da Pajé Esmerindan&aaontava-lhe
sobre a vida na Bahsakawi'i, nome Tukano/Yepamahsd as casas
comunais de festas, com dancas, musica, fartubelidas, comidas e
vestes especialmente preparadas para essas cgdsbmgue rednem
parentes e afins, familiares e amitjos

A apresentacdo de seu pai a familia da noiva & ¢ein fartura,
quatro paneird® com mais de 70 cm de altura, com peixes moqueados
de diversas qualidades, o que ndo foi suficientepaD da noiva,
Bilizario Piratapuia, exige que o noivo faca duasas e ressalta a
importancia da presenca de sua filha em sua proasi@a, 0 que mostra a
importancia da mocga para sua familia, e propdedgpeis de prontas as
rogas voltem a conversar sobre o assunto.

Quando os rogados estao prontos o pai de setepahyvd Pedro,
retorna com mais presentes. O que mostra recondetmnlo possivel
futuro sogro da mocga para as qualidades de suafobra. Seu Pedro
leva ferramentas e produtos diversos como machedado, facas, sal,

%8 Uma variagéo da palavra tuxaua, de tronco tupiagiae que significa chefe.

% A presenca da Bahsakawi'i construida pefonki Yapuri, Claudio Barreto do CRirimiri
Sarar6, que visitamos em 19 de abril de 2009 denamia festa em comemoragdo ao Dia do
indio e que reuniu os ancidos, Dona Antonia, fileehomem Tuyuka, Seu Ovidio Tukano e a
Dona Esmerinda, filha de homem Tukano, os filhatas e netos, e irmaos, sobrinhos e
sobrinhas do Cl&rimiri Sarar6, é marcada em nossas conversas cefeoéncia para a
descricdo da Bahsakawi'i de seu avo Belizario.

%0 Cestos tecidos com fibras vegetais.
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espelhos, sabao, tecidos para cueiros, além dagssped fartura e
dedicacdo do pai do noivo convencem seu avd Bilizée que o
vinculo entre as familias esta estabelecido, ddpade sua filha esta
implicada no reconhecimento do valor de sua fanpiéita familia do
noivo™.

Pergunto a Pajé sobre os raptos de mogas, elgualdNado ha
risco de ser roubada, isso ndo acontecia com nm@®”’, diz a Pajé.
“Se a mocga ndo quer casar, ela ndo casa.”, emaafir Pajé: “Com a
minha mé&e nunca acontecia isso.”. A ancid deixa aae isso nunca
aconteceu na familia dela e que se sua mée “naasges do noivo,
“ndo vinha nao”. Isto é tomado por mim como refei@mpara analisar
0s casamentos entre os indigenas com os quaishttaba Pajé
Esmerinda foi casada com o mesmo homem duranteatodi@a dele,
seu irmdo o Pajé-Umbandista Jodo Costa, também demo
perspectiva viver toda a sua vida ao lado de siga imulher, seus pais
e avés, todos, viveram com seus cdnjuges até @yt filho mais
velho separou-se de sua mulher que Ihe deixoullassfie ele nunca
mais casou, duas de suas filhas e um de seus filmsasaram, e nao
conversei com sua filha mais velha. Entre os castrs&os outros dois
clas, todos os casais apresentados formam casantgret@uraram até a
morte de um dos c6njuges ou apresentam-se solexgstatativa de
vida. A énfase no compromisso e vinculo conjugalindica a hipotese
de que ha satisfagdo nos casamentos desde o pdegacdnjuges antes
de ser consumada a relagéo.

A Pajé evidencia que nao existiu rapto, e que a;éel de sua
mée com seus parentes, apdés o0 casamento, é garaotidvisitas
constantes de seus familiares, assim como, poriagens para a casa
de seus pais, seus avlOs paterno e maternos eswvamonstante
relacd@o. O vinculo entre as familias é ressaltadinlencia também que
a viagem de sua méae esteve amparada pela compardua avo casada
com seu pai e, simultaneamente, tia de sua maenpalo, por quem ja
se sentia enamorada, e por uma menina que had@@ereus pais, e
gue ela criava. Essa menina tornou-se méde de umw ma Pajé
Esmerinda, Dona Genoveva, que hoje mora numa ¢cagang a sua,
visitada por nés, por mim, acompanhada pela Pajé.

Dona Genoveva mostra motivos pelos quais ndo teresse em
ser identificada como indigena, ainda que seussafemiliares sejam
cuidadosamente preservados. Tanto ela quanto seidomaédo

% para uma apresentacéo das negociagdes que enasveasamentos na regio do rio Caiari
ver Jackson, 1983: 124-147.
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descendentes de indigenas, porém sua identidadgetied “nunca
ajudou para nada, ndo quero mais saber disso agdmjeé Dona
Genoveva é mae e avO. Sua casa € modesta, porémizadp. A
familia possui dois carros e os filhos sao gradsiamoestdo cursando
graduacao, todos encaminhados profissionalmente.

O proximo subtitulo apresenta argumentos da Pagéntprcam
mais profundamente as diferencas entre brancogeinals em contato
com os brancos e indigenas arredios. Seus encaotros Curupira sdo
outro marcador para o afastamento da familia dersieaem relacéo aos
brancos.

Faco lembrar, para contextualizar seus relatosedggdo aos de
seus irmaos que ndo contam sobre algumas circeretéapresentadas
s6 pela Pajé, que a diferenca de idade, entreéaePsgu irmao Avelino
é de oito anos, e entre seu irmao Avelino e seéadrdodo é de seis
anos. Entre o Yai Avelino e o Pajé Jodo nasceualgtie morreu, no
total eram nove irm&os, cinco homens, um meningendrebé antes de
receber nome, e quatro mulheres. A diferenca astidades evidencia-
se como o principal motivo para a revelacdo das perspectivas,
diferentes e complementares.

2.2.2 Do interior da mata no Wiigarapé: ndo tenhamedo do
Curupira

A vida no interior da mata e na beira de Wi'igaPam#pouco
relatada pela Pajé. As referéncias ao local ddmeasto dos trés irméos
nao sdo precisas, 0s nomes sdo nomes em linguacNdkpamahsa e
as descricdes sdo voltadas para detalhes geograiwolocal com
aproximagbes, “na boca do Caiari”, ou ainda “acide Ipanoré
Cachoeira”.

Essa questdo é importante de ser registrada pbtapasicao,
sem conflitos, das palavras da Pajé Esmerinda &méce as de seus
irmaos, o Yai Avelino Trindade e o Pajé Umbandistao Costa. Como
veremos, 0 Yai Avelino conta sobre duas casas,mais proxima dos
brancos, mantida vazia e com a presenca de poueasogs
consideradas indteis ao trabalho, frequentements we¢has, e outra
onde a existéncia de filhos e filhas ainda criagcasmntida em segredo,
e 0 Pajé Jodo complementa com o relato sobre adieigaia mae com
ele ainda bebé de colo.

82 Wi’ significa casa em Tukano, a tradugo sergaaio igarapé.
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As palavras dos trés irmaos, ditas em conversksls® mostram
gue a vida no interior da mata era uma estratégiardtecdo contra
criminosos que roubavam, escravizavam e matavangas e explicam
a estratégia de construcao de duas casas, umatno da mata e outra
na beira do igarapé; ainda falam, simultaneamearte,diferentes,
porém afinadas versdes, sobre o Curupira, genteige@a mata.

A Pedra do Trovao fica perto do “bonito IgarapéGla”, com
uma grande pedra, uma laje onde a familia e viskaatracavam
embarcacfes, um porto. Nesse local a Pajé Esmenaseeu. Sua
familia deixou o “bonito sitio” por que néo tinhais lugar para fazer
roca” e foram para a “boca do Caiari”, rio de dguasamdrio negro”,
onde posteriormente conheceu seu falecido maridpé&kda Silva.

Uma das poucas referéncias feitas pela Pajé setewgeriodo é
0 encontro com o Curupira:

(In)Visivel (é) como gente. Ele fala como

passarinho, como jacu, como cojubi, como
macaco, como voz de gente: “Ahhhh, poh...".
Quebra, diz que, galho. Andando assim, como
fosse assim, quando ele vem assombrar nés. S6 o
lugar da gente chega, lugar assim almoco a gente
faz, [00:24:55;09] ou vamos dormir |a né, lugar ou
viajando assim, noés fica ai. Tu vai fazer o café.
Agua passa pro fogo: “Chow!”. Ai (in)visivel
vem. Esse homem que diz ser Curupira. Esse diz
que, homem diz que, (in)visivel. Vento, ninguém
vé, nem homem vé ele. Vento, diz que. Da
Trovdo, da vento, assim, forte. D& chuva.
Perigoso. Vem andando, zoando, diz que, ele. Ali,
ele falava. Zoar vem andando. Como eu disse, né.
Como passarinho, como jacu, como cojubi, como
mutum, como macaco, vem gritando, como gente
gritando, gente: ‘Eehh.’. (Pajé Esmerinda, filmado
em Manaus, quinze de dezembro de 2009).

O momento apresentado na citacdo acima trata deenindo
anterior a seu casamento, momento em que a Pdg eia uma menina
e conhece o Curupira durante uma viagem acomparuadaeus pais e
avis, até a casa de seus avos maternos. Parsedss® pelativo a vida
no interior da mata a Pajé destaca a presencamapiGu

%3 N&o perguntei por que acabou o espaco para rogas.
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O primeiro relato sobre a existéncia do Curupieapartir da voz
de seu avoé Bilizario Piratapuia que conta paransgeseu pai Benedito
Trindade, que conheceu o Curupira numa das viagéas para visitar
dona Cleméncia Catarina, filha dele e méae %delEssa histéria é
repetida em outro momento de nossos encontrosnNparén a presenca
da Pajé ao curso da viagem. A impressdo que tentle gue sua
proximidade com o Curupira me foi acessivel aoxpsu

Ao apresentar-me o Curupira, a Pajé enfatiza aatégia de
desconstrucdo do sentido de ameaca que gera \v@lénmorte nas
relagdes sociais. A ameaca desdobra-se na orientagdadosa de seu
avb e de seu pai sobre como interagir com o Cwrupferecendo-lhe
condicBes de contato sem conflitos, cada grupoesegseu caminho
apos o encontro.

A Pajé alerta que o Curupira se sente ameacadelagéio aos
desconhecidos que aparecem em sua casa, pois dlespedam na casa
do Curupira. Seu pai e avd ensinam-lhe a ndo tem€urupira. O
Curupira ai é apresentado como um ser humano geena mata e é
arredio aos brancos, “é gente como a gente”, fregetida pelo Yai
Avelino. Ou seja, o Curupira é gente que foge aatato, o que é
apresentado mais explicitamente por seu irmdo Qufda ao contar
sobre um parente a quem se apelidou de Curupieayigia na mata e
tinha medo de padres, como veremos.

E interessante notar que a reflexdo da Pajé tcamareensio da
relacdo a partir de ambos lados, tanto dos braecoxigenas em
contato com os brancos, quanto do Curupira. Apesaia ter medo do
Curupira, sua proximidade provocada neste encowlkenso de
estranhamentos, p6e em evidéncia a fragilidadeceptigidade do
Curupira, e ndo a sua propria fragilidade, desdedaia saiba receber o
estranho. O Curupira é apresentado como suscetivetlacdes
amistosas. O sentido de ameaca acontece e é crmely qual a Pajé
apresenta o Curupira, sem que nunca eu tenha ppdidoque falasse
sobre esse assunto; por outro lado, é estrategitardesconstituida a
ameaca a partir da interagdo com o Curupira cod@mrientacdo de
seus pais e avo's

& Aqui é interessante notar que o local onde moravampais da mie da Pajé é entendido
como a “casa dela”. Observei essa perspectiva, mdas sei como posso interpreta-la
conhecendo as etnografias e as outras informaglesemtada que indicam, via de regra, um
deslocamento das mulheres para as casas dos homens.

% A andlise do Curupira como ameagcador ¢ deslocadagu irmdo Avelino que apresenta
duas versdes, um Curupira chupador das histéresetem pra contar. Esta referéncia é uma
critica a minha propria forma de interagdo com dAeelino.



94

O Curupira é apresentado pela Pajé como alguémgcantdes
poderes xamanicos, capaz de matar e morrer a partiiso desses
poderes. O Curupira é assustador quando se aprakéniange se ouve
a manifestacdo dos ventos, das folhas e até deSesoPorém, todas
essas capacidades do Curupira sdo administrawessa lgue ndo se
tenha medo e se trate o Curupira como alguém quenkedo e precisa
receber atencdo como se fosse alguém intimo ngesoguem se
desejasse protecdo e tranquilidade. Essa perspedtiv Curupira
passivel de mansidao, entendo resultar da intedeamostrar que eu
nao deveria ter medo nas relagdes que envolvessdengs xamanicos,
fossem estes poderes dos Pajés ou do Candomblénpérdaria. Os
desejos dos Pajés e dos Filhos de Santo quandosesanpoderes, seria
0 mesmo que os desejos do Curupira, protecéo @uiliaade.

O Curupira é descrito como um homem que vivia rmiode em
que a Pajé era crianca. Esse homem, com podeneajéleusava seus
poderes para afastar a possibilidade de ameacaaeno “centro da
mata”, arredio. Nesse sentido, é interessante riptara casa onde
acontece o0 encontro é a casa do Curupira e o Cani@d esta presente
no momento em que a Pajé e seus familiares sdaimst@a casa na
mata, tratada também como um lugar de pousadapamatinuidade da
viagem, o que pode indicar outras andlises digeasedem feitas em
outro momento. O Curupira chega apds a chegadaagia € seus
familiares. E preciso servir caxiri e cigarro par&urupira, colocar o
banco dele voltado para dentro da casa, “n&o paldear o banco dele
voltado para a porta”, ele precisa esquecer-sendeémncia da chegada
de estranhos. E preciso criar condicdes para q@urapira veja a
alegria de estar entre os seus, “seus filhos, gaginressalta a Pajé. E
preciso tirar todos os aderecos do Curupira, oseads dos bracos e
pernas, comegando pelas pernas, até a cabecapgetich os brincos
do Curupira; seus brincos estdo relacionados amgeds, por iSsSo
devem ser tirados das orelhas do Curupira. As yakieCurupira sdo
imprescindiveis para sua protecdo, outro detalppodde uma andlise
mais aprofundada, o que ndo desenvolvo aqui.

Na apresentacdo dos contextos sociais em que méoateo com
0 Curupira, a Pajé traz uma descricdo dos indigenasfogem do
contato com os brancos e com os indigenas queast&ontato com 0s
brancos. Esta é uma entre as diversas situacoeseafadas pela Pajé
para a compreensdo das relacBes entre diversidadess em que a
proximidade e a distancia em relagcao estdo sujaitttansformacdes
constantes. A énfase nas abordagens da Pajé é amtrenentre
diversidades.
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2.2.3 Conhecendo os brancos e outros indigenas

Antes de aprender a falar a lingua dos brancosj@ Renina
pré-pubere, sé falava Tukano/Yepamahsa e PirataPuinteresse por
relacionar-se com mogas que falavam outro idiomaf@ajé aprender a
lingua geral. Suas amigas banhavam-se num igaragémp onde ela
estava. A menina aprende a falar lingua geral panaersar com as
mocgas que se tornaram suas amigas de banho de rio.

A emergéncia de novas circunstancias sociais éciagsopela
Pajé a emergéncia de novas linguas, a partir desmedes de relagfes
sociais que surgiram em sua vida, sendo a elalwrded novas
estratégias marcadas pela apreenséo das difeliegiess. Compreendi
essa perspectiva de apreensdo das linguas conpiivieleele para as
negociagcdes em pesquisa, considerando que ages#fecaio transito de
suas palavras ditas para suas palavras escripastanto, a presenca de
suas reflexdes em outros campos de negociacdes gmipos sociais
diverso&®.

Seguindo essa perspectiva, para a Pajé as lingoasstatégias
para o compartilhamento de referéncias sociaisefal acesso e poder
de interacdo em multiplas esferas da vida socialsguconstitui a partir
das diversas linguas, quer seja a partir de difesdinguas faladas, ou
da diferenca entre oralidade e eséfita

As transformacdes na vida social da Pajé sdo nmascadr
mudancas na ordem das relacdes econémicas, liegsistpoliticas. As
diferencas entre linguas influenciam a escolhaedensarido. De modo
contrario & expectativa exolinguisfitaem que a diferenca linguistica é
ressaltada como condicdo para 0s casamentos samnadartura da
jovem para o aprendizado de linguas desconhecidasforme
explicitado no subtitulo anterior, a jovem mulhecide ndo casar com
um homem branco com quem poderia ter filhos braramggimentando
a diferenca marcada pela lingua. Argumenta que rigodgierer lhe

% Nesse sentido, lembro que durante o mestrado &aBentil apresentava conflito com
alguns parentes que, segundo ele, apontavam ddadte escrever e tornar publico os mitos
como desrespeito ao sagrado. Segundo ele, algurentgm diziam que ele estava
desrespeitando os mitos ao escrevé-los e tornptlbicos. Contrariando a opinido destes
parentes, ele afirmava que era necessario puldkanitos para que a “cultura Tukano ndo
morresse”.

57 Ver também a discussdo antropoldgica classiceesabriferencas entre o uso da palavra
escrita e o uso oralidade apresentada por PiesteeS£2003: 167-172, 205-234.

% As etnografias classicas explicitam de modo oljeti presenca de diversas linguas no
cotidiano das relagdes sociais, ver Jackson, 1@B@stine Hugh-Jones, 1988; Stephen Hugh-
Jones, 1979.
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dizer algo, ou compreender algo, e eles nédo sendmriam, e ela
sofreria, e ele também. Assim, o casamento da moeada aos bailes
exclusivamente para dancgar, acontece com um jovetigena que
falava lingua geral e portugués, um joveriinil que sabia ler e
escrever e era musico, tocava acordeom e viol&irou Roque da
Silva.

E interessante notar que mesmo tendo nascido ramidisf que
se constituiu a partir do exolinguismo, a Pajéteegeidéia de casar com
um homem que falasse a lingua portuguesa. A Pajigme, portanto,
conforme podemos ver na bibliografia, que as melhera sociedade
exolinguistica precisavam previamente compreendieigaa do marido
para casarem com ele e este lugar poliglota, paerceesponsabilidade
das mulherés,

A limitag8o para a lingua, é colocada pela Pajéoceendo de
ambas as partes, como um desdobramento equitatreogpdiferenca.
Ou seja, eu ndo falo a lingua dele, e ele ndoafatanha, nds nao nos
entenderemos. Neste caso, a marca da diferencapdirsguas é fixa,
ndo existe a possibilidade de reciprocamente os dpienderem a
lingua um do outro. E interessante notar, por oldom, que esta
posicdo ndo é uma posicao da Pajé em relagdo absutura para o
parendizado de outras linguas, considerando a usbedela para
aprender a lingua geral, como vimos junto das mages falavam
lingua geral. Portanto, se por um lado, a Pajé tapgara a
responsabilidade da mulher enquanto poliglota, qadro, tomo esta
andlise da Pajé como uma critica aos homens bragues ndo
aprendiam a falar as linguas de suas esposasnadfyeois a critica se
da como sendo uma insuficiéncia sua, porém, undid¢iéncia que nao
interessa superar. Ou seja, ela ndo sabia a ldagiado-indigenas, mas
também nédo interessava aprender, pois ndo a isé®Eesim marido
branco. Assim sendo, se a responsabilidade do domés linguas é

% Entre os homens indigenas com os quais trabalhiégua de suas mulheres nunca foi
apontada como facilitadora nem como obstaculo paedacéo, ou seja, ndo ouve énfase nesse
sentido, o que difere da posicdo das mulheressdda Pajé, mas também das mulheres filhas
de homens Tuyuka e casadas com homens Tukano/Yepsanuo cla¥remiri Sararo,
enfatizam o conhecimento da lingua dos maridos.dao lado, o Kmu Ovidio Lemos
Barreto enfatiza a comunicacdo com sua faleciddenwdtravés da musica, especialmente o
uso da flauta ao aproximar-se de casa, como umzafde sinalizar sua chegada. A relagdo
entre homens e mulheres mediada pela musica padeiste entre os Waulja no ritual
Imamurikuma, onde o canto das mulheres é apresergiad relagdo a musica das flautas
tocadas pelos homens (Mello, 2005).

" E dificil compreender que a Pajé estava criticapslbrancos por ndo aprenderem a lingua
de suas mulheres indigenas, pois ela ndo diz ssdedque ndo visualizemos o contexto de
onde sua fala emerge em relacéo a outras falastextos.
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importante para ela como mulher, as limitacdes demarido branco
para compreender a importadncia de suas qualidasigstaen suas
possibilidades de interesse.

224 O aviamento: patrbes, hierarquia, exploracdo e
reconhecimento

O casamento da Pajé acontece apds ter conhecidmo Roque
da Silva num baile, nas proximidades de sua caspvém Roque
decide casar com a jovem Esmerinda, mais velhaudoet¢’, e pede
para sua irma ir até a casa dos pais da Pajé camvesm eles sobre
seus interesses de casamento. Sua méde imediatamesiteu o
casamento, pois considerou que 0s passeios dellsuads bailes do
lugar comprometeriam o futuro de Esmerinda e sugarifilha que
“fosse embora com o primeiro pretendente que apsset. O
julgamento de sua mae Catarina foi precipitado,ursdg a Pajé
Esmerinda, lembranca que ela guardou com resseritime

A Pajé vai morar com seu noivo e todos ficam stess. Ambos
passam a trabalhar para o sistema de aviamentmédn E interessante
registrar que o Yai Avelino Trindade permaneceqguid irma e do
cunhado e passa a trabalhar com eles nesse sistermasal teve o
primeiro filho que é deixado ainda bebé junto déasupessoas que
permaneciam nas caaslo aviamento, enquanto a Pajé e o marido
seguiam numa jornada de cerca de 12 horas de hoalirio, do
amanhecer ao anoitecer, “Chegava em casa com dqu&teninha de
fogo acesa, lampido.”, diz a Pajé Esmerinda.

A Pajé ressalta a exploracdo e a auséncia de regiarento por
parte dos brancos, “Eu fazia meu trabalho bem,feitto muito bom, e
nunca ouvi, nunca dona Jakeline, nunca me dissetamgada’™. Esta

™ Registro a marca para as diferencas entre assiddaePajé e de seu marido, questdo
pontuada pela prépria Pajé, como mais um indicadior tempo que a Pajé esteve
exclusivamente entre seus parentes, afastada ddvimmom outros indigenas. Ou seja,
entendo que seu marido era mais novo por que glarde a conhecer homens para casar.

2 A categoria servos € utilizada por mim em refegérc seu significado para o sistema
econdmico e politico feudal, baseado em relagée®-®®ntratuais. Substituo-a pelo uso das
palavras fregués ou aviado, termos usados pelidpiafia para o sistema de aviamento, pois
os indigenas narram suas experiéncias como préariescravos, indicando que eles ndo
tinham expectativa de serem mediadores no sisteara.ndo usar a categoria usada por eles
“escravos”, uso a palavra servos. As caracterfstigarais do feudalismo s&o: poder
descentralizado, economia baseada na agricultusulssténcia, trabalho servil e economia
amonetéria, baseada nas trocas (Pirenne, 1982)oR&0 da categoria, enfatizo as diferenca
nos modos como estes sistemas funcionam, tantoedgpqetiva da economia quanto da
politica para ambos.
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perspectiva apresentada € clara e objetiva paraml@ancompreensao,
desde o primeiro momento em que a Pajé apresenstas e
circunstancias do aviamento. A idéia é exposta ehanireacdo é
observada. Obviamente minhas expressdes foram storferto em
relacdo aos brancos do aviamento, o que deixoo glae eu ndo me
identificava com o modo destes brancos orientargmiraunstancias.
Por outro lado, a minha reacéo, esperada pelada@pada com outra
énfase: “nunca me disseram “obrigada”, esta é aasénfdo
reconhecimento. Entendo que a Pajé nestes termssaltee a
importancia de que eu sustente reconhecimento sehie esforgos em
orientar as minhas formas de relacdo social enquamia “pehkaso,
pehkasozinha.”, branca, branquinha. Nesse sensido,antropdloga
significa ser branca.

Relata a Pajé que cada servo tinha trés mudasuge, rtaltava-
Ihes com frequéncia agucar e café. O casal consagudo sistema de
aviamento sob a condi¢do de partir sem o Yai AwelBeguem seu
rumo e o Yai é impedido de continuar viagem percamngo preso ao
sistema até adoecer, como sera apresentado. Essedaa a relacdo
da Pajé e de seu irmdo até o momento da pesquisa.

Nesse periodo passado, esta evidente para a Pajéagu
perspectivas de enfrentamento das condicbes lmtoeinte
determinadas na regido prescreviam o fim do dir@ito respeito
reciproco para as relagdes entre os grupos seiagavidos. E a Pajé
guarda como referéncia a satisfagdo proporcionelda pelacdes sociais
vivenciadas junto a seus pais e antepassados datehegada dos
brancos em sua prépria vida, o que é comparativiemevisitado
durante todas as suas reflexdes e andlises sobrelages sociais
presentes no curso de sua vida.

A Pajé mostra as diferencgas entre 0 passado eernpeeimediato
do mesmo passado, momento em que as condi¢cBesrichistd
determinadas impactam a compreenséo da Pajé saweaerspectivas
de vida social. Ou seja, é nesse periodo que éreemgida o que é a
vida em relacdo aos brancos; antes disso a Pafbritexia esta
realidade.

Dessa perspectiva critica, a Pajé traz a catetjmaiado, patroa”
atualizada ao curso de nossas relacdes em pesfuistalalizacao é
apresentada pela Pajé como uma estratégia efioeressaria para a
continuidade das relagbes sociais e como indicddarma perspectiva
emergente para as relagbes em pesquisa, conforeraoe

Aqui, a nocdo de atualizacdo das narrativas conamanas e
recriadoras de modelos de realidade e também, roeaimente,
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fornecendo modelos para a agdo, ao estruturaeenevestos e
“instrulindo] os ouvidores na interpretacdo de seaperiéncias”, é
apresentada por Jean Langdon (2002). Neste caseseafamos a
atualizagdo do sentido de uma categoria, “patrdl’. passado uma
categoria associada ao abuso e no presente assaciatiprocidade,
reconhecimento e, portanto, ao respeito aos esfaigdajé.

Para apresentar essa atualizacdo lembro de um rimer@Nque
a definicdo da Pajé sobre a nossa relacdo é ddatier me chamado de
“patroa’. E a primeira vez que a Pajé me indicaaatipde uma
categoria, os outros foram chamados de Mestresuiechamada de
pehskésozinha, branquinha; foram categorizadosdianas espiritos, os
diferentes tipos de pajés, também apresentado Yalo Avelino,
conforme veremos.

Estdvamos no Bosque da Ciéncia, espaco do INPAnddsta
visitagdo de estudantes e turistas, aguardandegadh de Otacila e do
Kimu Justino para uma das reunides destinadas aagalodo artigo a
ser apresentado na VIIIl RAM. Apds o almocgo, sentaero um banco e
eu pergunto a ela como se sente; ela diz que skseonforto nas
pernas, entdo eu pec¢o para que ela me alcancpé&sysara massageé-
los pois teremos uma longa jornada de trabalhateiemuela tard@

Enquanto massageio seus pés, se aproxima de nomuliner,
ambas ficam conversando em lingua geral e depadgdenas palavras
trocadas ela diz, “essa mocga, conheci a mde del§ata Isabel, ela
perguntou se a senhora era minha nora, dai euplssta que ndo, que
a senhora é minha patroa. A relagéo entre quere sequem € servido,
nesse momento, é muito diferenciada da que me poésantada
anteriormente, para as relacfes entre patrdo e s ao patrdo junto
aos brancos. Por outro lado, seu avd “tuixa” tambépresentado com
patrdo, sem, no entanto, ser detalhada o modo camestabelecia a
relacéo entre seu avb e os homens que |lhe sersganpre mencionado
homens, nunca ouvi sobre uma mulher serva de €elPavém, se ndo
tive acesso a uma interpretacdo politica objetlaesa relagdo de seu
av0 enquanto patrao,também n&o ha sinais de deswoaftre as partes
em relacdo quando é apresentada a situacdo devGexomo patréo,
diferente do modo como s&o apresentadas as relagiiesa patrbes
brancos, que séo direta e explicitamente criticados

Nesse momento, a perspectiva da Pajé para estgoidas, a
patroa e serva, apresenta de modo direto uma nessS#ay patroa nos

"3 Esta tarde € do dia 30 de junho de 2009, quamdmts a segunda reuni&o para a elaboracéo
do artigo assinado pela Pajé, em anexo nesta tese.
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pés da serva, para que ela se sinta bem e pobathéra motivo pelo
qual eu iniciei a massagem. Ora, isso € muito efifer do sistema de
aviamento. Dali, imagino que essa seja uma pergpeaeliacional para
0s “servos” entre indigenas.

A bibliografia apresenta descri¢cdes e andlisesrelagdes entre
povos rionegrinos e entre cfdsChernela (1993: 110-122) classifica
relacdes de troca entre indigenas no Alto Rio Negmtre afins como
sendo de reciprocidade e equivaléncia; entre irdkogo e da floresta,
de reciprocidade ndo igualitaria; entre agnatostes esibs como sendo
hierarquicas. Ramos, 1980, apresenta como relatgbpatrono/cliente,
categorias proprias ao aviamento; Christine Huglego(1979: 59),
também traz nas categorias “senhor e escravo’. @ampodemos
questionar se existe relacdo entre a interpretal@oautora e o
deslocamento das categorias proprias ao aviamer gs relacdes
entre indigenas; Renato Athias (1995), dialogarao tuis Dumont e
com a “matriz dos sistemas interétnicos” apresentza Cardoso de
Oliveira (1976: 55), traz a proposta de analise pamativa entre o
sistema de castas na india e o sistema sociakindigo Uaupé3

Mas, porque os indigenas se submeteram a explordgao
aviamento mesmo sendo contrarios a ela? E intetessatar que a
Pajé apresenta a apreensdo do sistema de aviapepto indigenas
como estratégia de transformacdo dos contextos Oribizs
insuportaveis, conforme narrado. Esta perspectitéeam sincronia com
a trajetéria do Yai Avelino Trindade, seu irmdonfoome veremos
adiante. Acredito na compreensédo de que a aborddgePajé para as
acOes indigenas apresenta a serviddo como estrgpégifica dos
indigenas em relacé@o a presenca dos brancos.ég#&satle pacificacdo
dos brancos a partir das situagdes de contatoeecatencdo detalhada
junto as discussdes préprias a Antropologia doocertn “Pacificando o
Branco” (ALBERT e RAMOS, 2002).

Durante minha pesquisa de campo as hierarquias séo
apresentadas como parte das negociacdes em pestjuisaa estrutura
hierarquica referenciada diretamente ao espacalsocupado pelo
individuo em relacdo ao grupo, sendo que cada ithdiv é
compreendido como parte do grupo. Assim, a recigade parece estar
em maior evidéncia que a hierarquia, ainda quetguia exista. Esta
perspectiva é explicitada no artigo em anexo. {@attaz uma proposta
elaborada pelos sujeitos sociais pesquisados op@eonhecimento dos

™ \eremos um pouco sobre as relagdes entre clgsemddtimo e ultimo capitulos da tese.
s Ver também, Goldman 1979 [1963]: 105; Jean JacK@8B: 154.
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“pesquisados” enquanto sujeitos do conhecimentaopmitgico.
Mudamos a estrutura da autoria estabelecendo uenardpiia propria
para a autoridade sobre o conhecimento apresemtadartigo, no
entanto € possivel identificar a interdependénuiigeeutores para que o
artigo seja elaborado. E interessante notar cofrierarquia existe sem
diminuir a importancia do grupo de autores.

Esta situagcédo é acompanhada pelo relato da fréstem relacao
a falta de reconhecimento de seus patrdes braoboe seus esforcos
para um excelente desempenho; conta: “a gentellealaae eu nunca
recebi um elogio da minha patroa, nunca disse auege lhom o que eu
fazia.”. O reconhecimento é apontado pela Pajé apénfase para suas
criticas as relacdes no sistema de aviamento, awdragda do relato
sobre as restricdes ao uso de alimentos e sobeballio ininterrupto
por cerca de doze horas por dia, do nascer dosniaitecer.

Posteriormente, a Pajé apresenta, comparativameate,
singularidade dos encontros posteriores com outmghecimentos,
indigenas e afro-brasileiros, em que a troca deéhemmento e o
compartilhamento das diferencas, é apresentado comaoperspectiva
inclusiva pelo objetivo de que a vida social susteseus preceitos
minimos a diversidade emergente nos contextos tageeiodo até o
momento contemporaneo, conforme veremos a seguir.

2.2.5 Sacacaria e Encantados. Afro-religiosos: regebcidade
inclusiva

A Pajé segue com sua familia em busca de lugar pandesse
estabelecer sua propria vida, a vida de seu beleéseu marido, o que
relata ser um trabalho que Ihes possibilitasse cemestir roupas com
as quais pudessem se apresentar entre 0s branacosddea serem
respeitados.

No decurso dessa trajetéria, a familia da Pajé Esdaerecebe a
visita dos filhos de uma vizinha que morava pemosda casa. Os
rapazes foram pedir a seu maridd Desana Roque José Oliveira da
Silva, para tratar a mae deles, que ndo consequdaraA Pajé
Esmerinda ressalta que se tratava de uma senhoemandcom a pele
mais morena que a minha e a sua”, referindo-se éecminha pele.

A Pajé conta que a senhora morena ndo podia mdés anque
sua doenga fora provocada por relagbes hostis essa senhora e
outros pajés que conheciam os poderes dos encardaditpresta. Seu
Roque cura a senhora, que imediatamente voltaar,amedsalta a Pajé:
“melhor, a pular”. Porém, ela nao tinha “nada pdeia em troca, nem
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alimento, nem canoa’. Nessas condi¢fes, a senhamrenm oferece em
pagamento sua Sacacaria em pagamento ao Pajé rberdias
identidades Desana e Baré.

Assim, o Kimu Roque que ndo falava Desana por que sua mae
Maria de Oliveira da Silva - cujo pai identificaga- pelo grupo
patrilinear Tukano - ficou vilva jovem e casou com Baré quando o
Kamu ainda era pequeno. Dessa unido entre sua neie gas ambos
descendentes da sociedade exolinguistica “Tukantama-se também
um Pajé Sacaca, herdeiro de conhecimentos afgiasds. O Kimu
Roque passa a incorporar espiritos da Sacacariegeas em
pagamento por essa senhora morena, afro-descendestevivia nas
proximidades de sua casa na regido do Alto Rio dNeiSacacaria do
Kimu Roque é herdada hoje por sua filha, Pajé S&aada da Silva.

Conheci os Encantados da Sacacaria de Olivia, ¢eergoe
recebeu de seu pai, no inicio de uma noite em paree sem avisar na
casa da Pajé. Bati na porta sem saber o que agnteic quando
encontrei Olivia, sua irma Brigida, a Pajé Esmeriedtrés mulheres
com ascendéncia indigena. Dr. Boto estava incodpoem Olivia,
depois chegou o Dr. Pajé e o Dr. Caetano, que é aohea. Os
Encantados incorporados por Olivia sdo espiritos unca foram
gente, sdo espiritos que vivem no fundo das agoaw) Dr. Boto e Dr.
Camardo, Dr. Laranjeira tem relacdo com planteBy.eCaetano. Dr.
Caetano leva nome de gente, mas explica-me a Rajérida “ele é
uma cobra”.

Os espiritos de animais e plantas com 0s quaigéa2aaca, e
todos os que participam dos rituais, mantém con&#o espiritos que
vivem no reino dos Encantados, porém também podenvistos em
momentos especiais do dia nos rios, nas pedrasijuganes pouco
visitados por humanos. Arraias, botos, cobras estams animais e
plantas possuem consciéncia como a consciéncia rfaunea séo
Encantados, o que faz lembrar o perspectivismo iadierconforme
proposto por Viveiros de Castro (1996; ver tambéhWiA, 1996),
porém, neste caso, mesmo que os Encantados daafacaejam
espiritos de animais e plantas que dialogam comahags diferem do
modo como 0s sujeitos-animais sao apresentadospeedpectivismo
por que nao ha relacdo entre predador e presa; queltrario, os
Encantados séo guias, Mestres, orientadores das ac¢dnanas tendo
como propoésito a felicidade dos humanos. A cons@érdestes
“espiritos que nunca foram gente” trabalha junt®a# apoaindo e
orientado as pessoas que 0s procuram. Estes @spaihbém podem
castigar os humanos, porém, diferente dos espiltusantados do
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Candomblé, que foram gente e castigam os FilhoSaf#o que n&o
cumprem com seus propositos, os Encantados dadsiacag castigam
quem os importuna. Ou seja, humanos que ndo raspsius lugares
de morada, especialmente, os lugares mais afasiadgsovoados, nos
rios e matas.

Assim, a semelhanca das referéncias etnogréafiGasmgoram o
perspectivismo, 0s “espiritos de animais” sdo ggetom consciéncia e
condicdes de se comunicar com humanos. Por outog ¢ Encantados
atuam junto a Pajé em atividades de cura, orieatagaterpretacéo de
situaces cotidianas, ou seja, ndo existe uma émfasrelacdo entre
presa e predador; o contato entre o “mundo dos rEadas” e 0s
humanos se da a partir da incorporacéo dos espiiiccorpo da Pajé
Sacaca de modo semelhante ao que acontece com disnsnéo
Candomblé&® e seu propdsito e sustentar a vida social. Osriaas
servem a continuidade da vida social humana, endiggo do “mundo
dos Encantados” é de plena fatura, bem estar,&yedaride, equilibrio,
trata-se do ideal enquanto modo especifico desadel.

Por outro lado, os Encantados da Sacacaria saernids dos
Encantados incorporados no Candomblé cruzado corbabida, que
tive a oportunidade de conhecer. A principal diieee € que os
Encantados entre afro-religiosos sdo espiritosudeahos, espiritos que
viveram como mulheres e homens. Porém, seus espsdem de seus
corpos antes da morte, antes do falecimento completorganismo,
guando seus corpos ainda estéo vivos. Ou seja datenorrer ha um
desprendimento do espirito em relacdo ao corpoaedguacontece a
morte fisica o0 espirito ja ndo esta mais preseie,isso tornam-se
Encantados.

Voltando a situacéo vivida peloiiiu Roque, que apresenta um
exemplo de reconhecimento muatuo entre diferentiesres, indigena e
afro-religioso, ou seja, tanto o conhecimento denguealiza a cura
quanto o conhecimento oferecido em forma de pagamedo
compartilhados e reconhecidos reciprocamente pboaros sujeitos e
seus respectivos grupos sociais em relagdo. Enteqde o

" O Yai Avelino, em nosso Ultimo encontro, em mailgo2010, menciona o fato de que os
Yaiwa, plural de Yai em Tukano/Yepamahsd, vivermavmanifestacdes dos espiritos em
seus corpos. Com este relato do Yai, lembrei daoaisi dos Pajés Yanomami, que tive a
oportunidade de presenciar quando estive entrelegdesma alteracdo da expresséo fisica dos
Pajés que se assemelhava a incorporagdo dosasspog corpos dos médiuns nos rituais afro-
religiosos, com a diferenca de que os espiritosrpwrados nos Pajés Yanomami eram
espiritos de animais, macacos, antas, veados,resogie ndo pude identificar, chamados
Xapori.
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reconhecimento e a reciprocidade presentes nesyaciagio Sao
apresentados como referéncia para as negociagiescenhecimento
antropoldgico e tradicional, sendo indicadores elgeectativas da Pajé
em nossas negociacdes em pesquisa. Se tanto a cBeie a
pesquisadora conseguirem acessar 0 nivel de satisfapresentado
nesta negociacdo entre érdu Roque e a senhora afro-religiosa, entdo a
pesquisa corresponderd as expectativas da Pajém,Assmo o Yai
Roque aprendeu algo que lhe serviu por toda aeidasenhora afro-
religiosa conseguiu andar imediatamente, “saiu nudy o
reconhecimento e reciprocidade para as relagcfegesquisa deve
proporcionar satisfacdo enquanto parte da vidaajia Esmerinda e dos
indigenas com os quais trabalho e parte das demaladantropologia e
de seus sujeitos. Ou seja, a satisfacdo para adesl entre sujeitos
sociais em pesquisa gera satisfacdo para os sl pesquisa, nesta
ordem.

2.2.6 Compartilha de conhecimento entre os Baré

A Ultima etapa de sua trajetdria, antes de chegsadaus, é
vivida junto a uma comunidade Baré nas proximidatteSanta Isabel
do Rio Negro. A Pajé ressalta, em especial, duaacéies para este
periodo: a primeira trata de uma cura realizada ggor marido que
trabalha como Pajé Sacaca. @nku Roque abre a mesa com alimentos
e incorpora os espiritos dos Encantados e os h@balo Kimu séo
colocados em duvida. O paciente sofre ap6s o rauél acusado de
descrenca pelo#nu. Depois de algum tempo o paciente se recupera e
volta para retratar-se diante dourku. No entanto, a falta de
credibilidade manifestada desestimula a perman@&aociiimu no lugar.
Nesse momento otfnu Roque decide ir para Manaus por entender que
na cidade existem pessoas que reconhecerdo eit@doisuas praticas
de pajelanca, o que, de fato, acaba acontecendimAs motivo da
Gltima mudanca da familia antes de chegar a Magaaigprocura do
espaco social para as praticas de pajelanca. Nesseento, o Yai
Avelino Trindade e o futuro Pajé Umbandista Jodcst€oa se
encontravam em Manaus. A expectativa da Pajé emaconbm o0s
irmaos reforcou o interesse pela mudanca paraitalkcap

Este periodo junto & comunidade Baré é marcadoéaumiela
convivéncia tranquila de trabalho cotidiano entieag Esmerinda e as
mulheres Baré. O aprendizado junto as mulheres @ar&anto-reza”
Uru, conforme afirma a Pajé “esse musica é rezaa dakeline”, usado
para a protecdo e bem estar nos espacos da casa@lidade para as
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relacbes de convivéncia familiar, € evidenciadoapétajé na
apresentacédo deste periodo.

A Pajé Esmerinda Trindade faz uma reflexdo sobitegar dos
conhecimentos indigenas em sua trajetoria, tendm@aenhado a vida
de seu marido, o Pajé Roque da Silva, de sua fih&acaca Olivia
Trindade da Silva, de seus pais, avls, irmados gnbals, sendo ela
prépria reservada aos cuidados com os filhos e sela interagir como
Pajé nas relacdes sociais, até a ocasidao destaigzesq

Entendo que o momento publico de interacdo so@alPdjé
Esmerinda Trindade, enquanto Pajé, é esta pesgquiszgla afirma que
manteve resguardados seus conhecimentos. Durg#sqaisa, a Pajé
apresenta seus conhecimentos e sua autoridadén@alads como se
sempre tivesse existido. Ou seja, a Pajé é imedimtte reconhecida
por todos os indigenas com os quais trabalho, assimo € reconhecida
sua autoridade como Pajé pelas Yalorixds Mariaatec€lcao de Abreu
Oliveira e Graga de Paiva Pereira.
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Figura 4 — Seminario “Sébios Tradicionais e Conheaito

cientifico/académico” Departamento de Antropologidniversidade
Federal do Amazonas. Manaus, 16 de outubro de 200Mento em

que a Pajé Esmerinda, ao centro e de branco, rairsea palestra. A
direita da Pajé esta a Yalorixa Maria da Concedg&dbreu Oliveira e
0 Kiimu Justino Melchiol Pena.

Foto da Autora.

Na foto acima, podemos ver um sinal de reverénpigsenca da
Pajé Esmerinda no momento em que a Pajé cantadRdinh durante o
segundo seminario apresentado na Universidade d&eder Santa
Catarina, no dia 17 de marco de 2010. Nesta imag@wossivel ver o
Kimu Justino Melchiol Pena e a Yalorixa Conceicdo soms cabecas
inclinadas expressando reveréncia ao canto dadrajée da platéia de
alunos que assistia ao seminario, o que tambéfinfiaido.

Também é possivel notar que drfu Ovidio Lemos Barreto e a
pesquisadora e indigena Otacila Lemos Barreto hsmam a
autoridade da Pajé sobre os conhecimentos indig@easoutro lado
também, como disse, a Pajé Esmerinda é apontadseparmao Yai
Avelino como Yai, Mulher-Yai, Mulher-Pajé. Apesae ddo afirmar
diretamente que a Pajé Esmerinda é YaifumiKOvidio Lemos Barreto
fala também sobre mulheres-pajés desde o trabalhto ja Pajé
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Esmerinda. Ela, diferente de seu irmao, o Yai Awgglnunca negou sua
condicdo de Yai, ou seja, quando lhe disse, “Seelios disse que a

senhora é Yai”, ela permaneceu em siléficie reconhece sua idade
avancada e a necessidade de cuidados para ndpaeeax situacdes

conflituosas.

2.2.7 Iniciacdes Yaiawa, Kumua e Bayarda

Segundo a Pajé as palavras participam da iniciaghs praticas
de Yaiwg Kumud e Bayaroaparticipam das festas, dos rituais de
construcdo da Basakawi'i, casa comunal. No diaaa dientro dessas
casas, é proibido o uso de palavras ofensivasprsfioidas discussdes
entre casais e entre seus habitantes, porque sédo benzidas
desde a colheita da matéria prima que é usadaapemastrucdo, até a
escolha do lugar das casas no corpo de Ye'P4, feaAfirma-se os
esteios como deve-se firmar as rela¢des entrebisihies da casa.

Desde antes do nascimento da crianca até o moraenigue o
jovem é preparado para seguir a vida adulta coniooMakimu, as
palavras participam, sédo ditas, cantadas, estdemies. A crianca antes
de nascer ja é escolhida para ser Ydiml, ou Baya. Para ser Yai
coloca-se um preparado no umbigo da crianga assienngsce. O
benzimento, palavra usada pelos Pajés, da criaomaga quando ela
esta dentro da barriga da mée. Meninas e menimoses&idos desde a
vida intra-uterina. Depois de nascida, ela passamer uma dieta
especial, preparada com o benzimento. Se ndo candéta certa a
crianca fica perturbada, especialmente os meniestinddos a serem
Yaiwd, véem e ouvem coisas do mundo dos espiviéesn a forca dos
espiritos, ficam sem protecéo.

Os espiritos brincam com o juizo da crian¢a quangai e a mae
ndo cuidam da dieta. E preciso benzer a comidaridaca com as
palavras certas. As palavras preparam e cuidanooéda. Benzer é
dizer com as palavras o que se quer de melhor paranca, é ter

" Quando perguntei ao Yai Avelino se ele é Yaididse que ndo. Oifhu Ovidio criticou a
minha pergunta, rindo e afirmando “Yai ndo diz §uéai”.

® Plural de Yai, kmu e Baya. Yai e Kutnsdo dois diferentes tipos de Pajé entre os
Tukano/Yepamahsd, Bayarod sdo os mestres de céasn@le musica e danga. Para uma
exposi¢do da musica ritual dos Bayarod, ver Pied&3$¥ e 2000.

" O Kiimu Ovidio Lemos Barreto traz essas mesmas inforesaddrante o campo para o
doutorado. A Pajé Esmerinda, o Yai Avelino e Galisientil apresentaram essas abordagens
desde o meu trabalho de campo para o mestrado.
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cuidado. As palavras cercihe protegem a crianca. Para benzer néo se
pode ter inveja, nem raiva. Esses sentimentos a#esir castigam,
machucam.

As palavras falam os sentimentos, 0os pensamentesfagem
crescer a crianga com forca no espirito, intelgemtcom saude. A
crianga que sera Yai ouiKiu é preparada para compreender as palavras
usadas nos benzimentos que desfazem a doencaigo. fAi crianca é
preparada para compreender e encontrar o caminisaldie em meio
aos sofrimentos, fisico e psiquico. A crianca @@r@da para orientar as
relacdes sociais, refletir, compreender e orieltareferéncias para os
adultos que quando crianca receberam estas oldestagio os Pajés e
Kumuéa com os quais trabalho. Ao assumirem suag{esicomo Yai e
Kimu, assumem a responsabilidade de responderempastativas
prescritas pelas narrativas sobre os preparos.

Na beira do igarapé, o rapaz aprende as palaviasnzimento
para cuidar da familia dele, para manter a fanoitimla, como se faz
para cercar bem com as palavras, para nenhuma coisa se
aproximar. De madrugada eles, rapazienlf, descem para beira do rio
para tomar o banho. La eles bebem agua e expulsguoeado estbmago
para limpar o esttmago, para aprender e ensir@edtso limpar bem o
estdmago para aprender

JovensYaiwg Kumudaséao orientados por um Yai ouitdu mais
velho, frequentemente o pai que ensina 0s benzimentantos que o
iniciante deverd realizar para proteger sua fandlia casa e sua propria
vida. O Kimu precisa estar preparado para desmanchar a iavaja
raiva com as palavras. O Yai precisa estar prepagpaga mandar a
inveja e a raiva de volta para o lugar de ondevéémam.

Os alimentos, a agua, 0s objetos, as casas e P®SCGAO
benzido& com palavras entoadas pela voz dos Pajés. Naas fest
cantos saudam com palavras os visitantes, os dianocsasa, as criancas,
os homens e as mulhefeOs animais, as plantas, as 4guas, a terra, sédo
cantados durantes as festas; assim como, as cogadp, a morte e nos
rituais.

8 Cercar é explicado pelos pajés como sendo umairaateetornar protegido o espaco onde a
familia vive. E uma cerca de benzimento em torroldgares.

81 Durante minha permanéncia na Bahsakawi'i, estticaréoi proposta pelo #mu Yupuri,
Claudio Barreto, do cl&remifi Sarar6, para minha iniciacdo. Nao respondi afiwaatente a
sua proposta, entédo ele ndo repetiu o convitendeueclamei a oferta.

82 Existe uma diversidade de compreensdes para aggmlreza e benzimento entre autores e
autoras desse artigo, o que nao podera ser detalleade momento.

8 Filmei o Canto de Recepcéo aos Visitantes, nd 2lide julho de 2009, na Bahsakawi'i, casa
comunal, na comunidade de Fatima, municipio delirba, nas proximidades de Manaus.
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A palavra é remédio que afasta as coisas ruinsalavma é
remédio que traz as coisas boas. ¥k benze a agua, s6 tem agua no
copo, é a palavra que faz a agua curar, faz a eowudar, faz os
passarinhos virem para o quintal quando se caméalipgpar o terreiro.
O canto também é benzimento. A palavra do cantoh@alUru serve
para limpar a casa, para limpar as palavras rugeegiguém, homem ou
mulher, deixa no quintal. O canto tira a quentardebre do corpo da
gente, afasta o mal, é remédio. Esse canto € reza.

“Tem palavras que machucam”, diz a Pajé Esmeriaegundo a
Pajé, Buaupé, uaupé, é uma palavra que se dizia fpanilhar, para
machucar, para fazer doer. Falavam Uaupé para tamgjlem vivia na
beira do Caiarf*. Uaupé, explica a Pajé, em lingua geral quer dizer
indio, caboclo. Segundo a Pajé, chamavam pesstigemas de buaupé
“para machucar, fazer doer por que sado indigenas pumilhar
indigenas”.

A Pajé Esmerinda indica que a palavra que humilbde pser
transformada no seu contrario, num elogio ao iddivi O sentido de
humilhacdo que comunicava a palavra dita pode sstodistituido a
partir da reorganizacdo das referéncias para géelentre forma e
significados, o que possibilita ao ouvinte mudaignificado do que é
dito. Para o uso das palavras, propde a Pajé, nifisigio pode ser
reorientado; no entanto, enfatiza a presenca éeedtles referéncias de
significado para os sons da palavra uaupé, emaqatue lingua geral.

Buaupé, expde a Pajé, é associavel as palavrasrugyés, que
nos remetem a sentido diferentes do sentido emadiggral. Seguindo o
raciocinio da Pajé, buau-pé é palavra cujos sonpa@tugués sugerem
outro sentido: buau-pé, bom pé. “Bom pé é bom, lgobba pessoa
mesmo”. A reorganizacdo das referéncias para gaelantre formas
(sons) e significados é apontada como constitaiivaoder da palavra.

A Pajé Esmerinda chama minha atencéo, portanta,gaso das
palavras a partir dos significados empregados, ® dg autonomia
guanto a forma. Tendo inicialmente apresentado dempdo uso das
palavras nos preparos dos pajés e nas rezas, erspagtiva da énfase
no sentido apresenta também um espaco de mistara paconstituicdo
dos significados para a adaptacéo indigena. Espregie eu encontre o
significado que corresponde as expectativas da Baégundo passo é
encontrar as palavras “certas”.

84 O rio até poucas décadas era conhecido pelo nen@aidri, mas também Uaupé. Hoje ja
uma ampla divulgagao cartografica com o segundeenom
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Esta proposta de interacdo apresentada pela Pdgznembrar
novamente a idéia da “inconstancia da alma selvageesente em o
Marmore e a Murta, texto de Viveiros de Castro 20@qui, a Pajé
Esmerinda apresenta a necessaria mudanca docagnoifpara a forma;
assim sendo, apresenta a forma como uma segureténef. E eu
pergunto, seria esse o motivo da inconstancia ttaa“‘aselvagem”,
formas oscilantes como murtas? Ora, a principaréetia é o sentido,
0 significado capaz de atravessar as formas conw@téga de
superacdo por parte de quem é insultado, ou huiojheomo no
exemplo apresentado por ela. O que fazia os padatélicos
acreditarem que seria possivel “moldar”’ a “almaaggm” como uma
murta ou um marmore? E mais facil analisar os pagdega pensar os
desafios antropologicos, ou podemos assumir uma @econstancia
em nossa “alma”? Segundo a Pajé, esta perspectdlaa para o lugar
de quem ouve, de quem recebe ou se insere nunxtodiEimposicao
de formas pré-determinadas com as quais o ouvdtes@ identifica.

A énfase no poder das palavras apresenta o lugBajgacomo
quem fala, ao contrario da idéia da mudanca doifisigtlo, que a
apresenta como quem ouve. No lugar de quem fa@afase para o uso
das palavras é a relagéo explicita entre formaijfiigdo e vida social.
A palavra de poder, nos termos explicitados pelgé, Ppossui
significado a partir de uma forma orientada. A gataentre forma e
significado, para a palavra de poder, deve ser adilifada por quem
ouve e por quem fala. A Pajé apresenta, portastduas situacdes. A
primeira em que a palavra € destituida de podeonae quem fala, e a
segunda em que a palavra exerce poder na voz defglze

Para uma abordagem sobre o poder da palavra canform
apresentado pela Pajé, faco referéncia a alguoseauque participam
dos estudos da performance, porém sem ampliar st&gued que me
interessa aqui é a etnografia da literatura okaéstae a partir dos estudos
do campo de interacdo simbdlica, da antropologmbdiica e da
etnografia da fala e estudos de performance (LANGDI®99: 17). A
idéia apresentada pela Pajé sobre o poder da vipzethe fala, a eficicia
para o uso da palavra, pode ser equiparada aentiselacdo entre
mito e rito, assim como, do uso da palavra emistua

Mariza Peirano (2001), em sua discussao sobreleiahbra que
Leach ja associava os mitos, enquanto narratieas;itaiais; assim, este
antrop6logo propde que “um complexo de acbes evialae o
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enunciado das palavras ja era o ritual” (#22) idéia do poder do ator
ao curso do drama, vista por Turner (1978), reafimssa idéia da
eficacia do dito do locutor em relagcdo a quem oBaiman (idem) e
Turner (1978) propdem que todos os participantesceaesponsaveis
pelos resultados tanto da performance quantoatoarBakhtin (2001)
apresenta o enunciado como uma “unidade real dargoatéo verbal’
- que se distingue da oragdo entendida como unidadimgua em sua
andlise gramatical — e propde que o enunciado depemto de quem
fala, quanto de quem ouve. Para Bakhtin (idem) diaidde
“compreensao responsiva ativa” torna o “ouvinteguitor, no sentido
de que este ouvinte participa na contituicdo daeiado, assim como
do discurso.

Bateson (1998) propde a delimitacdo dos enunciaduertir de
enquadres. Cada enquadre apresenta um conjunittagdecgie orientam
a comunicacdo. Assim sendo, numa interacdo faceace fos
participantes envolvidos estardo atentos as palayne compdem os
enunciados quanto as mensagens metacomunicatieadedinirdo em
gue sentido aquelas palavras devem ser compresn@idpie também é
apontado pela Pajé para o poder da palavra noitust das rezas e
iniciacao dos pajés.

Se Bateson (idem) considera a metamensagem do draquia
componente para a comunicacdo do enunciado, Goffb®®4) entende
gue nos sistemas de interagdo face a face é naaeasgresenca de
pistas que orientem o entendimento do enunciadiepkndente das
elocucBes obedecerem a regras e restricoes limgisistlas apresentam
uma diversidade complementar de outros elemengrsfisativos na
comunicacdo, como, por exemplo, a expressao cdyplamgestos e da
face, a expressdo sonora da fala como tonalidadieagéo, o ritmo dos
sons da fala. Estas outras formas de expressamogqueem o enquadre
do evento comunicativo ndo fazem parte da estruingaiistica das
palavras, mas constituem sinais ndo verbais qeatarn o ouvinte na
interpretagdo do enunciado. O que para 0s encoetitos indigenas e
nao indigenas, conforme narrado pela Pajé, por @rempara o uso da
palavra “uaupé”, é a persisténcia nessa estratlgieomunicacéo, ou
seja, insistir na comunicacdo ndo-verbal, o queajss, desde seus
antepassados, propdem enquanto estratégia pavgnicitir os nao-

% E interessante lembrar que essa perspectiva tiseapara a relagéo dos ritos e dos mitos foi
manteve-os separados pelos estudos antropol6gimissy dizer e o fazer eram compreendidos
separadamente. Malinowski, propde “mostrar atépgumto a tradicdo sagrada, o mito, entram
em suas atividades e com que intensidade controlaeu comportamento moral e social”

(1984: 99).
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indigenas a mudarem suas formas “insustentaveisidaesocial, sendo
que a énfase na insustentabilidade da vida sodal indigena é
apontada pelo Yai Avelino Trindade, o que veremais riadiante.

Inspirado no conceito de enquadre proposto por sBatee
Goffman, que delimitam o enunciado propondo a sealda
metamensagem enquanto componente comunicativo, &ayt984)
utiliza a idéia do enquadre para categorizar aop®gnce ao propor a
existéncia de um conjunto de mensagens implicitexpicitas que
participam da performance enquanto evento comuvigatelimitando-
a.

Os estudos da performance sob as perspectivaas;itaih ato de
comunicacdo envolve pelo menos performere um expectador, co-
responsaveis pelo significado dos enunciados e @eo no qual se
desenvolve a performance. O resultado do eventamioativo depende
de todos os envolvidos que sdo parte de um todal ®ocultural dentro
do qual a performance se constitui. Cada um deskesientos
constituintes da performance determinam o tipo eldopmance, o que
também é pontuado pela Pajé.

Para além desta analise dos estudos apresentad@ajéa
Esmerinda Trindade da Silva explica a estratégidedeonstituicdo do
sentido no evento de comunicacdo como estratégimdigda com seus
antepassados para superar as dificuldades naeelapm os nao-
indigenas. Nestes casos, 0s sentidos, significadizvem ser
desconstruidos por ela enquanto ouvinte. O ouvietgectador,
apropria-se do significado da forma expressa natewde comunicacao
interpretando arbitrariamente sobre o significanlitb@ido pelo locutor,
performer,ao que estda sendo comunicado. Como é o caso ddauso
palavra uaupé para ofender, ser revertido em eldiona boa pessoa
mesmo”. Mas, a eficacia dessa acéo, de ignorant@eeatribuido pelo
locutor, sé ganha poder na medida em que o sedtdmcutor seja
percebido como insustentavel por outros ouvintesn ©s quais se
estabelece uma metacomunicacédo ainda ndo apre@etidacutor.
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2.3 YAI AVELINO TRINDADE

Figura 5- Yai Avelino Trindade
Fonte: foto da autora

“O Anta, s6 ele tinha frutas. As frutas caiam emeiess que as
levavam para dentro da casa dele. Dai o Macacoilfaueguniu os
bichos e disse: ‘Cutia vai roer as esteiras do Angs frutas vao cair
fora.”. Assim foi. Quando as frutas acabaram na clasAnta ele notou
e foi ver o que tinha acontecido. O Anta descoasiesteiras furadas, e
disse: ‘Isso foi coisa do compadre Guariba, eumatar ele.’. O Anta
foi até o fim do Mundo e achou os bichos numa fe€taMacaco
Guariba disse: ‘D& caxiri pra ele. Quando o Antévestonto a gente
pega o apito dele. Se ndo, com o apito dele elenadar a gente.”. O
Anta tinha um apito forte que fazia todos dormirdttes ofereceram
caxiri®® pro Anta. O Anta aceitou, bebeu e ficou animadoo &Suariba
pediu: ‘Compadre Anta, buzina ai. Quero ouvir a tugina.’. Ele
buzinou o som forte: ‘Bhnnnnnnn.’, todos iam dormindo. Ai o Guariba
disse: ‘Deixa eu ver a tua buzina? Te devolvo iapm’. Era mentira.
Eles nédo iam devolver. O Guariba buzinou forte, pleuoutro buzinar,
pro outro, pro outro, pro outro. Dai o Anta dormigsmo. Quando o
Anta dormiu, eles colocaram o apito do Guaribaugat do apito do

8 Caxiri € 0 nome dado as bebidas fermentadas senéth ocasides de festa que redinem
parentes e afins da familia exolinguistica Tukano.
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Anta. Quando o Anta acordou, disse: ‘Agora eu v@atamvocés.’, e
assoviou o apito fraco: ‘Fiufiufiu.”. Ninguém domme ele ndo matou
ninguém. Por isso que o Anta é grande e tem unviasaco até hoje.
E as frutas se espalharam pelo mundo. Até hojene g®me, né? Eu
gosto.” Yai Avelino Trindade, filmado em 29 de &bdie 2009,

transcricdo com adaptacdes. Segue o filme em trgdgeEm anexo.

2.3.1 Uma primeira nota de campo

Seis de setembro de 2008. Na primeira vez que &fibhadora
até a casa do Yai Avelino, decidi inserir uma fitacamera e filmar,
pois ja havia feito pequenas filmagens com as magufotograficas
durante minhas visitas a sua casa em 2002. Quaadipei a pesquisa
para o mestrado aparecia com gravadores de fgéaidie maquinas
fotograficas.

Nesse primeiro momento, filmei o Yai Avelino berdemum de
seus pacientes com a Espada Verde, herdada do r@lslédoruzado
com Umbanda. A Espada Verde é feita de tecido losainverde com
cerca de um metro de comprimento e de largura.r8qmela méo do
Pajé, é arremessada ao ar em torno do pacientenagem dos
movimentos leves, rapidos e precisos do pano lsnigoacompanhada
pelos sons provocados pelo tecido, ora tocandoesuavte a pele do
paciente, ora estalando no ar com sons impactaA®sfundo da
imagem estd um quadro de Sao Jorge, na paredéadgisa serve para
procedimentos que requerem melhor acomodacdo actade para o
paciente.

A imagem registra o Yai benzendo Seu Lazaro, homam
conheceu menino em S&o Gabriel da Cachoeira. Apksdenotipo
semelhante (boca, desenho dos olhos, estaturdaquele, espessura do
cabelo, etc.), a familia de Seu Lazaro era do Raa&, € a vida em
comum no Alto Rio Negro que lhes proporciona o ceetro em
Manaus.

A fita acaba imediatamente, pois ja fora usada oaféféncia
Estadual de Politica Indigena e. Troco a fita g@matinuar filmando
ininterruptamente. A nova fita inicia com a imagém Yai Avelino
benzendo, rezantip a filha de seu Lazaro com a mesma Espada Verde.

8 0 Yai Avelino ndo diferencia reza de benzimentiferente do Kimu Ovidio Lemos
Barreto, que foi submetido ao internato salesiaatiibui a reza as praticas rituais dos padres,
benzimento como sendo uma palavra que traduz tisgsréos pajés.
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As vozes da mulher e do filho de seu Lazaro, ezadeo Seu Jo&h
irméo do Pajé Avelino, tecem conversas paralelafsiado. E possivel
ouvir, como um murmdrio, a voz de seu Avelino bewipe

2.3.2 “Eu ndo sei bem, meu pai é quem sabia mesmo.”

Dediquei o maior tempo de pesquisa de campo, ten&poca do
mestrado quanto no meu retorno a Manaus em agef0Q¥, durante o
pré-campo. Sua apresentacdo é antecedida somelatedpePajé
Esmerinda Trindade da Silva, sua Mana Velha. Ha conaplementar
diferenca que determina a importancia dos relatgsrdbos. Por um
lado, o Yai é o inicio de uma nova rama para a dsdeclacdes que
participam da tese; por outro, a Pajé € a maisavefitre 0s sujeitos
sociais desta tese e, portanto, € a partir de redat®s que acesso as
relagbes sociais enraizadas no passado mais reaEms contextos e
relacbes contemporaneos, e séo referéncias ctimastuas trajetorias
de sua familia, cujas analises sdo de central tpca para a tese. E
importante registrar, também, que a Pajé Esmernaddoi apresentada
a Gabriel Gentil, ainda que tenha participado cozi® em minha
pesquisa de mestrado. Seus irmdos Jodo e Avelinduzmam as
relagbes de modo a preservar a Mana Velha, preteggpecialmente
pelo Yai Avelino, como vimos no caso do aviamentocgie o irmao
continuou servindo ao patrdo e ela partiu com shéke o marido.
Voltemos ao Yai.

O Yai Avelino foi o Unico indigena para quem Galdims Santos
Gentil me apresentou, com o objetivo de realizarmosesquisa de
mestrad®. Com isso, atendeu meu pedido de que, poderiamos
enriquecer os resultados da pesquisa com 0s depoisnee outros
pajés, com o que Gabriel concordou.

Antes de descermos do 6nibus, Gabriel alerta: “Niga que
vocé sabe. Se vocé disser que sabe de alguma&eisgo vai te falar
por que vocé ja sabe. Entdo, deixa ele falar.”.tddesodo, inicio o
trabalho com o Yai Avelino Trindade na condicdo ajgendiz de
aprendiz. Sou apresentada como alguém que nae saiEntada como
alguém que precisa aprender a aprender. Esta éndatermina meu
espaco como sujeito social do conhecimento desqesguisa de

8 Nesse periodo da pesquisa eu ndo sabia que Seatdadia como Pajé e Umbandista.

8 Gabriel também apresentou-me a Antonio Tarianacpircidéncia. Seu Antonio esteve na
casa de Gabriel em um dos dias de nossos encamiragie eu lhe ensinava nogfes béasicas
para escrever usando o computador.
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mestrado até a realizacdo do campo para o doutdEadomo convém
as pesquisas antropoldgicas, quando eu visitavai,ce¥e falava e eu sé
ouvia, exclusivamente. A condicdo de aprendiz &apto, reafirmada
pela posicéo de pesquisadora.

Esta postura de aprendiz era a que Gabriel assliamte do Yai.
Esta relacé@o entre o aprendiz e o Mestre é defemaidGabriel para as
relagbes entre pesquisadores que buscam acessordwscimentos e
modos de vida de um Mestre/sabio tradicidhalorna-se evidente,
desde este momento inicial do nosso trabalho, pa@cdo de Mestres
tradicionais que todo pesquisador € um aprendizraoctal deve
responder & legitimidade de seu Méestre

O Yai Avelino Trindade tem clareza sobre a minhadigio de
dependéncia em relagdo a seus conhecimentos ecessitiade de eu
me inserir em seus espacos de relagBes sociaisipseavolver a tese.
Ou seja, preciso ter acesso a seus pacientes, iadeanfamiliares e
redes junto a outros pesquisadores.

Do mesmo modo como Gabriel apresentou-me, resdaltan
reveréncia ao Mestre que lhe iniciava em camposaidecimentos
especificos, o Yai Avelino evidencia em seus relasoa propria
reveréncia aos Mestres que lhe iniciaram, seusepaigs: “Eu sei sé
um pouco, meu pai é quem sabia bem, mesmo.”. Assimpdo como
ele proprio os reverencia é apresentado em sukexde$ como um
indicador relevante a continuidade do acesso dapmndiz e iniciante
aos conhecimentos e modos de vida de quem o esthaedo e
iniciando.

Nesse sentido, o reconhecimento que o0 Yai tem Emam aos
Mestres que lhes proporcionaram condi¢cdes de exeme trabalho,
explicita a expectativa de que eu o legitime e mbBega como sujeito
social do conhecimento ao qual ele me possibiliteesso,
conhecimentos sobre os quais pouco sei ou desaprddém do fato da

9 sabio tradicional é uma categoria que emerge dogede meu mestrado, e é utilizada por
Gabriel Gentil que assina &4arta de Principios da Sabedoria Indigen@recebe o titulo de
Pesquisador Honorario “pelas relevantes atividatiepesquisador autodidata no campo do
saber tradicional” (Foto 2, em anexo). Esse conjumte situacdes em que o0s
“conhecimentos/saberes” indigenas séo compreendaine saber tradicional € que me levou
a usar a palavra saber para tratar sobre os “conéeis/saberes” tradicionais, de modo a
acessar o sentido empregado para o uso da categonfmrme os nativos. No entanto, a
perspectiva da legislagdo brasileira e a énfase rdssltados da pesquisa nas relacdes
equitativas entre conhecimentos levaram-me a assantiategoria “conhecimento” como
forma de apresentar o debate para a relagcdo emhecmentos cientificos e tradicionais.

%1 Mestre é uma categoria usada com frequéncia paioAvelino e por seus irmédos Jodo e
Esmerinda em relacdo aos espiritos que incorporanmédiuns, assim como é usada para
indicar quem conhece estratégias sociais, prétic#sais, e uso de ervas medicinais.
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etnografia estar no campo etnografico, o que aaeatimplicacdo de
sua participacao na realizacdo desta tese.

Quanto mais evidente € minha resposta a essa éondie
aprendiz e iniciante, maior acesso o Pajé ofereos aeus
conhecimentos, maior sua receptividade, atencdoxmessdo de
confiabilidade nos assuntos tratados porndzsta disposicdo para me
dar acesso aos seus conhecimentos varia entre@ivetade atenciosa
até a recusa a atividades ou entrevista. Percel@ssdodinamica, tratei
de, em nossas conversas, explicitar meu compromisso seus
interesses na negociacdo. E a insatisfacdo do ¥aiogigina meu
esforco por buscar uma estratégia que respondasaespectativas. E
desse embate que emerge a proposta de compaatithaoria do artigo
apresentado na VIl RAM, e que abre didlogo, em tnabalho, para
tratarmos diretamente dos motivos de insatisfag@osiijeitos sociais
do conheciment8 que participam de minha pesquisa de campo. Os
termos propostos para as negociacdes sdo: legitimidomo sujeito do
conhecimento em qualquer campo que dependa dooacesseus
conhecimentos para se constituir enquanto como naste caso,
conhecimento disciplinar e antropoldgico.

Conforme disse anteriormente, a garantia de quesponderia
satisfatoriamente a suas expectativas foi artieulad cotidiano da
pesquisa e tecida com os fios da narrativa de rajetdria. O modo
como interagi com suas narrativas passa a ser &amilirecao,
orientacdo, para a mediacdo do acesso aos selecitnahtos, ou seja,
toma-las como implicadas nas relacdes em pesquisa.

Falar de suas idéias e dar acesso a suas pratadetigamente
aponta, passo a passo, seu desenvolvimento. Oovfeca a pesquisa
explicitando seu desejo de que “esse mundo” acabapamta a
continuidade da humanidade a partir de “outro minskndo a énfase
do conceito de “mundo”, conforme utilizado pelo Yiasta abordagem,
refernciando as rela¢gBes sociais, ou seja, 0 “mutha® brancos”,
significa o0 modo como os ndo-indigenas orientanelagdes sociais.

Aos poucos, 0 Yai apresenta os piores momentouaevida
entre os brancos e contextualiza a violéncia esénmi do cotidiano ao
redor de sua casa em Manaus. Logo apds passauaipargartir de sua
trajetdria, especialmente de suas referénciasisaciaiciacdes quando

92 Em alguns momentos iniciais da pesquisa o Yaiodetxansparecer um tom jocoso em
relacdo ao meu trabalho. Neste momento surgiu atfraé sobre o Curupira, 0 que move o
Yai e o Pajé Jodo a aprofundar a abordagem sdbueupira, em encontros posteriores.

% Enfatizo novamente a ideia de que considerandeia tle que a producéo de conhecimento
é produgéo de relacdes sociais, que todo o sujeitmnhecimento € sujeito social.



118

estava junto de seus pais e av@s, o sentido dpresanca no mundo
dos brancos como um Yai, um curador e orientadorelacdes sociais,
0 que se explicita ao longo do relato.

Oucgo-0 e, gradativamente, na medida em que o Yalam& as
histérias sobre os brancos, ele também indica Getagntre estas
histérias e nossa relagdo em pesquisa, sendo dasoehbranca, e
pesquisadora, semelhante aqueles que povoaram Elz&a em
circunstancias socialmente assimétricas.

Paralelamente emergem suas criticas a doutoresicanéd
pesquisadores se originam das interacdes juntmaessios. Em relacdo
aos médicos, estas criticas surgem especialmepagtin de relatos de
pacientes que o procuram por ndo obterem os rdesl@sperados em
tratamentos médicos, muitas vezes apontando umaageato de suas
situacdes de saude. Minha aceitacdo a estas €rtiegidenciada como
um esfor¢co a continuidade das relagfes necessdéridssenvolvimento
da pesquisa. Como pesquisadora e branca, eu poesis@® quanto, em
menor ou maior medida, os brancos, médicos e EEEipres, sao
incompetentes e embasados em préaticas de relagSemética¥’
Assim, estas criticas servem como referéncia manentar os termos
de nossas relagBes em pesquisa.

A incompeténcia dos médicos e do sistema publico de
atendimento a salude é apresentada tanto pelo “itaqyor seus
pacientes. Suas criticas apresentam intervenc¢desnéliicos que
resultam na exposicéo dos pacientes a prejuizosdimaiores dos que
os sofridos antes dos tratamentos. Falei com pasieque relataram
este tipo de experiéncia, sendo que estes relatamsalde recuperada
a partir do tratamento com o Yai.

Outra critica acentuada do Yai, dirigida ao modovid@ dos
brancos, refere-se a condic6es miseraveis pardaasacial, resultadas
da incompeténcia administrativa em diversos setdeesociedade que
se sustenta na exploracdo cotidiana da maior phatepopulacéo.
Exploragdo que sofreu, junto com sua irma, no reistele aviamento
onde eram submetidos a trabalhar sem reconhecineenéborno por
seus esforcos, sob condicbes de miséria, violéaciorte. Como
vimos, afirma o Yai, “hoje ainda tem escravitudbésta perspectiva,
sou constantemente lembrada de minha condi¢cdocatiede “doutora”
em comparacdo aos “burros” e incompetentes douytamesentados
nos relatos que evidenciam suas falhas, doutoee&gio sabem nada”.

9 E interessante notar que o Yai associa as relgpgiitisas e econdmicas assimétricas como
indicadores de uma vida social doente, diz o Yaid@encas ndo acabam”.



119

Meu principal argumento em defesa da pesquisaadoodb Yai
ndo ser alfabetizado e deste modo a pesquisa {itsssib registro
escrito de conhecimentos. Afirmo isso com o obgetile ressaltar a
importancia de nossa parceria. A partir da pesqésa conhecimentos
sdo registrados em uma tese acessivel aos instildopesquisa e
universidades. “Mas, 0 que eu ganho com isso?’guma o Yali,
deixando claro que, para ele, ndo interessa prasesstransformagao
e que seu senso é objetivado no presente daseasld®d existe alguma
possibilidade de transformacdo, a partir da anatlee Yai, esta
transformacéo deve ser assumida desde a pesqeisiesgenvolvemos.
Diz ele: “Depois, pode até ser que vire livro? Mes,ja vou estar
morto. Ndo me interessa isso.”

Por um lado, o Yai ressalta a idéia de que o thabalo modo
como estadvamos conduzindo, ndo mudaria aquilo guelup as
condicbes apresentadas em seus relatos como sef@ataseja, ndo
mudaria a realidade social e o destino das relagd@®ais as quais suas
criticas se dirigem. Por outro lado, apontar symeddéncia em relacao
ao meu dominio da escrita, pelo fato de ser aretlfabmarca a
diferenca para nossas referéncias a producéo thedomento enquanto
producdo de relagbes sociais. Num primeiro momenttai critica essa
imposicdo simbdlica do uso da palavra escrita casatégia de
dominacdo (CLASTRES, 2003). Por outro lado, queatipor que
minha pesquisa depende de um analfabeto? E qudmdex@lica “os
livros s6 ensinam cinquenta por cento”.

Procuro encontrar, sozinha, uma estratégia de g#mligpois ao
Yai ndo interessava discutir nossas diferencas,u® enfatizou a
importancia de eu apresentar uma solucdo. Afimalea quem o havia
procurado para realizar a pesquisa. Mesmo sem safpee fazer para
resolver esse impasse, apreendo o sentido dasasrtlo Yai para a
politica que envolve a realizagdo de pesquisasforor a proposta
inicial de pesquisa, e reconheco no trabalho quser®lvemos o
potencial de minhas expectativas para a realizalgiidese. Assim,
pondero, se minha trajetéria como pesquisadora gexdétil ao Yai, por
outro lado, eu dependo dele para desenvolver aujgesde por este
motivo que lango esfor¢os na direcdo de resporglsu@s expectativas
e criticas, e colocar-me no lugar que ele propdeeeme é devido: o
lugar de quem aprende, ou seja, a quem € apresam@a@ssunto, um
debate, uma proposta de andlise e reflexdo quedesconhecida.

Nesse periodo em que abro minha perspectiva dsamégra a
davida, ou seja, em que eu ndo sei mais 0 que, feaeineco o Terreiro
de seu irmdo, o Pajé Umbandista Jodo CostajirnuKOvidio Lemos
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Barreto e sua familfda Ao me aproximar de outros grupos consegui
produzir uma resposta as questdes apresentadasgiedwelino. Foi o
tempo necessario para a elaboracao da propostatigo de autoria
compartilhada junto aos Mestres, explicitando sengue n&o poderia
prometer isso para a tese. Ou seja, ndo garantcoonpartilharia a
autoria da tese, mas, como disse anteriormenta@nmaue faria emergir
a questdo como problematica central do texto de, tegplicada na
emergéncia de suas trajetdérias, cosmologias ecasatconforme me
havia sido apresentado. Mas, eu ndo havia imagirsdda como
colocar esta questdo como o eixo central do debata, parecer um
discurso metodologico e teodrico, pois a énfaseodientadores era que
eu mantivesse um recorte de analise como haviagi@mo projeto de
pesquisa, que ja era uma divida minha com a acad&leste momento
acontece a segunda e Ultima mudanca em minha ag@ntde
doutorado.

Assim, a énfase e o0 aconselhamento dos pares,osoquais
estava em contato, era de que eu dedicasse angaaebate voltado
para a anélise de um objeto especifico emergentampo, a partir do
qual fosse delimitada a analise objetificada daa\sdcial do grupo
estudado (GEERTZ, 1983), o que seria mais simpkessat feito,
seguindo os modelos de objetificacdo da pesquissytfica no debate
da tese. Isso, porém, ndo satisfez minhas expexdatie trabalho.
Pensei que se realizasse um recorte sobre pajéglade, encontros
entre pajés e afro-religiosos, casas, enfim, n&erfeaa possibilidade de
desenvolver a reflexdo que me comprometi a apr@seattese. Por este
motivo, meus esforgos voltaram-se insistentemenigya o conforto da
situacdo, para a etnografia que agora apresemt/ d, portanto, quem
determina a emergéncia do eixo central do debasta netnografia
durante os primeiros meses da pesquisa de camlmadaadurante o
doutorado, o que é reafirmado por todos os Mestoes 0s quais
trabalho, conforme veremos.

Em nosso primeiro momento de interagdo em camp¥aio
conclui criticamente que este mundo, este modo rhégeo
contemporaneo de rela¢des sociais ao qual pertescen e ele, deve
acabar. A explicacdo para sua conclusdo sobre naigedi para a
existéncia deste mundo é gradativamente apresemtadibngo da
pesquisa de campo. Ele apresenta suas criticavaguelas relacdes
globais as locais, das relaces historicas desdeascimento no Alto

% Conhecia Otacila Lemos Barreto como minha colegg@db-graduagdo, mas ndo esperava
encontrar com ela nem com seus familiares na &aeéb da pesquisa.
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Rio Negro, até as relagfes sociais, a economipaditica, conforme se
estabelecem no tempo da pesquisa etnografica. Deasiatextos
contemporaneos emerge sua critica as estratégiasgeiacdo para a
producdo de conhecimento em antropologia. O Yasapita a relacdo
entre este mundo, ou seja, 0 universo de relageisis ao qual
pertencemos, e 0 modo como s&do orientadas as eslagditre
antropologa e nativo em pesquisa. Por outro lapieesanta estratégias
para a transformacdo deste mundo num “outro muredbari também
de modo interdependente as relagfes em pesqusmiéca sua analise
apresentando uma perspectiva prépria para a cgémtdas relagdes
para o fim do “mundo” e o inicio de um “novo munaelhor”. Estes
sao os debates centrais apresentados pelo Yabrownferemos.

2.3.3 “Livro s6 ensina cinquenta por cento. S6 ems metade.”

O Yai aceita a minha proposta e retomamos o trapalbste
percurso algumas avaliacdes foram feitas. Sua pearegigéncia esteve
em torno de avaliar o quanto sou capaz de resp@ndera relagdo de
reciprocidade e respeito equitativos a um caboukypé&®, indio,
analfabeto. Uma outra exigéncia esteve relacionadaomento em que
sou apresentada aos conflitos e preconceitos quicipam da
compreensao de muitos ndo-indigenas, especialmesi#os, para suas
referéncias e préaticas espiritfaigjue deve ser o mesmo motivo pelo
qgual o Pajé Umbandista Jodo Costa ndo me levoa aasa até aquele
momento.

E quando surgem conversas sobre Deménio, ExUs, &Ginh,
Tranca-Rua e o Curupira. Todos estes ameacam albasrfalta com a
reveréncia, sendo capazes de produzir a loucudgfiohamento e a
morte daqueles que ndo os respeitam. Era precs@uyumantivesse a
tranquilidade diante da relacdo com a constantedgdo de que eu
poderia desrespeitar 0s espiritos e, portantor esth ameaca de
punigao.

O Yai faz entender que o demdnio é chefe do nafwe/quertt
produz dor, humilhacéo, loucura, doenca, mortep,édiesconforto, os

% palavras usadas de modo ofensivo para dirigiesédraligenas que, como o Yai, viviam na
regido da Bacia Hidrogréafica do rio Caiari, tamb#ramado de Uaupés.

9 Esta experiéncia emerge junto & aproximagdo entre o Kimu Ovidio Lemos Barreto,
exatamente no momento em que recebo um nome TuKelitd, que também me foi indicado
por Gabriel (De Souza, 2002).

% E interessante notar que o Yai indica um sent@desumano. Entendo que humanidade é
apresentada pelo Yai implicada na sustentabiliqeta as relagGes sociais. Desumano é
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espiritos do mal, pede permissdo ao demodnio paex fzs humanos
sofrerem. Conta que o deménio, certa vez, 0 pes&jo encontrava
sempre, por mais que o Yai fugisse. Foi quando bs¥aescondeu
dentro de uma pedra e o dembnio o encontrou. N&totenais para
onde fugir o Yai rezou. O Yai rezou e o demdnidieap ao Yai que
nao era mais preciso fugir. Desde entdo o Yai remmna distancia do
deménio em sua prépria forca como Yali, que entsadsua confianga
em seus conhecimentos.

O Yai faz entender que € preciso ter condicbes wér @
presenciar mudancas para a percepgdo da realideitkndo
deslocamentos de seu espirito em relacdo a sea eatp experiéncias
com ayahuasca, assim como, ter acesso a assustesigplvem forcas
espirituais proprias da chamada “magia negra”. Blaggra é categoria
utilizada pelo proprio Yai. A expectativa € de guerecebesse o contato
com essas forcas - que envolvem o poder de produlasestrutura das
relacdes sociais e, consequentemente, de quercipardelas - sem
estar sucetivel a instabilidade psiquica ao tedae tipo de assunto e,
ao mesmo tempo, sem transpirar um ceticismo pr@arocientistas, ou
uma rejeicdo moral prépria as diversas igrejas tawis Estas
interpretacdes sobre cientistas e cristdos sadagempelo Yai em suas
narrativas, nas quais cientistas duvidam, “ndoditara”, diz o Yai, e
cristdos condenam, “dizem que € coisa do dembréo. Wu a igreja
por que eles falam o nome do dembnio o tempo isdo.chama.”.

2.3.4 "Perguntaram pra mim: ‘Ei, vocé é Filho de Sato?’; ai, eu
respondi: Nao, meu pai ndo era santo.”

Nesse momento da pesquisa, em que conversamos sobre
situacdes sociais e praticas espirituais que earoinorte, sao relatadas
situacBes vivenciadas junto a catdlicos e evarggliSituacdes que
evidenciavam o preconceito contra praticas espigtiexercidas por
pajés e religiosos afro-brasileiros. S&o apresastaticotomias entre
bem e mal, Deus e Diabo, e abordagens mais dereasegndo
situacBes cotidianas e praticas espirituais quelesw a travessia entre
0 “mundo dos espiritos” e “esse mundo”. Vale réasgue nem tudo o
gque acontece entre 0s pajés e as igrejas, espentalas protestantes, é

objetificado como o que produz o esgotamento da satial, 0 que entendo apontar para a
idéia de que as relagBes sociais humanas sédoidosdethumanidade, entendendo o conceito
em aproximagdo ao que Tim Ingold chama de humaejdagara o par
humanidade/animalidade.
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conflitante e o0 Yai relata situagdes de reconhetione apoio matuos
entre ele e pastores.

Minha serenidade diante das narrativas é verifieadaYai da
continuidade aos seus relatos cosmolégicos e metagbes para a
relacdo entre o “mundo espiritual” e violéncia dési criminalidade,
prostituicdo e os diversos conflitos observados@no de sua casa, no
cotidiano da cidade, nas relacdes sociais que ‘ezwvolpolitica
partidaria, administracéo publica e econbmica. £sskatos tratam de
densos embates espirituais, especialmente duraatéda em Manaus.
Antes da chegada em Manaus, 0os embates aparecesglatos da Pajé
Esmerinda a partir da presenca do Curupira qusawsapoderes para se
proteger, depois a narrativa da senhora afro-osligiPara as narrativas
do Yai a participagdo dos espiritos no inicio de sajetoria no Alto
Rio Negro, se da como apoio para a continuidadeidka social em
rituais de cura, iniciacdo, regras alimentaregjessricbes do cotidiano
das relagdes sociais sdo apresentadas a partiuaedes enraizadas na
historia social da regido do Alto Rio Negro e Amza®

2.3.5 Da vida no interior da mata ao aviamento

Naquele tempo, antes da chegada dos padres, o
pessoal morava afastado, no centro da mata. Na
casa, no beiraddo, s6 morava um casal, um

homem, uma mulher, ou os velhos. Os filhos eram

criados numa casa afastada no centro da mata.
(Yai Avelino Trindade, 23 de setembro de 2008).

O Pajé Avelino Trindade, como seus irmaos, nasce ha
proximidades de Wi'igarapé um igarapezinho afastado, afluente do
Caiari, que banha (ou banhava) uma grande pedrdhgaeservia de
porto, a “Pedra do Trovao”.

A infancia é o Unico momento de sua vida em quadeste sua
satisfacdo com as rela¢des sociais; indica-a commmento em que
esteve mais proximo do que acredita ser o ideah @a&r relacdes
humanas, tanto pelo cotidiano de sua vida quandagar como pelos
ensinamentos de seu pai. E sua principal refergania as criticas e
analises sobre as origens da desestrutura sooaigds, infelicidade e
sofrimentos humanos na vida social contemporanea.

Conta sobre uma infancia feliz junto ao pai, a maavos,
maternos e paternos. As relacdes sociais vividasfaacia, junto aos

9 Wi'f significa casa em Tukano, wi'igarapé podetsaduzido como casa de igarapé.
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pais e avés, sdo tomadas como modelos de recipdeidonfianca e
bem estar social para toda a sua vida. A recipadeice explicitada na
reunido de seus antepassados para sua constimigéanto Pajé. Conta
o Pajé que o poder das rezas, benzimentos, redirmgntares,
interpretacdes cosmoldgicas e plantas, foi usads@o pai, Benedito
Trindade, sua mée Catarina e seus av0s, desde emwrde seu
nascimento em que é parido por sua mée isoladadds'f® Receber
esses cuidados garantiu-lhe a integridade fisipaiguica, necesséria
para ultrapassar as adversidades presentes nthtrgbato ao sistema
de aviamento e depois seguir sua trajetéria até allgncontexto
contemporaneo, ameacador em Vvarias circunstaficias

Estas experiéncias sociais vividas na infancia sfmwtanto,
modelos fundamentais para a avaliagcdo critica gaehbje sobre os
grupos sociais que conheceu em sua trajetoria & pavida social
contemporanea na qual esta inserido, de modo atmrél pesquisa
enquanto producao de relacdes sociais.

O Yai conta sobre uma pequena canoa que ganhoai dagndo
ainda era menino. Com essa canoa saia para p€swaa que seu
prazer na infancia era pescar e fala sobre sejpd#seetornar ao lugar
onde nasceu, desejo afrmado também por seus itthadssim, é
ressaltada pelo Yai a dupla realidade econémicarguea a diferenca
entre sua vida durante sua infancia, apresentdda signo da fartura, e
a vida de seus familiares junto ao sistema de ariton periodo
marcado pela miséria e morte em decorréncia da, foomdlitos e maus
tratos.

Fala sobre a presenca de sua irma que prepargpeb@s € 0
aconselhava a esperar que fosse necessario pessaele ndo obedecia
e trazia mais peixes. Conta sobre sua saude, @jdpas inteligéncia na
infancia. Fala sobre sua solicitude para com oglpsdie sua méae que
Ihe dizia repetidas vezes: “Este meu filho é mhdm.".

O Pajé relata que desde a infancia € preparaddéeetaso no
sentido de desenvolver-se para 0 momento em que 0S

190 Quem traz essa informag&o é a Pajé Esmerindaa@dPajé que sua mie escolhia se isolar
para parir os filhos e decepciona-se com o fatfillte permitir-se estar acompanhada na hora
do parto. A Pajé evidencia que sua mée entendea gxposicao do parto fragiliza de algum
modo o que o envolve, ou seja, a parturiente éamga. Esta questdo pode ser um gancho
interpretativo para a importancia da mée na infmaga crianga para a vida futura, visto que
os/as Yaiwa, Kumua e Bayaroa séo iniciados desaescamento, o que foi afirmada por todos
os Pajés com os quais trabalhei.

01 para uma nogéo sobre a construcdo da pessoamaodidl amerindia ver Seeger et. all,
1979.

192 A Pajé Esmerinda declara n&o acreditar que istteaieja possivel.
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conhecimentos/saberes que lhe foram ensinadoscipassem da
constituicdo das relagbes sociais as quais estiviassrido; “eu nasci
pra ser assim mesmo.”, diz. Mais especialmentecavcid a expectativa
de insercdo nas relagfes sociais entre os braacaspercer inferéncia
sobre essas. O Pajé foi preparado, portanto, psaakfancasse seu
lugar de curador e orientador das relagbes sonmisociedade dos
brancos, na qual fatalmente teria que se inserir.

Sua vida como pajé, segundo seu relato, inicianf@ngia, a
partir destes rituais e regras que envolvem o gogppecialmente a
alimentacao e os banhos com ervas. Conta o Pejéaumia pouco,
acordava seu pai no meio da madrugada para pesomr,tinha
disposicdo constante e algumas vezes atrapalhdescanso de seu pai.

O menino era submetido a uma dieta rigorosa. Des s& comia
0 peito. Seu pai dava-lhe para comer “somenteta garmeio do peixe,
nao podia comer a cabeca nem o rabo”. Repete iagnvezes a idéia
de que seu alimento era sempre a parte do meiorgo dos animais, o
que entendi indicar uma analogia entre o alimensua condi¢céo de
mediador como definidora do lugar de sua partiéipagas relacdes
sociaig®

A énfase dada para o seu preparo como Yai e aéagde comer
exclusivamente a parte intermediaria do corpo dosais, bem como o
cotidiano de sua vida como Yai, levou-me a conardarrelacdo entre
sua atuagdo como Yai e a interpretacdo do sentidmmher a parte do
meio dos corpos dos animais, o que media a cabecalm, o inicio e 0
fim, o que liga partes separadas, a parte do cope liga as
extremidades, onde entra o alimento, e onde o aloné expelido. A
énfase dada pelo Yai ao pedaco do corpo dos anjmaisra permitido
que ele comesse ndo é tratada por nenhum outrp @g@ér analogia
compreendo que evoca a condicdo de mediador, aqueleconecta
extremidades.

Os procedimentos terapéuticos orientados por eile,ey pude
assistir, envolvem conflitos, quer seja nos prazesge adoecimento que
perturbam e desestruturam essas relacdes, quenaeaaentacdo de
relacBes profissionais e familiares. Nos confléopossivel visualizar
sempre uma ruptura, que gera prejuizo para as Gesentre as partes

193 para uma analogia entre partes do corpo, animalsureanas, e desdobramentos
significativos a outras formas, ver Beksta que sgr em seu texto “Maloca Tukano-
Desana” esta associacdo para a coluna vertebraligas que sustentam o teto da casa
comunal, o desenho de uma folha e as ramificagéesias (1988: 42-43).
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envolvidas. Todo o tratamento do corpo € comprelenthmbém em
sua dimensao social, 0 que justifica a interverngéio o benzimento.
Outra expressdo de sua posicdo como mediador pargesua
recusa em “encabecar” agbes. O Yai recusa-se @residente da
associacao do bairro, mesmo recebendo um abaikmdsscom cerca
de duzentas assinaturas, que tive oportunidadeedeApresenta-se
raramente em publico e quando é requisitada stigipacdo, a posicao
gque assume é de mediar relagbes entre Mestrescidrals e
biomédicos, evidenciando a complementaridade enseus
conhecimentos terapéuticos e os conhecimentos ddssoNais da
medicina: “O que ele sabe, eu ndo sei. O que euekeindo sabe.
Respeitamos os conhecimentos deles e queremos momgsra o
nosso.” (Jornal A Critica, Manaus 08 de fevereieo2009, C3)* O
que se repete por ocasido da audiéncia publicagoéagiculacdo dos
sistemas indigenas tradicionais de salde e da imedilassica
ocidental no tratamento do paciente indigena nepitsis da rede SUS”
(OFICIO n. 551/2009/1° OFICIO CIVEL PR AM, 03 derihide 2009).
Todo seu alimento era “benzido e ndo podia ser eexp
assado, queimado, devia ser sempre cozifv”Sua mae banhava-o
com ervas que ele ndo encontra nas matas proximddaraus,
garantindo-lhe vida longa e salde, e ensinavadhprepriedades das
plantas medicinais. O Yai ressalta a presenca de nsie como
referéncia para os conhecimentos sobre a idemiifica uso de plantas.
O Yai atribui a responsabilidade por ele ser pagmeparos de
seus pais e avds. Segundo ele, foram seus antdpsssge o
prepararam para ser “assim como é". Explicita ceditimamento
consciente de seus pais e avds em seu preparo cunito de que ele
tivesse condi¢cbes de superar as perspectivas adv®slata que seu pai
0 benzia todos os dias quando crianga. Depois, dguggrassou a
trabalhar para o sistema de aviamento, benzias v ter problemas,
nao entrar em confusdo, ndo morrer, para voltaa pasa com vida e
salde; diz o Yai, quando perguntei se seus pdialli@/am para 0

104 £ interessante notar que a posi¢do do Yai no ¢atogo é diferente. Em nossas conversas
durante a pesquisa, ele enfatiza a incompeténaacdohecimentos dos brancos, em fatos
narrados. O exemplo mais evidente é o tratamenenfigmidades causadas pelo tratamento
inadequado dos médicos, situacdes em que os pecidatlaram sua piora apos o tratamento
com médicos, o que pude registrar em conversasqacientes, sem a intervengéo do Yai.
%5 A mesma ressalva é feita para os alimentos ddstnaos iniciados inu e Yai, conforme
apresentado pela Pajé Esmerinda Trindade da Sipelos Kumua Ovidio Lemos Barreto,
Justino Pena e Claudio Barreto.
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aviamento, “nao, ja estavam velhos. Mas, eles sardanuito. Protegia
a gente com reza. Rezava muito meu pai.”.

Todas as mortes de sua familia, que ocorreram riodgedo
sistema de aviamento, foram tragicas. Perdeu ur@oirmais velho
doente apds brigas e embates, “esse meu irmaoaeranaquele tempo
existia muita gente mau.”. Sua mée morreu depoisndelia inteiro de
trabalho na roca sem alimentos. “No final do de&a @meu e morreu”
19 Alerta-me 0 Yai: “ndo devemos ficar sem comer fpaito tempo,
isso pode provocar vento na barriga e depois aethort

As adversidades das circunstancias histdricas eiaisoc
determinam o destino do Yai ao trabalho no sistdenaviamento em
que os indigenas eram torturados, com cortes ragpdruando nao
atingiam a produtividade esperada, segundo seto.réaPajé define
essas condicbes como “escravidao”.

O Pajé teve seu corpo preparado por seus paissppatar a
serviddo de modo a satisfazer as expectativasatusdlios aviamentos
e prosseguir sua trajetéria para além das frosteiveaviamento. O Pajé
explicita que seus conhecimentos, condi¢des fisicassiquicas, lhe
possibilitaram servir satisfatoriamente como estyiat de relacdo com
0s brancos, cujo proposito era ultrapassar os elfmiimpostos pelo
sistema de aviamento.

“Eu fazia a minha lei”, diz o Pajé, evidenciande@gmesmo na
condicdo de servo, diante da exploracdo econdnmyzosta pelos
brancos, suas acdes eram orientadas para satisaasr proprias
expectativas e, para superar as exigéncias doopatéestia toda a sua
eficiéncia e desempenho. A superioridade do seangenho, ainda
gue desde uma posicdo de submetido a exploracémmada como
principal referéncia para a expressao de sua deldino aviamento, o
gue também é evidenciado pela Pajé Esmerinda. iNfortava o que
fosse exigido, ambos respondiam com o maximo de desempenhos
para a realizacdo das tarefas que lhes eram daiui

A meta do Yai era realizar a travessia daquelacgdin social de
modo a continuar vivo e conquistar espacgo socigladir do qual
pudesse exercer seus conhecimentos como sabicidredi Diz ele,
“Nunca fui escravo. Nunca fui marcado como 0s @uti©@umpria a
minha lei”.

Conta o Yai que ndo poupava suas dividas com onawia,
guando eram oferecidos os produtos, contraia divddatemidamente e

1% gey pai morreu “sem ter uma caixa de fosforos, semada para oferecer aos mogos”,
conforme o relato da Pajé Esmerinda.
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“comprava” 0 que considerava necessario a sua efpjanto 0s outros
indigenas evitavam consumir os produtos do pateiexpectativa de
gue o encurtamento de suas dividas os levassévaasedo sistema de
aviamento. Relata que era positivo e que seu patgogiava por isso.
Destemido e esmerado em seu trabalho, envolvewssistema de
aviamento com o objetivo de ultrapassa-lo.

O Pajé explicita a consciéncia que seus pais etaf@sn sobre a
condicdo dos brancos que os submetiam ao trabalhque hoje
compreendemos como condi¢Bes histéricas e soa@aisgiao no final
do séc. XIX e inicio do séc. XX. Eles sabiam queidnautros brancos
em lugares distantes que exerciam poder sobre s pr&imos; era
preciso chegar aos lugares e aos brancos que modatimentos e
bens manufaturados, lugares desconhecidos parfarsil@ e parentes.
As referéncias a esses lugares eram constantgsaper dos brancos
locais, as embarca¢des chegavam com os produtagahaados, iam e
vinham de lugares desconhecidos.

Para chegar aos brancos distantes era preciso sezgnquistar
0s brancos mais proximos. Havia, portanto, umaiam&d sobre quem
eram os brancos que se faziam presentes e qudkms@a de poder
desses brancos em relagdo aos outros, visitadogagens a lugares
distantes de onde vinham os produtos que serviamaidela de troca
para o trabalho no aviamento e despertavam grastieacnos brancos
locais?”.

Ainda no primeiro momento de sua vida, longe dantows,
conheceu o ipadu, coca, que era usado pelo paindaraentir fome.
Apesar da proibicdo, sua insisténcia em experimeptdd foi tdo
constante que seu pai permitiu que o experimentasaevez, amassado
com caldo de cana. Também por insisténcia consegueuseu pai o
levasse numa pequena viagem até Ipanoré Cachge@aglo conheceu
o lugar onde surgiram os Tukano/Yepamahsa.

O Pajé conta que criancas indigenas eram raptattzs rancos,
sacrificadas e seus corpos incinerados diante d@s paso 0s pais
reagissem com choro, grito ou de qualquer outreeireanPara evitar o

07 Sobre a importancia das “coisas dos brancos” parantato com os indigenas, ver “A
domesticacdo das mercadorias: estratégias WaivealCaherine V. Howard, “ ‘Feitos pelos
inimigos’. Os brancos e seus bens nas represestaf@yana do contato” de Lucia van
Velthem, “As palavras e as coisas do contato. @dogsmos Kali'na” de Odile Renault-

Lescure, e “Contas de vidro, enfeites de brancgpate$ de malaria’. Epidemiologia e
representacdes de doengas infecciosas entre osieDdsaalto Rio Negro” de Dominique

Buchillet. Todos os textos em Albert e Ramos, 208Gui apresento a relacdo entre a
importancia dos produtos para os brancos locaisstratura politica da vida social junto aos
brancos.
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risco de ter seu filho ou filha assassinado, ofgamhs criavam seus
filhos “no centro da mata*®,

Quando o Yai Avelino chegou a idade pré-puberepaea envia
em segredo para a Colémbia, para passar um temfmgwma familia
conhecida. O tempo passa e o Yai Avelino retorma pacasa dos pais
como um jovem rapaz. Ele relata que todos se smgesn com sua
presenc&®, pois as pessoas na vila ndo o conheciam, ndansals sua
existéncia e admiravam-se de ver o filho de Beaediindade, um
rapazote, chegar da Colémbia. “Diziam admiradosc&/tem esse filho
grande? Ele estava na Colébmbia? ’, ninguém me caaihafirma.

Logo apds sua chegada, quem adoece é seu pai.€éEsse
momento em que o Yai realiza sua primeira curaaRealimento de
seu pai, um mingau, conta, e seu pai recuperaegiatamente. A partir
de seu retorno da Colbmbia, o Pajé passa a sewvisisiema de
aviamento.

Essa é a estratégia que mais me surpreende enizs &s
estratégias de sobrevivéncia e superacdo das mtdwkrs; 0 preparo
ritual e em segredo da pessoa, que se fez menpuasteriormente,
homem, é marcada pela importancia do preparo @ageridurante a
infancia, o que lhe confere uma destinacao, cordoretata o Yai e
apontam os outros Mestres tradicionais indigenas.

O Pajé Avelino, em conformidade com os relatos wke isma
Esmerinda, conta também que presenciou 0 pai ateuti&s pessoas
que, segundo ele, vinham de longe e traziam presenh troca de
curas. Explica: “Filho de peixe, peixinho é”, ditaque ele repetia para

18 Esta mesma ideia de proteger-se morando no cgatneata é trazida por seus dois irmaos,
sendo que o Pajé Umbandista Jodo Costa menciomaa®lfugas de sua mée com ele no colo
e os outros filhos pequenos, provavelmente a Psjéefinda e o Yai Avelino, com quem
conviveu quando era bebé. “So fui conhecer o Aedlinando ele era grande.”. Por outro lado,
é interessante notar que as evidéncias sobre dda¥ai ter sido criado no “centro da mata”
aparecem na medida em que ele conta as histéniasnpm; no entanto, ele nunca afirmou
diretamente “eu fui criado no centro da mata”. &lema, “naquele tempo tinha que criar as
criangas no centro da mata por causa dos capangamaavam criancas.”, o que também é
confirmado pela sequéncia de sua trajetéria, cordareremos.

199 ey irm&o, o Pajé Jodo Costa declara: “s6 comtvaino quando ele ja era rapaz”. O Pajé
lembra das fugas da mée para dentro da mata cono @elo e “outras criancas” que ele nédo
identifica, provavelmente eram o Yai Avelino, aéPBgmerinda e ainda outra menina, Maria,
que nasceu entre Jodo e Avelino e morreu criangacdd uma crianga entre Avelino e
Esmerinda, sendo eles os ultimos entre os novesfitto casal. A Pajé Esmerinda nunca fez
mencé&o sobre a infancia de seus irmédos. Apenasaafjite ndo conhecia outros indigenas até
a adolescéncia, quando aprende lingua geral; sica éfirmagéo sobre sua infancia foi a
existéncia de wi'igarapé e as viagens com encontnwso Curupira.
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indicar sua atuagdo como pajé em relacdo a hemmcseus pais e
antepassados.

2.3.6 Género e identidade Piratapuia e/ou Tukano? primeira
evidéncia

Considerando trés momentos relativos ao modo coivai drata
sua identidade como indigena, aponto o primeiro emoy como sendo
quando iniciamos a pesquisa de campo, mais esmeungnte no
primeiro dia em que fui até a casa do Pajé pamsaptar a proposta de
trabalho - e lembrando as afirmacdes feitas pdiri€aGentil sobre a
identidade do Yai e que ndo foram contestadas lpod@wante esta
primeira pesquisa - repeti a afirmagcdo com a datiea de aprofundar
a compreensédo das relacdes que a envolviam: “OCosénfTukano”.
Para o meu desespero, ele responde: “N&o”. Figseistada, o que ele
percebeu, obviamente. Tinha escrito uma dissertde&mestrado onde
afirmo que ele é Tukano, descendente de um grupgaexo Tukano,
cuja énfase é dada a partir de uma identidaddipadr tomada como
marca, nao sé para o nome do grupo descendentas ceesmo pai,
mas também o nome da lingua falada por'¥lesssim, conforme
apresentado por Gabriel Gentil, que o identificaseo pajé Tukano.
No entanto, durante a pesquisa de doutorado, a®selo Yai Avelino
e de sua irma Esmerinda passam a indicar refegenwrilineares que
me surpreenderam em relagéo as suas identidades.

Insisto na questao: “O senhor é Tukano?”. Ele med@o“N&o.
Sou Piratapuia”. Ele responde que é Piratapuia &abia que sua mae
era identificada como Piratapuia, a expectativee éque o Pai de sua
mae fosse Piratapuia, mas no decorrer da pesquisas informacdes
paralelas também problematizam as referéncias lipadiies
materna$™. Insisto novamente: “Mas o senhor me disse queuopsi

110 A ascendéncia patrilinear e a lingua caraeterias identidades indigenas no Alto Rio
Negro, conforme apresentadas pelas etnografiasicdds (JACKSON, 1983; C. HUGH-
JONES, 1979; GOLDMAN, 1979; S. HUGH-JONES, 1979xis/adiante substituo a nogéo
de identidades patrilineares por identidades exdgamantendo o conceito de patrilinearidade
exclusivamente para a identificagé@o dos clas/sibs.

11 Este é o caso de dona Joana, que, no video qogachou a primeira versdo desta tese,
ndo apresenta uma definicdo objetiva para a idedidle sua méae, de seu pai, e sua propria.
Eu pergunto sobre sua identidade citando nomesniykCubeo, Piratapuia, sem definir uma
identidade para ela e dona Joana fala objetivamensem que eu solicite, sobre sua méae:
“Mae, minha mae ta de pra 4, do... como que chaMaha méae que estava de... Como que
chama o nome deles, pra cima, pra cad? Ela estavdianmée.”. Dona Joana explicita
flutuagdes para a compreensédo das identidades @ qédente quando pergunto sobre a
identidade de seu pai, para o que ela afirma “Mipha ele também, ele estava mais
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era Tukano”, para o qué ele responde: “E. Meu maiTekano, minha
mae era Piratapuia. E, sou Tukano”. E nunca madsi faobre isso,
passando a reafirmar sua ascendéncia patrilineaa €vitar novos
conflitos ndo entrei mais no assunto, diretamente.

Vale ressaltar a énfase que a posicdo dos suBtosos quais
trabalho, assim como de seus antepassados, é magrekdopcdo de
silenciar e ocultar suas posicdes e préaticas didmdebrancos. Ou seja,
néo se fala sobre o que os brancos ndo querem néwvirse mostra aos
brancos o que eles ndo querem ver, e também s& auod brancos o
gue eles julgam condenavel. Nesse sentido, possodesde a vida no
“centro da mata”, as praticas de pajelanca comumaga, escondidas
dos padres, conforme conta ardu Ovidio Lemos Barreto.

E a partir do momento que assumo uma posi¢ao reagmira
com o que diz o Yai que considero 0 segundo montEnfEesquisa para
nossos diadlogos sobre sua identidade indigenalag@ceas relagbes de
género na sociedade exogamica “Tukanoan”. Nestendegnomento o
Pajé passa a afirmar sua identidade patrilinearpntapdo
exclusivamente seu pai como referéncia em sua f@onaomo Yai e
indicando exclusivamente sua ascendéncia pateraapaeferéncias de
sua identidade indigena. Sua mae é silenciada.

Por outro lado, € a partir deste momento que o fPapuma
critica as relagcbes de género na sociedade conténgzo a qual
pertencemos, conforme veremos mais adiante. Evebssitar, de um
lado, a énfase na participacdo do pai em seu gregano Yai; por
outro, a critica as relacdes de género na sociedademobnica. E
identifico como terceiro momento para as reflexelre género em
nossas conversas, o0s Ultimos meses de pesquisdgoquafai recomeca
a mencionar a presenca de sua mae e de suas aiscesniitheres,
maternas e paternas.

Além da minha dificuldade em apreender imediataenerdvesso
do que esperava como resposta para sua identidk@ed’Y epamahsa
e Piratapuia, também considero importante ressaltfato de que a
interferéncia de nossas orientacdes tedricas pogelavar a coibir

Karapand@”. Ou seja, ela ndo afirma que ele erapéa& ela propde que ele era “mais
Karapan&@”. Percebo, em sua afirmacéo, a tentativaalfazer apreender a diversidade para as
identidades, questdo tomada, obviamente, comoidgsaf as etnografias classicas: “how to
present an ‘open-ended’ society as a systemnitisimply that the boundaries of ‘the society’
are indistinct or subject to fluctuation; Pira-paaasociety is part of a wider complex whose
distinctive feature is the lack of bounded groupstead, there are a great many exogamous
patrilineal groups connected by marriage ties inopen-ended network.” (C. Hugh-Jones,
1979, “Preface”).
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especialmente as questdes apresentadas pelossigediais com 0s
quais trabalhamos e que surpreende nossas expestatireferéncias.
Em “The gender of the gift: problems with women gmdblems with
society in Melanesia.”, Strathern (2006 [1988]) tm@omo 0s eixos
referenciais do discurso antropologico podem detema orientacdo da
andlise e da reflexdo. Nesse sentido entendo guga@tancia central
da identidade exogamica tomada como referénciagodedimitacao dos
estudos de grande parte das etnografias, levaieaindma énfase
antropologica sobre isso. Isso, com certeza, inflioei minha prépria
orientagdo para a pesquisa em relagéo a identitedimdigenas com os
quais trabalho. Cai na mesma armadifhale muitas de nossas
etnografias: fui a campo e ressaltei, na pesquisaidentidade
exogamica, ao invés de percorrer 0 caminho coatrdu seja, buscar as
relacdes entre as diversas identidades exogaicaSendo as
etnografias orientadas para o estudo a partir dopog exdégamos,
trabalhar com vérias identidades exogamicas em amigtimografia
significa tratar sobre as identidades Karapand,amss Piratapuia,
Tariana, Tukano/Yepamahsa, Tuyuka, pelo mefios

Para citar alguns trabalhos que apresentam umaiddde
exogamica delimitando a orientacdo do objeto degyiss, e que
participam de minhas referéncias bibliograficddsica Ye'Pa- Masa:
por uma Antropologia da musica no Alto Rio NegrPIEDADE,
1997), “Mdusica e Sociedade Tukano: sobre dois @&nenusicais
Yé’pa-masa”’ (PIEDADE, 2000),Desana: Simbolismo de los Indios
Tukano del Vaupés(REICHEL-DOLMATOFF, 1968), “Like the
leaves on the forest floor: space and time in Barasritual.” (S.
HUGH-JONES, 1976),A Maloca Tukano-Dessana e seu Simbolfsmo
(BEKSTA, 1988), The Wanano indians of the Brazilian Amazon: a
sense of spaceQHERNELA, 1993), El Manejo del Mundo: Matureza
y sociedad entre los Yukuna de la amazonia colamib{FHAMMEN,
1992), ‘Maloca Tukano e a Educacdo por Morin:Um Dialogo rént
Saberes De Diferentes CulturagDE SOUZA, 2003), Aspectos de la
cultura Tucana” FULOP, 1995 [1956]).

12 Faco referéncia ao conceito de “armadilhas ankbgfmas” conforme apresentado por Ruth
Cardoso (1986), em que temos a impressao de séew@as por nossas proprias referéncias,
mesmo quando buscamos estratégias metodolégicasefeadem sua desconstrugao.

13 Quando tive a oportunidade de trabalhar com diserislentidades exogamicas, tive
dificuldade em imaginar como eu poderia realizaagsesquisa, j& que a orientagdo que a
Antropologia me oferecia era voltada a nogdo de@mexégamo, que corresponde a maioria
dos individuos do grupo exégamo.

141550 seria um grande desafio; Optei, entdo, naquemento, por considerar a identidade
patrilinear Tukano em evidéncia, em relacdo assuttentidades.
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Nas etnografias é apontado o complexo sistema Isocia
geralmente nos primeiros capitulos e em poucaadinpois ndo temos
como aprofundar a questdo, a partir do que é apeske a etnografia
orientada para o estudo a partir de um dos grupdgaenos, ou no
méximo dois como no caso da “Maloca Tukano-DessaleaBeksta
(1988). Este desafio para o0s estudos desta estrusacial,
compreendida por uma diversidade de grupos exdégagnassumido
pelos etnégrafos. Jean Jackson (1983) e o casdl-Bargs, enfatizam
esta dificuldade em suas apresentacées.

Meu projeto de pesquisa, defendido antes de mimdgem a
campo, estava centrado em um grupo exégamo “Tregetéstéticas de
composi¢fes migrantes: casas Tukano em Manausitédamdo projeto.
Assim, quando cheguei a campo, a orientacdo deanpabquisa estava
voltada ao estudo de um grupo exdgamo, 0 que bantripara
distanciar minha atenc&o a andlises voltadas apleras relacdes em
gue participam diversas identidades exégamas. Ry ado, podemos
verificar a énfase na identidade exogamica també&s contextos
contemporaneos que envolvem diferentes etnias dndfg
especialmente nos movimentos indigenas. Os inddgénadado énfase
a identidade exogamica para sua identidade, coefeememos. Neste
momento, cito a bibliografia assinada por autonef$genas que, como
Gabriel dos Santos Gentil que participa de meu ocadg mestrado,
outros indigenas publicam de livros que registramarrativas miticas
entre os descendentes dos “Tukanoan” tendo comeoérefia central
para suas identidades os grupos exdgamos: “Mitoaffuk Quatro
Tempos De Antiguidade Histérias Proibidas Do ComegoMundo E
Dos Primeiros Seres.” (GENTIL, 2000), “A mitologleerdica dos
indios Desana: Antes O Mundo N&o Existia”, (KENHRPANLON
KUMU, 1980), “Livro dos Antigos Desana. Guahari DiputPora.”,
“Casamento Tukano” (GENTIL, 2001a), “O Calendarimbar Tukano:
Mito das Astronomias e Constelacbes” (GENTIL, 2p03¥apa da
Cosmogonia: verséo cultura Tukano.” (GENTIL, 2003) mitologia
sagrada dos Desana-Wari Dhiputiro PO&rd”, entre osuttextos
publicados pela cole¢céo “Narradores Indigenas dd\Rgro”.

Com esta exposicdo quero dizer que ha uma énfes® peso das
identidades ex6gamas “Tukanoan”. Consideremos, ocmef
explicitado nas etnografias que, no periodo em Jaokson e o casal
Hugh-Jones, assim como Reichel-Dolmatoff (1968grfoa campo, as
limitag@es fisicas para a insercéo geografica spagns sociais também
limitou as expectativas etnograficas dos autoressirh, mesmo que
Jean Jeackson (1983) tenha visitado uma comunidadgficada como
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Bara, e logo em seguida se estabelecido numa cdedeidentificada
como Tuyuka, sua analise é centrada no grupo ex@dg@imanaka (:
26-38). Isso ndo acontece nos campos etnograficasis m
contemporaneos, como o de Cristiane Lasmar (2Q@Q®,centra sua
atencdo nas relacBes a partir das mulheres. Asandé autora esta
voltada para a relagdo entre indigenas e brancqgee dambém acaba
por diminuir o espagco de andlise para as relac@dse eyrupos
exdégamos. Entendo que € uma perspectiva razodeelagsumimos
desde nossos projetos de pesquisa, como que detatadio acima,
voltado para a identificacdo dos sujeitos sociaiscampo a partir da
“ascendéncia patrilinear e exolinguistica” Tukano.

N&o pretendo, aqui, responder questdes, mas fomeatidas
diante da insuficiéncia de nossas abordagens, @ksuinde modo
magistral pelos etndgrafos que estiveram na regidi@ as décadas de
1960 e 1970. Por outro lado, é visivel na biblifigraitada, que os
autores indigenas reafirmam também as identidadégamas e
exolinguisticas e as identidades patrilineares aas/sibs. Assim, o
mito Desana e o mito Tukaldsdo apresentados a partir das diferencas
entre ambos. Pergunto: poderia ser visto a partauads reciprocidades e
influéncias comuns? Interessante também notarmesoq escritores
indigenas foram formados por um trabalho esmeramopprte dos
padres salesianos que 0s ensinaram a escreverggala lingua de
“seu” grupo exolinguistico; por outro lado ainderia ingénuo de nossa
parte ignorar a possivel relacdo entre a énfasa gatbs autores
indigenas a identidade exogéamica e a presenca ddsesp neste
processo de formacgdo dos escritores. Isto ndo érespasta, € mais
uma questdo a ser pensada juntamente as outraemfioeapresentadas
desde meu campo etnografico.

As etnografias classicas tendem a explicitar ag)dies entre as
diversas identidades enfatizando a complexidadevida social, e
mostram ser um desafio conceituar a sociedade fioa®
especialmente em relacdo as idenidades exogantiogeica Jean
Jackson, “the social system of the “Tukanoan”s bé tCentral
Northwest Amazon has intrigued virtually every dehavho has come

115 Os trabalhos que apresentam os mitos s&o entigifzelos autores como mitos Tukano, por
isso nédo incluo nesta parte do texto o nome Yepaiajuestdes que devem ser amadurecidas
pelos sujeitos sociais que estdo mapeando relatd&sjas, cosmologias, lingua, nomes. Este
é um processo com diversas fontes e em plena @egaci
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into contact with it. Each of the more than sixtéanguages spoken
there is identified with a named descent group8@a)*°

Aos poucos vou compreendendo minhas limitacbesoeupy
evitar tratar diretamente as identidades exogamié&®curo ser
receptiva para todos os assuntos e ndo mais questbirmacdes
contrapondo-as as referéncias anteriores, quemsgjavenientes do
campo realizado durante o mestrado, quer sejanogibficas.

Acredito que um momento desastroso sempre contriara
nossa flexibilidade nas negociacbes em pesquisscahdo sempre
alternativas para responder positivamente as eafpexd dos sujeitos
sociais com os quais trabalho. Apreendo que o @ue ttontraditoria a
afirmacdo do Yai € a minha falta de capacidade empreender os
termos contextuais que envolvem suas afirmagOesex@ectativas do
Yai para minhas proprias limitacdes e expectatigagstdo que aos
poucos me ficou clara a partir dos relatos compastentre 0 modo
como orientdvamos as relagdes em pesquisa e o cooam os brancos
orientavam e orientam as relagdes junto a indigemaMestres
tradicionais, na vida social, de um modo geral.

Ao final da pesquisa de campo, o Yai volta a falabre os
conhecimentos de sua mae, especialmente o queudd&aprender
com ela, ao mesmo tempo em que as referénciastédiest de sua méae
passam a ser apresentadas como parte de seus icmries e
identidadé"”.

2.3.7 Do aviamento a Marinha

No sistema de aviamento, o0 seu primeiro patrdo do, Y
Manduca, o explora até que fica doente, impediddralealhar. Esta
situacdo provoca conflito entre o patréo e eleg dgride abandonar o
aviamento. O Yai relata que enfrenta o patréo dispm mata-lo e matar

16 Além das diferencas entre grupos exégamos, temioglaaas diferencas e
complementaridades entre “Tukanoan” e Makus, sequ® os “Tukanoan” ndo mantém
relacbes de casamento com os Makus, mas relacdedneicas, politicas e rituais, como
veremos.

17 Essa posigéo também é ressaltada pelo Pajé Urstmddéio Costa, seu irméo, e por sua
irmé& a Pajé Esmerinda. Sendo que o Pajé Umbandistate da minha énfase durante o
mestrado para sua ascendéncia paterna, passavarasseferéncia da identidade paterna sem
tocar mais no assunto sobre sua méde. No caso éaEBajerinda, essa posicdo € menos
marcada e suas referéncias maternas sdo constatderassaltadas. O espaco social das
mulheres é apresentado criticamente, inclusiveedatd&o a seu marido, considerado por ela
egoista no que diz respeito as praticas de pagelgujs restringe as acdes da Pajé em suas
interacdes com 0s grupos sociais entre os quasal ive, e somente ele se apresenta como
Pajé para esses grupos.
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também seus “capangas”. Segue armado com doisveeesle uma
espingarda junto aos homens que trabalhavam paatréo e que o
foram buscar para um “acerto de contas”. Ao chagabocal, o patréo
assume outra postura, recua em sua decisdo e gecidéir que o Yai
abandone seu aviamento.

Esta circunsténcia é evidenciada pelo Yai, de udo,lgor
referéncia ao seu desempenho e dedicacgéo, e, porado, mostra que
ainda que seus principios fossem de responder d&er pela
continuidade da vida social, seus limites foramgadios pela ignorancia
do branco a quem servia. Deste momento o Yai reéfatanéo tenho
nada a perder, vocé tem - eu disse pra ele. Apatsou, pensou. E
disse: ‘Faz a conta dele ai, acerta 0 pagamento”.

Logo apos sua saida do aviamento de Manduca, este m
quem fica em seu lugar é seu filho. O filho de Maradconvida o Pajé a
retornar ao trabalho no aviamento que herdou de&@e® Yai Avelino
decide voltar e torna-se um homem de confiancallde de Manduca.
Depois de algum tempo, o Yai adoece e o filho denddea o
encaminha para tratar-se em Manaus. Quando seeracwmlta ao
aviamento e o filho de Manduca encaminha o Pajésaodcos da
Marinha. O Yai Avelino passa a ser marinheiro, sdgucomandante,
gracas a seus conhecimentos sobre os rios da bigc@yrafica do
Amazonas.

O Yai recebe lugar de honra e passa a ser “umdirane chega
fardado nas comunidades indigenas. Conta que, mesgado, tem
condicdes de levar mantimentos para sua irma, & Psanerinda. Toda
vez que passava pelo lugar onde ela morava, |daadas de alimentos
e outros produtos de consumo.

Nesse periodo ele tem condicdbes de casar. Mocas sao
apresentadas ao Yai, porém como viviam em lugarés ele néo tinha
perspectiva de retorno, ndo aceitava as ofertasadamento. O Pajé
explicava para as familias das mocas queettanaria para junto de
sua maeO Yai enfatiza seu retorno para junto de suaend¢odas as
vezes que conta sobre esse periodo de sua vidaneagionar o pai,
irmaos e irmas, “meu pai me ensinou a nao enganguém, eu nNao
engano mulheres.”, fala o Yai, associando a califlade como
fundamento para as relagdes sociais simultaneardeatmfiabilidade
nas relaces de género.

O Yai Avelino Trindade continua servindo a Marirtfh@assa a
visitar seu irmdo Jodo em Manaus quando realizgews para esta
cidade. Numa dessas viagens pede ao comandantpguaranecer em
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Manaus. O comandante do barco aceita a propostaigde o barco nédo
mais retorna.

2.3.8 Manaus - chegada

O Yai Avelino Trindade estabelece-se na cidade dealds e vai
morar num sitio, na estrada, junto com uma mullatnte, nordestina,
disposta ao trabalho e mais velha do que ele. &l&sn juntos por
alguns anos e logo ap6s a separacdo do casasdassinada.

O Pajé consegue uma area cedida pelo INCRA e corsud
irmd, que ja morava em Manaus, para partilharerarr@rio. Seguem
juntos para o lote cedido pelo INCRA, que poucopemepois exige a
desapropriacdo do terreno. O Yai recebe dinheirtr@era do terreno e
a Pajé Esmerinda recebe outra area, porém a g@ualgidade de
formigas a impede de permanecer no lugar.

A situacao vivida junto aos “doutores do INCRA”idite para
0s irmaos, pois ja haviam se estabelecido no wrr&orindo rocas e
construindo casas. Para a Pajé Esmerinda estecinento em que 0s
“brancos-doutores” deixam de ser respeitados edei@aa de ser
“ingénua”.

O Yai sai do terreno do INCRA e muda-se para mldo Vale,
que era ainda um local ermo e circundado de mhtm“diferente do
que € hoje”, afirma. Hoje o Lirio do Vale € um baiperiférico de
Manaus repleto de casas e pequenos prédios.

2.3.9 Afro-religiosos e pajelanca

[01:17:59;00] Eu tinha forca. Eu sentia que tinha
forca. Entao eu fui pedir essa espada verde, esse
pano. Entdo Dona Gira ndo queria que eu rezasse
com pano. Tranca-Rua também n&o. Proibiram.
Mariana também n&o, Jodo da Mata ndo, tudo
proibiram. Vieram comigo, falaram: ‘Vocé nao
pode usar isso’. Entdo, faltava Rompe-Mato. Ai, o
Rompe-Mato veio, ele disse: ‘Tu quer falar
comigo?’. Eu disse: Quero. ‘Diga ai’. Mestre, é 0
seguinte, Dona Gira me proibiu para usar essa
Espada, Jodo da Mata proibiu, o Tranca-Rua
proibiu, Mariana proibiu pra mim ndo usar, disse
gue eu nao tenho poder pra isso. Mas eu sinto que
eu tenho. Ai, entdo eu fiquei de falar com o
senhor, posso usar isso? Forca eu tenho. ‘Muito
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bem,’, ele achou graga, ‘muito bem, pode usar por
minha conta.’. Entdo, de la ja que eu falei com
Tranca-Rua pra trabalhar com Linha Negra. Eu
trabalhei Linha Negra, poouuuu era forte. (Yai
Avelino Trindade, gravagdo em audio trinta de
marco de 201839

O trecho de nossa conversa, transcrito acima, resi@® respeito
do Yai pelo Candomblé e Umbanda, que tem sua egwemais
completa no pedido aos Mestres para utilizar unetobjitual afro-
religioso. Essa € uma marca para as negociacOes aamthecimentos.
Para fazer uso dos conhecimentos afro-brasile@lesse apresenta de
modo continuado, até receber a permissao paraantidibjetos rituais
préprios as religibes afro-brasileiras. O Yai cgugepermissdo sem se
tornar um Filho do Candomblé, ou seja, ndo é idia

Em Manaus, a primeira pessoa da familia a entrac@mato
com o Candomblé é sua irma a Pajé Esmerinda, purs®u marido o
Pajé Roque da Silva, sendo ambos os Unicos a teoemato com
religides afro-brasileiras quando ainda estavanilbm Rio Negro. A
Pajé Esmerinda e seu marido Roque entram em cordatoreligibes
afro-brasileiras quando viviam no Alto Rio Negro.

Os primeiros encontros entre pajés e religibestafasileiras em
Manaus acontecem permeados pelo estranhamentogndgfedo que
acontece com Seu Roque quando ainda estava noRAdtdNegro,
conforme relato no capitulo destinado as reflexdearrativas da Pajé
Esmerinda.

O irmédo de ambos, o Pajé Umbandista Jodo Costa entr
contato com a Umbanda antes disso, porém na cendifiequentador
de um centro de Umbanda, até seu filho Daniel reataif mediunidade
na pré-adolescéncia, conforme veremos mais adiEngeiando Daniel
necessita de orientacdo como médium que o Pajé nilida passa a
frequentar Terreiro de Candomblé, a mesma casaaddothblé visitada
pelo Yai, conforme veremos, e que também pelo iflemarido da
Pajé Esmerinda.

Em Manaus, antes do Yai Avelino frequentar Tersgitona das
filhas do Pajé Roque e de sua irmd Esmerinda, ac8aDlivia, sofre
por feiticaria enviada por médiuns de um Terreine decidem testar as
habilidades do Pajé Roque da Silva. Conta o Yailidweque seu

118 Essa abordagem para o estreitamento das relagiieeYai e as religides afro-brasileiras
acontece ao final do campo, ap6s a apresentagadigo com autoria compartilhada e apos
meu trabalho de campo junto aos Terreiros de Cabigom
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cunhado ndo consegue afastar o mal-estar de basefifjluem resolve a
situacdo é o Yai Avelifd’. Sua intervencao é respeitada por parte dos
médiuns deste Terreiro e desse modo se da o regommo reciproco
entre o Pajé e os médiuns para suas praticastasisiriConta o Yai que
logo ap6s esse conflito o Terreiro fecha.

Conta o0 Yai Avelino que a primeira vez que paréicigie um
ritual de Candomblé cruzado com Umbanda é para peanar uma
vizinha gravida que sofre o risco de ser abandopaltemarido e vai ao
Terreiro pedir ajuda aos espiritos. Neste momenRajé conhece Zé
Pilintra, um Escravt®, incorporado “na cabeca” do Babalorixa'f.
quem posteriormente ajuda seu sobrinho Daniel Cditta do Pajé
Umbandista Jodo Costa, a orientar sua mediunidadgiando M. se
torna o primeiro Pai de Santo de Daniel.

Nesta primeira conversa, Seu Zé Pilintra orienYabem relacéo
a questdes que ele enfrenta naquela circunstddciai Avelino segue
as orientagfes de Seu Zé Pilintra e obtém os agegltesperados. O
sucesso deste primeiro contato marca o iniciorabsthos do Yai junto
aos espiritos para os quais, a partir deste momeatsa a dedicar
devocdo e atencdo, obedecendo aos rituais praespgtos espiritos em
suas conversas. Fazendo “tudo direitinho do jei® eles pediam.”, diz
o Yai.

E no Terreiro de M. que o Yai Avelino Trindade p@éemissio
aos Espiritos para utilizar as Espadas do Candom@b¥ai explica aos
espiritos que precisa de um instrumento de trabgbis ndo tinha as
pedras préprias ao trabalho como Pajé e pede s@mnjzra utilizar a
Espada Verdé® que lhe é concedida sem que o Yai Avelino seja
iniciado Filho do Candomblé. Ele utiliza as EspadasCandomblé
como Pajé.

Em consonancia com os relatos de sua irmd Esmerindai
descreve a negociacdo entre conhecimentos présiasligibes afro-
brasileiras e as praticas da pajelanca. Os espac@ss para ambas as
praticas e suas respectivas cosmologias enconraensfio mantidos

19 0 Yai relata que ele e seu cunhado eram parceaumselhando-se e apoiando-se
mutuamente.

120 Espirito que responde a “demandas pesadas”, prategos Filhos e a Casa, ou ainda,
provocando estas demandas. Demandas pesadasudesssira vida social e individual, quer
seja através de conflitos, violéncia e morte, ggeja através de doengas e instabilidade
psiquica; assim ,0s Exis podem proteger seres lusnmancondena-los a estas situagdes. Ver
também, Ribeiro Borges, 2006.

21 N&o tenho autorizagéo para expor o nome do Bakalor

1220 uso da Espada Verde é descrito logo no inicitedzapitulo.
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separados. O respeito reciproco permite a aprofione@ cambio entre
formas e significados para ambos os lados.

A concessao da Espada Verde, utilizada no Candopenié
passes nas pessoas que procuram o apoio dososspiios médiuns
nos Terreiros, acontece apoOs varios pedidos do B aignificativo o
respeito e a reveréncia do Yai em relacdo a pdguie dos Santos,
Caboclos e Escravos, sobre a Espada Verde. E @staéncia que
possibilita a continuidade das relacdes entre aAY¥alino, os espiritos,
0s médiuns e as praticas rituais no Terreiro. 2dtila Espada Verde sem
responder as orientagdes dos Espiritos gerariditosnf

Posteriormente o Pajé pede para usar também ad&8pachelha
e organiza sua Mesa, sobre a qual fica um'&lteom imagens de S&o
Francisco, S&o Pedro, Nossa Senhora Aparecida, nf@&neom velas
sempre acesas e uma cruz envolvida por fitas dakrgue asseguram a
realizacdo das suplicas de seus pacientes. O ddtafai Avelino tem,
portanto, suas referéncias nas praticas de Candoemhimbanda em
Manaus. O sincretismo acompanha o sincretismo refigioso e
permite dialogo proprio do Pajé com os santos depseferéncia, como
€ o caso de Nossa Senhora e S&o Pedro, conforemaogrambos com
referéncias marcantes na trajetéria do Yai antehielgar a Manaus.

Desde que o Yai passa a trabalhar com os Escravakazlos no
Candomblé cruzado com Umbanda, os espiritos |htamis Hoje o
Candomblé participa do cotidiano de sua famili@asa de seu irméo
Jodo Costa é um Terreiro de Candomblé Keto Oba egintuzado
com Umbanda. Seu sobrinho Daniel, filho de Joa®&abalorixa, a
mulher de Daniel, isis, e sua sobrinha Socorro is@iadas, e dois
sobrinhos-netos participam da Gffacomo médiuns.

Presenciei um momento em que o Pajé Jodo comungsu a
irmao Avelino algo que os espiritos pediram parm fpsse dito ao Yai.
E sobre o destino que o Yai deu aos materiais cquais trabalhava e
nao trabalha mais, alertando que o modo como os¥aiesfez dos
materiais estava errado e que isto atrapalhava tsgioalhos. O Yai
relata que queimou as Espadas que ndo usava massque faria
conforme o pedido dos espiritos.

Outro momento interessante, narrado pelo PajéaédguDona
Mariana vai lhe fazer uma visita num momento deeraoracédo em sua
casa. Imagino que o espirito deva ter incorporadoakjum médium

23 para um estudo sobre a diversidade de referénommoldgicas e sociais que compde
altares de pajés na Amazodnia, ver Joralemon e SI{z883).
24 Nome dado no Candomblé ao ritual que envolve arjiicacéo dos médiuns.
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presente na festa, pois o Pajé ndo detalha coma Blaniana chegou
la. Dona Mariana o parabeniza e enfatiza sua pgaseonstante junto
ao Yai, o que é relatado por ele com satisfagéo.

2.3.10 Género e o “fim do mundo”

Entéo, eu vou pedir a Deus terminar pra virar
outro mundo. [00:21:36;27] Quer dizer que, como
vocé é mulher, como vocé é mulher, doutra
geracdo vocé ja vem homem, transformado num
homem. [00:21:47;00] E, n6s somos homem, ja
vem mulher ja. E, doutro jeito. Assim trocado.

Assim, Deus vai fazer gente. (Yai Avelino

Trindade, seis de setembro de 2008).

As reflexdes sobre género ndo me chamaram atencao,
inicialmente, ainda que os argumentos tivessemriiffes centrais: “o
fim do mundo”. A maneira como o0 Yai Avelino e semdo Jodo
apresentam as transformacfes da vida social emdémpendéncia as
relacdes de género é assimilada por mim aos poucos.

A primeira coisa que precisamos compreender quaim&o esta
se referindo ao planeta Terra ou a humanidade quéaid “fim do
mundo”, como é apresentado pelo Apocalipse, queaibece, gracas
aos pastores que vao lhe fazer visitas. O “munda, sentido
empregado pelo Yai, significa a vida social, o arde de relacdes
sociais ao qual pertencemos, eu e ele. Ele afitmas, o mundo néo
vai acabar. Eu sou homem, vou nascer mulher; tulbem vai nascer
homem.”, e explica que se trata de uma transformaca

Inicialmente a idéia de uma abordagem reencarnatiopesava
confusamente na minha compreensao. Ao longo dsai@ados registros
realizados em campo, e suas exposi¢oes, parecencoagente pautar a
narrativa do Yai a partir do reencarnacionismo,@tratam os espiritas.
Fica evidente que a mitopoétita apresentada pelo Yai deve ser
considerada a partir da estrutura das narrativdigenas. Por exemplo,
gquando o Yai fala sobre o Anta como sendo um sugicial que
centraliza o poder sobre as frutas, a mitopoétidagena apresenta uma
estrutura de analise onde as circunstancias sai@sgem a partir de
personagens, contextos e acfes deslocadas nadasmp@rsonagens, ou

25 Utilizo o conceito de mitopoética e ndo de mito yaderir-me a importancia do modo como
a narrativa comunica o mito, mas comunicac¢éo desemtido criativo e reflexivo ao ouvinte
(Overing, 2006).
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seja, sdo animais, falam, e o foco central da tiaara a reflexdo para a
vida social humart’

Tomando por referéncia a estrutura mitopoética MadRs
narrativas indigenas para compreender o que daiopésso considerar
gue esta € uma apropriacdo da no¢ao reencarnaajapsesentada sob
a estrutura narrativa propria aos mitos amerindiodnfase em relacéao
nao estd nos termos préprios as filosofias espiriteas na mudanca
radical para as rela¢cBes sociais a partir da wamsicdo para as relacdes
entre identidades de género, enquanto parte damsmtp de um novo
mundo, metafora de uma nova sociedade “muito meffjusr esta”,
complementa o Yai.

Nesse sentido, a mudanca nas relacdes de génemnihet a
transformacéo desta sociedade, considerada hoisténsavel pelo Yai.
Assim, 0 que torna nossas vidas insuportaveis érmaf como
orientamos as rela¢gdes sociais e a transformag@oadentecer a partir
das relagbes entre géneros, considerando a trarasf@o dos lugares,
espacos, papéis sociais assumidos por homens enemilfEntendo,
portanto, que ndo devemos seguir pontualmentecaichs de que cada
mulher viva hoje reencarnaria num corpo de homewice-versa, da
perspectiva reencarnacionista.

O sentido dado pelo Yai Avelino e pelos outros agra 0 uso
de categorias como formas de indicar reflexdes maiplas, evita o
reducionismo do discurso estrito que constrangeraiatividade dos
ouvintes. Como é frequente nas narrativas cosneaégindigenas,
orienta-se a reflexdo dos ouvintes criativamentgastir de uma
linguagem mitopoética capaz de produzir reflexamukaneamente,
sobre categorias genéricas e perspectivas indigidestruturas sociais e
relacdes intimas entre homens e mulléfedutro fator que evidencia a
estrutura da narrativa se deve ao fato de quercaesacionismo nao
participa de outras narrativas apresentadas pdloOr#ai fala sobre a
vida ap6és a morte como sendo uma passagem paralaaleCdos
Encantados e ao Lago de Leite, este Ultimo raramaphcionado. Mas
Nao menciona reencarnacionismo em outro momento.

126 Oscar Calavia Saez, em seu trabalho “O nome enpdeos Yaminawa” afirma que “[...] a
principal acéo dos mitos é a objetivacao, é escallemtre a virtual afinidade do néo-dito, algo
que dizer.”, e continua na proxima péagina: “mitonéa meta-histéria e uma meta-sociologia.”
(2006: 376-377)

27 Overing (2006) apresenta uma leitura dos mitomRia partir de sua expressédo poética dos
saberes, uma anélise da mitopoética para a vidanere em sua relagdo com os aromas e
odores.
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E por fim, outra questdo a ser considerada, é gteereflexdo
entra em concordancia com aquelas apresentadasa gan@ucao do
artigo com autoria compartilhada. No artigo, os tvess tradicionais
discutem a relacao entre géneros e mudancas magdeselsociais que,
no caso, estdo implicadas na distincdo entre gesac@racas as
transformacdes sociais vividas no dltimo sécukyas reflexdes criticas
determinam a ordem para a sequéncia dos nomesittwesa(artigo em
anexo).

No artigo, esta interdependéncia para género aftranacoes
sociais é evidenciada nos termos de negociagéo gpaaducdo de
conhecimento. S&o evidenciadas as diferencas dnfte geracbes de
homens e mulheres indigenas, sendo a transfornmeagioelacdes de
género apontadas como marcador privilegiado paraudanca das
relacbes sociais. Ou seja, a sociedade muda eooceixtral de sua
transformacéo séo as relacdes/identidades de gémerbordagem do
Yai reafirma esta perspectiva: este mundo acabardsiea relacao
intrinseca com a mudancga nas identidades sexymisfEs sociais para
homens e mulher&é,

Aqui esta perspectiva repete-se quando o Pajécdestaversao
dos espagos sociais ocupados por homens e porresilbemo sendo
referéncia para o fim deste mundo e o inicio deoootundo. Diz o
Pajé: “Para mudar esse mundo, s6 acabando corbalesurge outro
mundo. Quer dizer que mulher vai nascer homema@em vai nascer
mulher. Vocé que é mulher vai nascer homem e esoudomem vou
nascer mulher.”.

Ressalto também que o Yai adjetiva as transformsagietermos
comparativos. Ou seja, a promessa é de que o masdelacdes sociais
sob condi¢Bes invertidas para as identidades efedade género, sera
melhor que o conhecido. As mudancas para relachEs géneros
aparecem na abordagem do Yai como uma solugdoopgreoblemas
sociais vividos hoje, nas sociedades hegemdfiicas

O Pajé avalia que a vida social hoje apresenta ighesl
miseraveis, sendo que ele proprio ndo encontra ssilplidade de
transformacao para melhor, a ndo ser o fim dest@mpara que um

128 E interessante notar também que na mitologia Ta/Kwsana, um momento apresentado
como de grande transformagao para as relagdessséajmando acontece o roubo das flautas
sagradas tanto pelos homens como pelas mulheresmi&isputa pela posse das flautas e,
por fim, os homens ficam com as flautas (TéramuaBayGuahari Ye Ni, 2005: 60-71).

129 considerando que a hegemonia social ¢ diversii@ud suas diferentes dimensdes em
relacédo aos estados nacionais e relagdes intemagsi@onforme inferem sobre relacdes locais
e globais nas quais estamos inseridos, eu e m¥sth tese.
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novo mundo se estabeleca. Assim, segundo o Yednsformacao para
as identidades de género é solugdo para o surgindentm “mundo

melhor”; por outro lado, podemos deduzir que osblgmas séo

resultados do modo como vivemos, hoje, as relagbwe géneros nas
sociedades ndo-indigenas.

O Yai apresenta uma orientacdo para as sociedadles n
indigenas, uma “cura” para sociedades doentes, quarte de suas
atribuicdes enquanto Yai. Sua abordagem difereetbatd realizado no
artigo, cuja perspectiva esta voltada para a andhs implicacdes nas
relacdes de género para a producado de conheciniatabordagem do
Yai, é ressaltado um sentido mais abrangente @asddial em relacdo
ao que é apresentado no artigo, o que envolve tarabgolitica para a
producdo de conhecimento. A analise do Yai salieritaportancia da
transformacdo implicada em todas as dimensfes iso&aonomia,
politica, conhecimento, enfim, e apresenta as &elage género como
uma espécie de DNA fundamental da estrutura squmlorienta todas
as relagbes sociais. Portanto, da perspectiva flcavteansformacgéo da
estrutura de uma sociedade para as relacGes/iddeticle género é a
transformacéo mais radical que uma sociedade hupweaconhecer.

O Yai Avelino Trindade apresenta sua andlise soare
necessidade de acabar com esse mundo a partir desaico amplo de
experiéncias e horizontes sociais pontuados faoerke. Acompanha
as informacgdes apresentadas em canais de telelds@ale aberta sobre
a administracdo do pais e do estado do Amazonasn &®mMoO 0S
processos eleitorais em suas respectivas estmtéigianegociacdes
partidarias. Apresenta sua conscientizacdo sobceraticdes de saude
da populacdo, as condi¢bes sanitarias da cidaddat@us em seus
guarenta anos de permanéncia na cidade, e analisansformacdes
decorrentes do processo de urbanizagdo guiado pelpacao
desordenada e sem qualidade de vida, em relagégpago ambiental.

O calor, 0 mau cheiro, os alagamentos em seu bawrbairro de
seu irmdo, parentes e amigos, ruas esburacadts,d&lsaneamento
basico, violéncia, assassinatos, estupros, pngsiituinfantil, trafico,
ameacas de morte e de invasdo quando existe briga guadrilhas
rivais, entre outras circunstancias comuns ao ieoiidda cidade de
Manaus, a as manchetes dos jornais que falam Babide Janeiro, S&o
Paulo e todas as cidades brasileiras, sao alarsnante

As noticias e acdes da administracdo publica nassnfederal,
estadual e municipal, sdo acessiveis através dos & comunicagéo e
dos espacos publicos de atendimento a populacaeflazdes sobre a
administracao publica no estado do Amazonas s&oegaelas de criticas
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ao sistema de saude publica e a incompeténcia dieaeée as noticias
espetaculares sobre corrupgdo e violéncia cordriadade na cidade,
no estado e no pais.

A miséria abrange a falta de condicdes fisicasiqujzms para a
continuidade da vida social. Faltam alimentos, sagigherspectivas de
realizacdo social de criangas que se prostituencqoida, conforme o
Yai relata e os jornais locais registram: prostéaiinfantil, pedofilia e
violéncia sexual contra menores.

O Pajé Avelino Trindade diz que no local onde eleran'séo
todos bichos”. As pessoas que vivem préximas decasa sdo bichos,
por que vivem como bichos. Para o Yai, o principativo é o fato das
criangas serem geradas, nascerem e viverem serimeeatz dos pais,
benzimento que conjuraria desejos para a vidalsteierianca, o que é
enfatizado pela Pajé Esmerinda. Segundo o Yainpimento estrutura
a crianca, corpo e psique, em sua condi¢éo de hdad® “Crianca que
nao benze, vira bicho.”.

O que entendo como: cresce incapaz de viver sceigém

Explica que a realidade deste mundo que deve ssruiiio
existe porque faltam palavras e préaticas de rezdedzimento, formas
e significados que possibilitem a orientagdo pam@m@preensdo das
relacbes sociais. Como isso ndo acontece, todesnviomo “bichos”,
“esse mundo ndo tem mais jeito”, ele mora no maidpddridao”. Os
espiritos dizem a ele: “N&o sei como vocé aguesta’.

Pessoas que ndo benzem, familias que ndo sdo &enzidncas
que nédo sdo benzidas, quintais que ndo sdo benzdlsuscetiveis a
desestrutura, a desorientacao para as relacéessse@ ocupar o lugar
de vitima de atos de desrespeito e violéncia.

Segundo o0 Yai, e em consonancia com 0s outros édestr
tradicionais indigenas e do Candomblé, conformeafoesentado no
capitulo voltado a Pajé Esmerinda, o benzimentegza, objetiva o
desejo em palavras, mobiliza sentimentos, dirigesamentos e prevé a
projecdo necesséria as interagdes com o mundo egam capaz de
orientar a estruturagdo da vida bioldgica, psigeicsocial. Assim, as
interacbes cotidianas, familiares e sociais, degemamparadas pelo
exercicio da projecdo dos desejos através dasrpslaw que pode
garantir a protecdo e orientagéo da vida social.

Diz o Yai que o mal do mundo € a raiva. Cita uniaagéio em
gue emprestamos dinheiro para alguém que ndo rgss e@a&entimos
raiva. Segundo oYai, a raiva € o mal do mundo. © apmesenta o
centro da cidade de Manaus como um espa¢o ond®rseriram
muitas relacdes sociais nas quais a raiva e aairs@ dominantes, o
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gue torna o lugar propicio ao mal-estar. O Pajg frie se sente mal
gquando vai ao centro da cidade devido ao mal-egémado por

pensamentos e sentimentos de pessoas que habitsnespacos no
cotidiano. Em relacdo a inveja, propde que deveet@stido desde o
inicio “deste mundo”, explica, pois que “até irmdngejam uns aos
outros”; entendo que a inveja entre irméos é ovoague mobiliza o

Yai a julgar que “este mundo ndo tem mais jeitwgdeabar”.

O Yai prevé a possibilidade do centro de Manaugnidiar.
Alerta-me, “eu ndo sabia que tijolo pega fogo, pgméga fogo, fogo
esverdeado.”. Essa interpretacdo € elaborada ia gerénalise entre o
poder dos pensamentos e sentimentos humanos slomndicdes da
vida material. O Yai relaciona também uma integg@&b cosmoldgica a
uma possivel catastrofe na cidatfajevido as intervencdes nos espacos
que cemitérios indigenas sem o0s rituais que cmasi(feéprios,
especialmente para a remocéo das urnas funerhgadstentes™.

Figura 6 - Escavacdo para a remocao de uma urrexéfie no centro de
Manaus. Foto em agosto de 2007
Fonte: foto da autora

1% Essa segunda andlise é apresentada em agostd7del@eante o pré-campo.

181 Segundo ele, os espiritos dos antepassados ravettajuando desrespeitam suas urnas. O
Yai julga necesséria a criagdo de espagos riti@® s urnas, nas construgles feitas nos
lugares onde elas estavam enterradas, ou sejagridaecessario tirar as urnas do lugar onde
estdo, pelo contrario. Sugere que se mantenhamas oos lugares, porém sob o sentido dos
rituais de suas sociedades de origem, as quaisacHanos “Boca Preta”. Diz o Yai que os
indigenas que moravam em Manaus, antes da chegadaahcos, pintavam uma faixa preta
na altura da boca.
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2.3.11 Diferentes formas de exploracdo econdmica&scravizacao

O Yai Avelino compara o passado da histéria, ptesem sua
trajetéria, a economia contemporénea, baseado ewtifidacdo da
exploracdo da maior parte da populagdo, assim coas,condicdes
econdmicas da populacéo que vive nas proximidadesud casa no
bairro Lirio do Vale. Nesse sentido, ressalta o: Ydbje a gente é
escravo. Diferente de como era antes. Mas € esaiavi.

Assim sendo, na opinido do Pajé, as condi¢cdes ropaténeas
da vida social séo insustentaveis. E o fim do munhdpresentado como
necessario e esta implicado no surgimento de uro outindo. O Pajé
evidencia a continuidade da vida social, porémaabndicdo de uma
transformacao para as relacdes de género.

A expectativa de uma vida social orientada peltsrésses das
mulheres é grande. Para a perspectiva do Yai,essidade da inversédo
dos espiritos nos corpos para as relacbes de géesrdta do
esgotamento das possibilidades de continuidadéddasecial do modo
como tem sido vivida no presente. A idéia é a is@erdos espacos
sociais para a inferéncia sobre a diferenca, que dar-se a partir da
reorientacdo para as referéncias constitutivas atdedade. Assim,
indica o Pajé que a inversao de espacos sociasgsareferéncias de
género sdo capazes de produzir a transformacacsdeee para a
mudanca nas rela¢des sociais contemporaneas,aQurggjanca para as
relagcdes nas sociedades, que ja sdo insuport®igis.isto por que o
Yai afima: “Ja pedi a Deus para acabar com esseariun

As reflexdes do Pajé buscam acessar o que, indivicinte,
vivenciado a partir das referéncias sociais contpadas, ou seja, sua
abordagem leva seus ouvintes a pensarem conforsepsuspectivas e
interesses. Trata-se de uma reflexdo sobre cadsgosociais,
referenciais compartilhadas, e, portanto, abstegd®s nocOes de
homem e de mulher que estdo implicadas na trana@@on da
sociedade; na opinido do Pajé, transformacdo para sociedade
melhor em relacdo a atual, j& que sua critica éecativa. A questéo
emergente é: de onde o Pajé tirou toda essa celdegae as mudancgas
nas relacbes de género mudam a sociedade? E podpie dessa
mudanca surgiria uma sociedade bem melhor?

A abrangéncia da avaliacdo da sociedade contemgsoran
diagnosticada pelos problemas sociais histéricosai$ e globais,
somada a perspectiva de mudanga para melhor, leva-pensar que
esta é uma referéncia apreendida em sua infanoi®, #0s pais e avos.
A mudanca para melhor, em especial, a referéncenptacdes sociais
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regidas por interesses associados as mulheres, emtrconsonancia
com todo o conjunto de abordagens para as relagdgénero ao curso
da pesquisa e indicam uma perspectiva singular pagatrutura das
sociedades exolinguisticas em relagéo as relagdgérero.

2.3.12 Trés importantes presencas femininas

A reflexdo do Pajé é acompanhada pela apresentdgéo
mulheres que marcaram sua vida. A primeira mulimgortante a ser
apresentada é sua mée, para quem o Pajé guarda @rmependimento
de sua vid¥?, junto a lembranca de seus conhecimentos, cuidados
elogios: “eu sei um pouco, bem pouco, quem sabsmoesra a minha
mae.”, declara o Yai. Este relato ja participa efodiro momento para
as relacbes de género junto ao Yai; é quando #ke adalar sobre sua
mae, 0 que nao tinha feito em meu campo de desdestrado e, no
doutorado, tinha desistido de fazer, conforme refaes.

A segunda presenga marcante € a anunciacdo dagwote
Nossa Senhora por toda a sua vida, o que acontecelg o Pajé era
ainda menino, num ritual realizado por um tio da s\iie, também Yai.
Este momento € vivido por trés homens, seu paidosnirmaos de sua
mée que é reconhecido como Yai e ele préprio; narnfirmacéo do
sucesso do investimento feito para o preparo doAvalino Trindade
para sua travessia das relacfes sociais e hist@wbzersas a vida das
populag¢des indigenas no periodo de seu nascimento.

Conta o Yai que seu tio realiza um ritual e cacéata e canta.
Quando para, pede para o Yai, que nesse momempjévam rapaz,
gque diga se vé alguém passando entre as nuvemgra fesponde que
sim. Seu tio pergunta se ele identifica quem estsando, 0 rapaz
responde que sim. Seu tio pergunta a ele queméefmssar, o jovem
responde que seu irmdo Paulinho. Seu tio explieassgu irmdo morrera
em algum tempo. Novamente seu tio canta, cantég.d@éra e pergunta
se ele vé alguém passar, o jovem diz que sim. iBquetgunta se ele
reconhece quem esta passando, o jovem diz quéseimtio pergunta a
ele quem ele vé passar, o jovem Yai Avelino respaqk seu irmao
Ricardo com um caixdo. Seu tio comunica a elea@ugai que Ricardo
em breve morrerd. Novamente seu tio canta, caatda.cQuando para,
pergunta ao Yai se ele vé alguém passar, ele disiqu Pergunta se ele
reconhece quem estéd passando, ele diz que sinmuremguem ele vé
passar, ele responde que ele proprio com suasscostsertas pela

132 Reservo-me o direito de n&o expor esta circunistanc
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presenca de Nossa Senhora. Seu tio anuncia asete@ pai sua vida
longa, “vivera por muitos anos.”. O Yai fala solrdelicidade de seu
pai expressada em gestos, sorrisos e olhar vibigueeele préprio
incorpora durante o relato, o que evidencia ser acan de suas
referéncias para a reciprocidade nas rela¢gfesisodiaprotecao de
Nossa Senhora é apresentada como garantia de ongda lapds a
anunciagdo da morte de dois irmdos, Paulinho edRica

A terceira mulher gue marca sua vida o esperarfeofeidade dos
Encantados, para que vivam a felicidade de umioglamento que ndo
pode existir neste mundo. Conta o Pajé que “no d¢edwp piacabal”
conhece uma jovem que morava na mesma regido quamilia. Era
uma mocga morena, pele mais escura que a delejedoendente e, para
gue eu compreenda isso, 0 Pajé aponta uma joveniequiéd sua casa
durante nossa conversa como sendo muito parecitaacmoca que
conheceu.

Depois de partilhar com a familia da mocga o preparam prato
com a caga que trouxera, o Yai Avelino é convidpdla moca para
dancarem juntos em torno da fogueira dedicada &8ém, “era época
de Sé&o Pedro”, que passa a ser um santo ao qual guirda devocao.
Com a permisséo do pai da jovem, dangam os dotsrim da fogueira
sob a promessa de casamento.

O Yai segue viagem conforme seus compromissosatialtio e
promete retornar para casar com a moca. Quandmaetomoca tinha
sido entregue em casamento a outro homem. No didnse ao que o
Yai chega ao lugar e recebe a noticia sobre a josemoca o vé de
longe. E no outro dia a jovem é encontrada mortza BSiorte é
identificada como sendo resultado de suicidio paerenamento. O
Yai ressalta a importancia de seu desprendimentoetgao, tanto a
morte de sua mae quanto a morte desta moga, gieegunorte de seu
pai, explicita os momentos de maior desapego eagie narrados.

Segundo o Pajé, essa jovem é a mulher que o agoar@aade
dos Encantados, junto aos filhos que ele perdewporto provocado
por uma de suas companheiras no passado, “erantiaagas.”, relata
0 Pajé. Cabocla Mariana adverte-o: “O senhor n&ocsaar neste
mundo, nem ter filhos. Mas néo fique triste, sushee seus filhos Ihe
esperam no outro mundo.”. Este outro mundo mendmpalo espirito
da Cabocla em um ritual de Umbanda, é interprefsdo Pajé como
sendo a Cidade dos Encantados.
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As trés presencas femininas marcantes na vida jdocBap6em
um mosaico de reflexdes germinado desde a prestadisosa das
mulheres como nutridoras, maes, protetoras e cdmepas fiéis*
Explica o Pajé, “Meu pai me ensinou a nunca engaimguém, nao
enganar mulher. Falo pra ela sempre a verdade”.

A Cidade dos Encantados ¢é apresentada pelos Pajés
simultaneamente, enquanto criticas a estruturalspai qual estamos
inseridos, antropdloga e Yai. Também torna-se tetlanegociacéo
para a tese, na medida em que expressa suas ¢ixpsotie uma vida
social satisfatéria. Segundo o Yai Avelino Trindade Pajé Esmerinda,
“...6 um Iu%ar bonito. As ruas onde o 6nibus came cima sdo de
ceramica!”™* O que é confirmado pela Pajé Sacaca Olivia Tdedk
Silva e o Pajé Umbandista Jodo Costa; para todds-ge de uma
sociedade ideal.

O Yai Avelino explicita huma comparacdo que “esseido”,
essa sociedade, é o pior lugar que conhece paraesiv melhor lugar é
a Cidade dos Encantados. Segundo ele e seus irm@psg conduz o
transito seguro entre uma realidade e outra s8almyes espirituais dos
pajés®,

Na situacéo citada anteriormente, em que a Calddate@mna diz
ao Pajé, “Mas, nao fique triste, sua mulher e §ithas lhe esperam no
outro mundo.”, a nogdo de outro mundo é apresemgaliaPajé como
sendo a Cidade dos Encantados. Ndo tomo por refaréndescricao
pontual do que possa ser o0 outro mundo, mas aeeie essa no¢ao
projeta nas expectativas para as relacées sociais.

2.3.13 Algumas consideracdes as reflexbes do Yai

O Pajé foi preparado para ser um mediador reflegiyamlitico;
sua estrutura psiquica é orientada por seus pasos para uma

133 0 Pajé apresenta criticas a algumas mulheresjuiss néo cita os nomes; apenas indica
comportamentos que ele considera inadequados gmnexemplo, “mulheres que mentem”,
iludem homens interessados nelas. Porém suas nses@@@specificas e os fatores atribuidos
a falta de honestidade dessas mulheres sdo am@serde modo independente as questfes
relativas a género.

134 presenteei 0 Pajé Avelino, sem que ele pedisse, 30 reais em ceramicas para ele
colocar nas paredes da cozinha de sua casa nosaaa@nde ele dorme. Indica o Yai que, na
Cidade dos Encantados, meu presente serviria pettdamdas ruas “que os 6nibus correm em
cima’; meu presente tem valor para a Cidade doariados.

%5 0 Candomblé e Umbanda, conforme apresentados pgkitos sociais desta tese, atribuem
sentido diferente para os Encantados. No Candomblérigens dos Encantados séo diferentes
das dos Encantados entre os Pajés com os quaithtrab
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estabilidade emocional capaz de atravessar e airaimas adversidades
fisicas e simbdlicas nas relagbes sociais nas datatmente seria

inserido na vida adulta. E preparado também paracseem com vigor

fisico para o trabalho no aviamento e para ser Eainteressante

ressaltar que o Yai Avelino explicita a consciéradéaseus mentores
sobre as adversidades as quais fatalmente teri@rftentar junto aos

brancos. Segundo ele, os conhecimentos de seysassdelos foram

estratégias que sustentaram a fragil situacdo al¢asuilia no contexto

das relacdes econbmicas e politicas do passado.

Conforme o relato do Pajé sobre a sua prépria @&msa nesse
sistema econbmico, o0 sistema se sustentava pdiaraxdo de mao de
obra em regime de escraviddo, pois havia penalidae torturas
fisicas quando o rendimento do trabalhador naefaaia aos interesses
do comerciante local. Da mesma maneira, o dono damanto
ameacava de morte o indigena que |he servia, quandoesmo
pretendia romper o vinculo com o comerciante, ea$® Ultimo julgasse
gue a divida ndo estava paga. Isso aconteceu eprdbrio, que foi
ameacado de morte por ndo querer mais trabalhaop@ariamento.

As condicdes de vida e trabalho eram absolutamenatearias,
conforme os relatos do Yai Avelino e sua irma Egsmder Conforme o
relato da Pajé Esmerinda, a rotina do sistema @enawnto iniciava ao
sol nascente e o dia de trabalho terminava quasdoreria. Faltava
café, agucar, sal e as roupas dos submetidos temaiseduziam-se a
trés mudas, duas para o cotidiano- enquanto umasada a outra era
lavada - e uma para as ocasifes em que precisassapnesentar entre
0s brancos.

A economia é tratada, em alguns momentos de maddodi
quando o Yai apresenta sua reflexdo sobre a situdedexploracdo
estabelecida como estrutura social das sociedasfgenibnicas, nass
transformacdes e continuidades e descontinuidadéribas para o
periodo em questéo, inicio do séc. XX até o momeaatoesquisa.

E possivel notar a constante reorientacdo do Yali#o para as
tematicas tratadas. Sugeri, inicialmente, que $alass sobre as casas e
sobre como deveriam se comportar as mulheres legdes sociais. O
Pajé Avelino responde as questbes das relacdes gérieros de modo
equitativo e interdependente, e evita uma abordagesrtrate de modo
isolado o julgamento do comportamento da mulheesapde minha
énfase.

O Pajé aparece soberano ao orientar a analise wetdgs a
partir de principios equitativos para as parteokitdas nas relacdes
sociais, 0 que se estende a producdo do conhecimeato Yai assume
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desde o primeiro momento de nossas pesquisasjaulesde a minha
pesquisa de mestrado, o lugar de quem prescredemala reflexdo.

As categorias que definem tematicas apresentadasipy como
“mulher”, “casa”, “reza”, sdo tratadas pelo Yai miedo a evidenciar
relacBes e interdependéncias. Essa orientacdondésea das relacdes
apresentadas para as tematicas propostas tornarsieulprmente
marcante para mim quando os contextos das histguieasservem de
modelo de analise trazem sujeitos sociais em pesigihtagbnicas,
como patrdo e fregués no sistema de aviamento,iralg,apastor
evangélico e pajé. O Yai Avelino e a Pajé Esmeris@ila 0s Unicos
sujeitos sociais com os quais trabalho que se debane ao sistema de
aviamento para sua sobrevivéncia fisica e social.

Esse modo de orientar a analise das relagBes ligscan
proximidade possivel entre as partes envolvidam@& constante tanto
na voz do Yai Avelino, como na voz da Pajé Esmestira que faz
lembrar a antropologia simétrica apresentada pon@Latour (1994),
ainda que o autor ndo tenha pensado na relag@&senito e objeto do
conhecimento, mas nas relacfes entre disciplinas @gropoésito de
superar dicotomias. No caso de Latour (LATOUR e VIGAR, 1997)
h& também um enraizamento nas relacdes sociade deg o cientista
aparece no lugar de objeto de andlise, o que pedeisto em sua
etnografia “A Vida de Laboratério. A producdo datok cientificos”.

A orientacdo do Yai também apresenta esse enraitanp@rém,
sua proposta ndo depende de uma inversdo absastdugares de
sujeito e objeto, mas uma din&mica que possibididadsujeitos e
objetos de pesquisa ultrapassarem espac¢os mapadetacdes sociais
em pesquisa, 0 que apresenta uma compreensao des caigeitos e
grupos sociais envolvidos nas relacdes em anébigend participar em
condi¢des equitativas.

O Yai apresenta-se ao curso desta etnografia, pirsoa irma
Esmerinda Trindade, como um dos principais artiiuies dos
processos que envolvem diferengcas sociais, pdjtieaonémicas e
identitarias que participam dos estudos desta mfiagPor um lado,
atravessa as fronteiras do julgamento estéticonsleggeus nucleos
sociais de origem e constitui relaces alternaipeaa sentidos e formas
de acordo com as possibilidades apresentadas rezsgegtos em que
na maior parte das vezes ele era o “indio”, o “cEypque pouco sabia
sobre os lugares de poder da sociedade hegemémieam alguns
momentos ele ndo é imediatamente reconhecido catnoclo, como
guando serve a marinha e passa a ser o princigal dg uma
embarcacéo.
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No ultimo dia que visito o Yai, 30 de marco de 2046 revela o
nome de seu cld como sendo descendente de Yog8a, soimos
descendentes de Yoga, somos todos Yoga”, e disumérma, a Pajé
Esmerinda, ndo conhecia este nome, somente ek,apfiajé havia
apresentado outro nome para o clapikipord, Orelha, coisa que ela
também demorou muito a falar. E explicito aquijrassomo em todas
as outras abordagens dos trés irmaos, o segrgowsiaténcia em néo
revelar o passado. Entendo que esta posicdo seadefe¢o de que, no
passado, era necessario ocultar aos outros, dspeaia aos brancos, os
conhecimentos sobre seus familiares como estratiégmotecdo, como
0 que aconteceu com suas vidas guardadas no irdarinata.

Suas reflexdes para a pesquisa consideram setentuel o
modo como as relagBes sociais séo estabelecidasnieste “mundo”. E
preciso mudar as relacfes sociais; para isso ésprienbém mudar o
modo como nds, pesquisadora e Mestre tradiciowal,relacionamos.
Nossa relacdo em pesquisa é apontada como implicadéda social
contemporanea a pesquisa de campo. O “fim do myrao® fim do
modo como as relages sociais estabelecem-se $Hndevitavel como
necessario, pois as condi¢cdes atuais de vida sdéeielana sé&o
insustentaveis, segundo o Pajé.

A violéncia e miséria vividas no cotidiano da penidi da cidade,
a corrupcgdo nos sistemas administrativos em swassds instancias - o
gue foi mais evidenciado devido ao periodo eldigua correspondeu a
grande parte do periodo da pesquisa de campofalhas do sistema de
atendimento & salde, que batem a porta do Pajgrma fle pacientes
que sofreram intervencgdes erradas de profissidiaasomedicina.

Todas estas circunstancias sociais sdo correlatatata de
pesquisadores, cientistas, doutores, antropélagasémuisitarem o0s
conhecimentos de Mestres tradicionais sem ret@redes a implicacdo
da dependéncia disciplinar em relacao a seus cionéigos, quer seja
na forma de reflexdes formuladas pelos Mestres; sgj@ a partir do
acesso aos seus modos de vida social. O Yai raiginobrtanto, o lugar
de sujeito do conhecimento cientifico, desde que esnhecimento
produzido dependa de seus conhecimentos pararegmtio € o caso
desta tese.

No inicio de nossa pesquisa, as evidéncias apesenpelo Yai
tratavam do fim do mundo, da miséria e violénciadés na cidade, dos
sistemas politico e econébmico-administrativo dad#& do estado e do
pais e ao sistema de salde, as limitagbes dosigsdones, médicos,
doutores, considerando também o modo como eu progentava esta
pesquisa. Suas reflexdes sdo apresentadas adpagtiemplos objetivos
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gue as evidenciam, em ilustracdes de circunstarsmagmis de sua
trajetoria e de relatos cosmoldgicos, assim coma gefase do Yai
Avelino para que nosso acordo seja publico, fundéade na gentileza
e no respeito, e sustente um didlogo entre inesessplicitos. O Yali,
por sua vez, apresenta sua limitacdo de poderitamieipde publicos
nos espacgos reservados a producdo de conhecimansoaiedade
hegemaonica.

A énfase em sua legitimidade é apresentada a pdatr
referéncias que lhe dao suporte ao exercicio deecimentos junto a
guem lhe requisita apoio, cura e orientacdo. Caj sefjue esta em jogo
€ 0 poder para resolver os problemas que lhe s@seapados. Na
medida em que ele passa a ser conhecido pela dagadie resolver
problemas que afligem seus pacientes - quer sefamrdem fisica,
psiquica ou social - a confiabilidade possibiliteantinuidade do seu
trabalho que, bem sucedido, o0 mantém em sua posiedcurador,
benzedor, pegador de 0ssos, pajé.

Sao, portanto, os resultados de suas intervenef@®uticas que
proporcionam confiabilidade na sua capacidade dentar esses
processos terapéuticos. Do mesmo modo, 0 que @sdge no nosso
trabalho, para o Pajé, é a minha capacidade, o posier, para
responder as suas expectativas para as relacdas spe envolvem a
producédo de conhecimento. Ele explicita a diferentee o0 modo como
ele e seus Mestres orientam a politica das relagées esses modos
tradicionais de producédo de conhecimento e a gmlitas relacdes para
a producdo de conhecimento a partir dos modos amnbrancos as
orientam. Transformar as relagbes em pesquisafisaniportanto,
transformar as relacbes sociais a partir do modoocos brancos
doutores as orientam.

O Yai Avelino possibilita-me acesso aos relatos piasessos
migratorios de sua familia, aos modos de vida bdeiseus familiares
no passado e estabelece relacdes o passado e@@®eseho presente.
Apresenta uma analise e compreensao critica psaa eslacdes sociais
no presente em diferentes dimensdes. Entre est¥®i alestaca as
negociacdes entre conhecimentos conforme as ifEsace o0s
ensinamentos aos quais ele proprio foi preparadequs pais e avos.

O Pajé Avelino apresenta também a préatica de bemon para
o cuidado com as criancas desde antes do nascimequaica 0 bem estar
das pessoas, individualmente ou em suas familiesbalho, enquanto
estratégias para orientar as relacdes nos camtiiegsy econémicos e
sociais locais, para a vida na cidade, com a fladk de mudar as
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condicbes da vida em Manaus, que suas palavrastaratrcomo
circunstancias de violéncia e desrespeito nasaigies sociais.

Por outro lado ainda, o Yai Avelino Trindade apmgealguns
dos limites e possibilidades de cientistas e psagores sobre seus
préprios oficios, gracas as visitas que essesahbent, assim como as
visitas que o Pajé fez as instituicdes de ensipesguisa em Manaus,
INPA, Fiocruz e UFAM. Nessas situacdes, o Yai avatomo
pesquisadores orientam o0s modos de acesso ao woehtx
enfatizando a tendéncia reducionista do métodaifie) para o que
sua principal referéncia é a dissociacdo entr@parterdependentes, ou
seja, a ciéncia separa para compreender, o Yaioeta o que também
participa a critica as estratégias que a antroolagsume para a
producdo de conhecimento sobre a vida social hunsampartir da
divisdo entre sujeito e objeto do conhecimento.

O Yai criticd® a dissociacéo das praticas biomédicas entre corpo
e psique, assim como a dissociagéo entre prodwgéorthecimento em
antropologia e as relagfes sociais que o constitdemmesmo tempo
gue os antropdlogos dedicam-se a compreenderagdes| sociais, néo
compreendem sua condicdo de dependéncia em relagko
conhecimentos dos sujeitos sociais com os qudisltramos, o que é
reafirmado pelos outros Mestres tradicionais.

Seus conhecimentos e atividades o fazem reconhtitio pela
populacdo local que se beneficia de seus procetisdarapéuticos,
guanto por pesquisadores das instituicdes de eagiesquisa na cidade
de Manaus, que também aproveitam o conhecimen¥atidvelino em
eventuais palestras proferidas por ele.

Junto ao Kimu Ovidio e outros pajés presentes em Manaus, hoje
0 Yai Avelino Trindade participa, ativamente, débates e projetos
voltados ao reconhecimento e legitimidade socigsitativos para
conhecimentos tradicionais, especialmente na elgbore implantagéo
de um sistema de salde que possibilite a contideidas trabalhos de
pajés e curadores tradicionais junto aos profisgsotia biomedicina em
Manaus e no estado do Amazonas. Até hoje o Pajéenébe apoio dos
governos, municipal, estadual e federal, mas aotxipa de todos os
pajés envolvidos neste projeto € a possibilidadeude suas atuacdes

1% O Pajé relata também uma situagdo em que pesqesadias ciéncias biologicas exibem a
espécie saracura-mird, (nome usado pelo Pajé) Amsdentificam o macho e a fémea da
espécie, o0 que ele considera um absurdo paraestsdie botanica.
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tenham apoio dos governos. Acrescente-se que ondaj@tua como
responsavel pelo preparo de curadores que possancatmo el’.

2.3.14 Curupira

E assim Curupira, trabalho dele é isso. E la no...
onde nos trabalhava, no seringal, tinha esse bicho.
Mato. Uma parte mato, na beira do rio grande
mesmo. A gente vai viajando assim de motor. A
gente vé o mato baixo, vai embora. Diz que ai ele
ja comeu pessoa. Seringueiro né? Ai, um homem
foi trabalhar seringa, cortar seringa, ele fez
barraco, bem na boca do igarapé tem lugares
barraco colocacdo. Ai ele fez barraco, ele tinha
mulher, tinha. Ai ele foi, comecou abrir estrada,
[(?) 00:06:20;24] . Ai ele peg... pra la da muito
peixe. Ai ele pegou o peixe assou, guardou pra ele
comer outro dia. Parece que mulher n&o cuidou
ele. Acordou madrugada. Ai ele chamou ela pra,
pra ela esquentar, pra ela cuidar aquele comida
pra ele comer. Tipo gente que toma café, né?, vai
pro trabalhar. Diz que assim ele fez: [00:06:51;13]
ela ndo quis levantar, ele comeu peixe, ahh, frio
mesmo. Comeu, comeu com farinha, tomou agua
e foi embora. Quando ele cortou (desenha com o
dedo no ar o movimento da manobra do barco).
Pegou o barco, quando ele foi corrido (sem
manobra) pareceu homem: ‘Q...", ndo sei como é
nome dele? Nem sei, me esquego... ‘0, 6 Jadu, tu
ja vai voltando?’, disse: ‘Ja.". ‘Ta voltando de
seringa?’, disse: ‘J4.". ‘Ja vai colher?’, dissk.".
‘Vem cal’, ai ele foi [(?) 00:07:25;00]: ‘Vai dar
leite pra vocé, vou lhe ensinar desse jeito. Deixa
eu pegar tua cabecga.. Ele pegou cabeca dele.
Pegou, pegou, pegou, pegou (fala baixo). Ai ele
chupou: ‘Chxxxxx.’. Ficou sé o coro. (Manaus, 6
de novembro de 2008.)

O Yai Avelino apresenta as historias do Curupidicendo-o,
sempre, como um devorador de almas, que vive nésrdestantes e
em locais de dificil acesso.

137 Anexos, documentos fotografados, Foto 1. Estava@septes na reunido referida no
documento em anexo os pajés Avelino Trindade ei®@lfemos Barreto.
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Na primeira versdo, € um devorador que suga a almzana
desde o alto da cabeca. De algum modo, esse Cafapicom que suas
vitimas ndo percebam sua agéo. Apresentam-seifeafzib por alguma
falta propria, quer seja por falta de reza ou ddaclo nas relacdes
sociais que deveriam ser de reciprocidade.

O Curupira é externo a essas relagdes e usurpagikdfide para
as relacdes, o que implica no prejuizo de todosneslvidos com a
vitima. Por um lado, de modo direto, a condi¢doitativa para a
relac@o entre os poderes do Curupira e 0S nosslesqsoé entre iguais,
“é gente igual a gente, é uma pessoa”. Por outlm, la Pajé ressalta a
nossa seguranca e explica que nds, eu e ele,snuzs mais fortes que
o Curupira.

O Curupira parece evidenciar a agdo do estrangeir@acador
que deve ser respeitado gracas a seus estranteregobis vezes, assim
como foi visto na exposicdo da Pajé Esmerinda,asacteristicas do
Curupira sao facilmente associaveis a indigenasgadinham contato
com brancos, 0 que ele ndo expde diretamente; giamessa
abordagem de modo direto é o Pajé Umbandista Jafa,Cque
apresenta os arredios, num periodo em que podiartorsados por
hostis a brancos e a indigenas que passam a wiver lorancos. Isto em
consonancia com os relatos de seus irmaos.

A histéria do Yai apresenta momentos em que “nosics eu e
ele, em outros momentos “nés” aparece mais proximoidéia de
indigenas que procuram viver como brancos, poisgaeesses que tem
0 poder da reza que, segundo ele, é a reza que dlguém protegido
contra os poderes do Curupira, “quem ndo conhera, ngdo tem
protecao”.

O Curupira, em outro momento, é tratado pelo Yanha@am
sugador de histérias que suga nossas histériaspaosos, tira as
histérias de suas vitimas até que elas definhemoream. Esse Curupira
que se apropria das referéncias alheias deve g@toexEis que
enquanto o Yai dizia estas palavras, alertava-ime soacdo nefasta do
Curupira vampiro de referéncias histéricas e spclaiestava eu, diante
do Yai que me oferecia suas proprias reflexdess distorias e
referéncias. Imagino que tenha sido propositalsaltado das palavras
daquele homem com setenta e dois anos, que soluiesivtravessia
entre diversos grupos sociais, sobre a minha camse, de modo a
fazer sentir-me o préprio Curupira, e evidenciarerpressao da face
que nédo queria ser o Curupira devorador de almagparentava existir
em mim diante de seus olhos.
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2.4 PAJE-UMBANDISTA JOAO COSTA

E Umbanda n&o tem, ndo tem tambor. Eles n&o
usam, ndo gostam de tambor. Eles s6 fazem a
Linha Branca, que chama. Ai senta, ai 0 médium
senta na mesa. Ai senta, concentra. Ai, baixa o
espirito. Ai, foi indo, foi indo, foi indo. Quando
foi um dia, me deu uma vontade! Me deu saudade
por que na época meu pai ainda vivia. Me deu
saudade. Al, fui falei com eles, né? Disse: Mestre
— por que na Umbanda a gente chama ou espirito,
ou Mestre, ndo chama Caboclo. -, entéo, ai, eu fui
e disse assim: Mestre, eu quero falar com o
senhor. (Manaus, 13 de dezembro de 2008).

Figura 7 - Pajé Umbandista Jodo Costa entre as ergdicinais que cultiva em
sua casa.
Fonte: foto da autora

O Pajé-Umbandista Jodo Costa € o mais novo entfidhos
vivos de Benedito Trindade, a quem né&o tarda o leesienento e
cabelos brancos. Portanto, irmédo do Yai Avelinmdaide e da Pajé
Esmerinda Trindade da Silva. O Pajé é pai do Bakal®aniel, que é
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Irméo de Santo da Yalorixd Maria da Conceicdo deeAlDliveira,
autora, junto aos indigenas, do artigo que se propdapresentar
antropologa e nativos como sujeitos do conhecimeéxthos, Daniel e
Conceicao, sao Filhos da Mée de Santo Graga dedXang

Seu Jodo acompanhou minha pesquisa de mestradatreaator
de sua irma Esmerinda e sempre esteve proximo dévéino, que o
apresentou como Pajé. Em nossas conversas, pocemmpanhava
irméo mais velho como aprendiz, ndo foi ensinadosgeais.

Apoés sete anos que iniciei minhas pesquisas e nmsisténcia,
cinco meses apos minha chegada em Manaus paisathtrale campo,
o Pajé Umbandista aceita levar-me a sua casa. iglgquiescubro que é
um Terreiro de Candomblé, que seus filhos e néto$-8hos de Santos
e que um de seus filhos é Babalorixa. E Danielhamem jovem, com
voz pausada e fala em tom baixo. E evidente afelde cuidado do pai
em relacédo ao filho.

Entendo que a demora do Pajé em me apresentar Gasaaao
seu Terreiro, suas referéncias umbandistas, sbos,fique sdo Filhos
de Santo no Candomblé, aconteceu exclusivamentel@oéo imaginar
que eu pudesse aceitar sua relacdo com religidedmsileiras como
“boa para a pesquisa’. Como entendo que eu ndordgraga motivos
que o fizessem pensar que estava tratando com uesso®
preconceituosa, concluo que os motivos que o lavaraemorar tanto
para me revelar esse segredo sédo resultados déeiuna a partir de
outros contatos feitos pelo Pajé com néo afroicaap, pesquisadores,
brancos. Suponho que outras relagfes anteriorexssa em pesquisa, 0
levaram a acreditar ser necesséario protecdo maximaeja, ocultar
parte de sua vida, o que ele conseguiu fazer costrimepois eu nao
imaginava que isso fosse possivel acontecer.

E interessante lembrar que este segredo néo falagdmsomente
por ele, mas por todas as pessoas de sua famftiaasoquais eu
mantinha contato, especialmente seus irmaos AveliBsmerinda, mas
também alguns de seus filhos e sobrinhos. No fot@m sete anos sem
gue o Pajé e seus familiares revelassem esse segredessem alguma
pista de que existisse esse vinculo entre o Pajéligibes afro-
brasileiras. O que também evidencia que sabem gusegredo pois eu
nunca imaginei que Seu Jodo atendesse em sua damierdiomo Pajé
Umbandista, pai de um Babalorixa e sua casa fossderreiro de
Candomblé.

Aconteceram algumas mencgdes por parte do Yai Avslifbre a
presenca de religides afro-brasileiras em suatdrége ele comecou a
me contar histérias sobre Exis e Pomba Gira, fazealdsdo as
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dicotomias bem e mal, enfatizando os poderes do doatiabo e do

Curupira. Pareceu-me que o Yai estava testandoamieacdo para
saber se eu receberia as informagfes sem preayramgies de saber do
envolvimento do Pajé Jodo com o Candomblé cruzanoldmbanda. A

Pajé Esmerinda também falava algo sobre a aprofimaptre seu

marido e religides afro-brasileiras, sem juizo i@ de bem e mal.

Portanto, ambos citaram de modo distanciado estasnstancias e

assuntos, de modo que eu ndo imaginei ter a réetage tive.

Logo em seguida, o Pajé Umbandista Jodo apreserdoae
Terreiro de Candomblé Mina Nagd Keto cruzado combblimda, da
Méae de Santo Graca de Xang6, Mae de Santo de Daaielfilho. O
Pajé deixa claro que qualquer coisa que eu fizesse seu filho e
estivesse relacionado ao Candomblé, era precisn pates, permissao
a Mée de Santo de Daniel. Sou apresentada a YalGraca para que
ela avalie se estarei autorizada ou ndo a trabatirarminha pesquisa
no Terreiro do Pajé Jodo. Nesse mesmo dia conhed@larixa
Conceicao, que o Pajé apresenta como uma “filha nedtha”.

A experiéncia simultdnea de Jodo, como pajé e udigtan ou
seja, suas referéncias indigenas e seu pertencingententros de
religides afro-brasileiras, assim como a vida ¢atid na periferia de
Manaus junto a igrejas cristas, possibilita ques quincipais analises
criticas estejam voltadas para as diferencas, itmnfe associacfes
estabelecidas a partir dessas identidades.

Tal como seus irméos, ele me apresenta sua tiajetdmo
forma de indicar seus interesses em relacdo a isasdissa estratégia
aos poucos me pareceu 6bvia, pois meus interessesa®m centrados
em suas vidas sociais. No entanto, o Pajé Umbandisfio Costa
enfatiza sua parceria, acompanha os irmdos, deadm & de outro,
acompanha as préaticas afro-religiosas. E, portdrimem dedicado a
essas relacdes e submete-se a autoridade do iraddayé Yai que lhe
ensina, e a autoridade das Yalorixas, que partctigaetamente da
orientagcdo de toda sua familia. A reciprocidad®ai@ Umbandista esta
em “servir a quem o serve”, expressdo usada pelariXa Maria da
Conceicao de Abreu Oliveira.

2.4.1 Das fugas para o interior da mata a Manaus

Segundo os relatos de seus irméaos, o Pajé Jod@unasaenesmo
igarapé que eles, Wiigarapé. Seu nascimento amntgiando a
chegada dos padres é percebida por seus familewse® uma
possibilidade de garantia de vida da crianca. Asdiferentemente de
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seus irméaos, Esmerinda e Avelino, o Pajé Joao érgqu os internatos
desde, aproximadamente, seus oito até os trezedanmmde, quando
aprendeu a ler, escrever e falar portugués semumt®or um lado, ndo
recebe iniciagdo por parte de seu pai conioni suas praticas sao
devido aos ensinamentos do seu irmdo, o Yai, Avelinndade; por
outro, ndo se sente seduzido pelos ensinos ralgipsegados pelos
padres. Confessa ter sido uma crianca que se rhardistanciada das
atividades, e que os padres ndo conflitavam comceeportamento
arredio, permitiam que ele passasse os dias bdoncaos patios e
espacos no entorno do internato.

A descricdo de um periodo mais remoto da vida @ &antece
durante minha pesquisa para o0 mestrado e, come @ss outro
momento, é a lembranca das fugas de sua mae, eoainela bebé de
colo. Seu relato acentua a necessidade do segtedwo revelar esse
fato para outras pessoas quaisquer e diz: “aggeat® entende, quando
chegavam os brancos ela fugia por que os branabavam e matavam
criangas.”. Sua mée tinha que fugir “pelo mato omd® tivesse
caminho, nem um pouquinho, sendo eles seguiamé (fédio, em 22 de
novembro de 2003), o que entra em convergénciaachistria contada
pelo Yai Avelino. E interessante notar aqui que ag FEsmerinda,
apesar de ser mais velha, ou talvez justamentsgramais velha, ndo
relatou sobre estas fugas, ainda que eu tenha onawlci algo a partir
do que disse o Pajé Jodo Costa. Suponho que sulatabigserva sobre
0 assunto, no periodo de minha pesquisa de campthétn seja
resultado de uma posicdo que lhe foi ensinada,arieatacdo assumida
pela familia para estes contextos, em que a difarentre a vida e a
morte poderia ser definida por uma palavra.

Sua mae fugia correndo para o mato fechado, s#a,tdom os
filhos pequenos como estratégia para protegédds, ¥ez que percebia
a possibilidade de aproximagéo de brancos. A faga @ mata cerrada e
sem trilha é revelada como estratégia principalrdass indigenas que
criavam os filhos longe da consciéncia dos brasobge sua existéncia.

O Pajé fala que conheceu seu irmao Avelino depeisair do
internato, 0 que acontece somente apds seus 13 dmaddade, e
confirma a vida do Yai guardada em segredo peliss Banteressante
notar que o Pajé Jodo nada lembra sobre a exst@aceu irmao, o Yai
Avelino, antes de seus treze anos de idade.

Seus pais nem sempre podiam buscé-lo para passaeles o
periodo de intervalos letivos. Explica que as opbel das viagens eram
adversas, a distancia entre o local do internatocasa dos pais era
grande, e o percurso de chegada era de dificisa@@sn rios sinuosos,
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estreitos e cheios de cachoeiras. Essas dificiddaalefizeram
permanecer por anos ininterruptos no internato,reeer os pais. Conta
que quando estava no internato dos padres acalSmgunda Grande
Guerra, e cita o ano de 1944. (filmado em 20 demero e 2008).

Ao sair do internato vai trabalhar para o trangpdidvial nas
proximidades de S&o Gabriel da Cachoeira. Nessedgemorava em
um barco onde qual trabalhava. Antes de completaano apés sua
saida do internato, segue viagem para Manaus.

Na cidade de Manaus, permanece no porto e abawodoabalho
no barco que o levou a capital. Depois de algunptetrabalhando no
porto, o Pajé procura os centros de documentac@oaBdo oficializa
seu nascimento com a ajuda de um amigo e, nadaltasobrenome,
registra-se com o sobrenome de seu amigo, passaselchamar Jodo
Costa.

Apdés poucos anos consegue ser admitido no Exdmasileiro e
passa a morar no quartel que Ihe oferece cassrdgéio e um soldo
para suas despesas. Passam mais alguns anos atbniese sua
mulher, a jovem Rossilda, que se mudou do intgg@ya Manaus na
companhia dos pais. O Pajé, exatamente do mesmo guedseu irmao
Avelino, relata que demorou a decidir casar, possitlerava que ele
n&o tinha condi¢des de sustentar uma familia. § a@é casamento que
0 Pajé Umbandista conhece as religides afro-basile

2.4.2 Primeiros contatos com religides afro-brasileas

Sua insercdo no universo cosmoldgico das religiafs-
brasileiras se dé& junto a sua familia e o0 Candombl& mbanda passam
a ser parte da vida de todos os filhos e netosdguéem o mesmo
terreno e Terreiro com cinco pequenas casas, skrafodestinadas aos
Congés de Ya Conceicéo e do Baba Daniel.

O Pajé Jodo conhece um Centro de Umbanda quandfirsua
mais velha, Socorro, ainda era um bebé. Dona Rassua mulher,
sofria com problemas de saulde e foi convidada par amiga a visitar
um Centro de Umbanda num momento em que o Pajé doéainda
nao era identificado com pajé, estava trabalhaAdovoltar, conta ao
marido que foi a um Centro de Umbanda e que um @abespirito
incorporado em um médium, chamou seu marido pamgetsar com
ele. Ambos preparam-se para o encontro levandoaurdgpcadargos do
Pajé, conforme o Caboclo havia solicitado. Esse iai@o de uma
aproximagdo em que os espiritos lhes aconselhavane slecisdes a
serem tomadas.
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Conta o Pajé que os resultados das orientacbesesjigtos
incorporados proporcionaram sucesso em seus endiresTtos, o que
Ihe fez permanecer em constante relacdo com dkessalta também
gque as praticas espirituais afro-brasileiras eramsde bastante
procuradas na capital do estado, ou seja, essgi@pga0 aconteceria
em algum momento e foi uma descoberta mitua. GoRajé que os
espiritos tiveram dificuldade para descobrir seia,go que se deve a
diferenca entre as praticas espirituais de sesgsepas da Umbanda. Por
outro lado, relata que, para ele o Candomblé e Wdda mediunidade
e todas as praticas rituais que aproximam e vint@gares humanos e
espiritos, eram desconhecidas.

Diferente do Yai Avelino e da Pajé Esmerinda, tgma sua
principal referéncia na infancia junto aos paisvésae conheciam
préaticas espirituais, rezas, iniciacdes e cosmalogiigena, o Pajé Jodo
descobre um universo de praticas e cosmologiasymginado por ele,
através da Umbanda e do Candomblé, sendo suaciiceomo Pajé
posterior a sua insercdo nos Terreiros de Umbanda.

Esse periodo inicial acontece quando o Pajé mordaiwo
Morro da Liberdade, conhecido pela presenca derazmle religido
afro-brasileira. Depois de algum tempo, muda-sa pdcririo do Vale e
passam a morar lado a lado, ele e seu irmdo Avdfiosteriormente a
Pajé Esmerinda muda-se para o mesmo bairro, hasatfparteires de
distancia das casas dos irm&os.

2.4.3 Trés bairros, o centro da cidade e o centradnata

O Lirio do Vale é o segundo bairro onde o Pajé Juaoa.
Apesar de estar proximo do irmao, as condicdesahd bnde ficava sua
casa o levou a sair daquele lugar. Morava ao ladendligarapé que até
hoje transborda e inunda as casas com o lixo oghdp e o barro que
se mistura na dgua quando chove. Hoje moram nessad sua filha
Suira e seu filho Samd&l

Cansado de sofrer com os danos da inundacdo, nsedpara o
bairro Cidade de Deus e levou consigo seu filhoi@arEntre as
pessoas da familia que moram hoje neste mesmm hestéo Daniel,
sua mulher e filhos, Neto (neto do Pajé), sua muleeos filhos
(bisnetos do Pajé), e a segunda filha da Pajé bHwtaeDina, com as
filhas e netos.

138 A casa do Yai Avelino foi construida cerca deevimietros de distancia do igarapé.
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O Pajé relata a rejeicdo a identidade indigenaakoente
imposta®. “indio era quem come gente.”. Sua reflexdo sobre
identidade indigena percorre desde 0 aspecto nraigm@tico do
cotidiano em Manaus, até uma interpretacdo cosnealdgara a cidade
que reune simultaneamente cosmologias brancas;biasdeiras e
indigenas. E na interpretacdo cosmoldgica que rdiddele indigena é
reconhecida em suas melhores qualidades; destgeptiva emergem as
identidades dos indios, Encantados e Caboclos, paquticipam dos
rituais de Candomblé cruzado com Umbanda. Juremgeminha,
Tapindaré, Jodo da Mata, Tupinambd, sao espirtdedios que atuam
poderosamente em defesa de seus Filhos. Na priFesta de Santo da
qual participei, festa de aniversério da CabocladGaetana, tive a
oportunidade de compartilhar a presenca de maro#)eciganos e
indios, entre as identidades dos espiritos incagos.

2.4.4 O Curupira, os Exus e o diabo cristdo

O Curupira é apresentado a partir de diferentesdaggens pelo
Pajé. Porém, todas trazem o Curupira como vivendomata. Na
primeira versdo, o Curupira € o Diabo em oposic&iras. Cada qual
ocupa um espago proprio, Deus “manda” na regidc roantral da
cidade e o Curupira “manda” na mata, sendo o logdé mora o Pajé,
na Cidade de Deus, “o Centro da Mata, onde quemdéno, quem
manda € ele”, o Curupira. Deus esta em relacdo wonmespaco de
sofrimento e o Curupira, o Diabo, com a protecaonata. A idéia da
protecdo, no Candomblé, também estd associadaxdigseEEscravos,
que as igrejas cristas interpretam como sendo ©oDiA nocdo de
protecdo, nas cosmologias indigena e afro-brasileima interpretacao
do Pajé, reinem o Curupira e os Exus, numa vidétd do que vem a
ser o Diabo.

Chamo atencéo para a oposicdo das ideias: pargodPlaigar
regido por Deus é um lugar de sofrimento, ao cadntrdo que é
associado pelo cristianismo, em que o lugar densefito € o lugar do
Diabo.

Isso leva 0 Pajé a contar uma piada que explidtaaco:

Um vendedor de latinhas de cervejas esta para mopede aos
filhos que coloquem no caixdo dele um isopor comvejas para ele
continuar trabalhando no Céu, por que ele gostaatalho dele. Ele

13 para uma reflexéio sobre os desafios impostoscpaldicdo de indio na cidade de Manaus,
ver Figoli, 1982 e 1983.
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morre e os filhos respeitam a vontade do pai. Quahdga na porta do
Céu ele pede pra ficar do lado de fora vendendera®jas e as cervejas
esgotam em pouco tempo. Depois de alguns diasedelizendendo
muitas latinhas de cerveja, 0 homem decide visitaferno, e intui, “la
devo vender muito melhor do aqui, os pecadoresstalitvem estar
precisando de uma cerveja.”. Apos trés dias dadsartentando vender
cerveja na porta do Inferno, decide pedir explioagd Diabo que
responde, “aqui ninguém gosta de cerveja, sO temtef’, explica o
Pajé, “o mal esta na cabeca das pessoas, quemehtemao pratica o
mal, ndo faz pecado.”.

Outra versado é contada pelo Pajé Umbandista conaosema
explicacdo dada pelo espirito do Caboclo Boiad&#&oVaqueiro. A
diferenca da verséo do Caboclo para a primeirajeshg a dicotomia
centro-mata, mas nédo é citada a palavra Deus. d&xgdigacdo é dada
num momento em que o Pajé entra na mata para rcplatas que
usaria em remédios, acompanhado do Caboclo in@p@am seu filho
Daniel. O Caboclo Boiadeiro explica sobre o Cumpi® Curupira,
segundo o Caboclo, € protetor da mata. Isso amrmtetes do filho
passar a ser Babalorixa.

Numa terceira versao, relata que o Curupira ergparante de
sua familia. Segundo o Pajé, as vezes sumiam pEesjoa se
aproximavam do lugar onde ele vivia. Conta o Pajé g Curupira
comia as pessoas e todos evitavam passar peloduadaro Curupira
vivia, até que um dia, o padre do lugar resolveostmrar com o
Curupira. O padre leva seus objetos de reza e ldgnta. Ao encontrar
com Curupira, joga dgua benta que acerta 0 hometestea Apés esse
encontro o Curupira é convertido e passa a vivesilag a frequentar a
igreja. Complementa o Pajé: “O Curupira que congiatg, agora tem
medo de padre e até frequenta a igreja.”. Ess@irargarente nosso,
Juanito.

Toda essa relacdo de proximidade com o Curupiraran@s
énfase da familia na estratégia de proteger-sebdscos dentro da
mata, o que, para o Pajé Jodo, é um espaco degwaten relacdo aos
conflitos proprios dos “espacos” de Deus na ciddae.estadio de
futebol Vivaldo Lima até o centro € territério deeu, as regras de
conduta séo diferentes das regras que governamnras tlo Curupira.

2.4.5 Iniciacdo do Babalorixa Daniel Costa

Esse menino aqui ta com trés Exus. Eles dao o
nome de trés Exus, é... o Homem, o chefe mesmo.
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0O...” — como é aquele outro — o Exd Morcego e
Tranca Rua. [...], por isso que ele fica assinj. [..
Ai Zé Pilintra, disse [...] “T4o brigando.”. E, s¢
verdade. E agora, como é que nés vamos fazer?
Ai ele mandou logo fazer, comprar pra fazer o
Ebo6 dele. Ai peguei, comprei. [...] To dizendo que
eu entendia da Umbanda, mas ndo dessa linha
de... Ai eu fiquei olhando, [...] o qué que vacefaz
ai? Ai, ele foi e disse assim: “Olha Seu Jo&o, o
senhor ndo pode responder, agora quem vai
responder é ele (Daniel): o senhor quer trabalhar
ou nao quer?”. Ele pensou que trabalhar, arrumar
emprego, como eu também cai nessa (risos). Ai
disse: “Ndo, bem, eu quero trabalhar.”, ele
respondeu pra comegar trabalhar. Ai foram
discutir qual € o Caboclo de Luz que tava mais
perto: “Sé tem um, sé, s6 chega, no momento s6
aparece um.”. [...] Ai Seu Zé Pilintra disse: “Né&o,
s6 o Seu Zé Vaqueiro. [00:23:13;17] Mais
proximo, so6 ele. O resto ta (?). Daqui que chega,
vai embora, e 0 menino... ndo pode demorar muito
tempo assim.”, “Ta bom, entdo vai ser ele.”. Ai
terminou a sessao, fomos la. Ele disse: “Tem que
trazer o menino, fica dando banho. Traz aqui e da
banho, no outro dia, fazendo assim.”. Ai quando
ele inteirou catorze anos, faltava parece que trés
meses pra catorze anos, teve trabalho. Ele tava la
na corrente. Seu Zé veio na marra. Ai pronto.
Assim que ele comegou a trabalhar. Pajé Joao
Costa. Manaus, 13 de dezembro de 2008.

Daniel, entre seus filhos homens é o que apresemtdiunidade
desde a infancia, quando ainda morava no bairio i Vale. O Pajé
vai a um Terreiro de Candomblé cruzado com Umbgedi# ajuda ao
Pai de Santo M.; seu filho Daniel, com doze anass@ a sofrer com a
incorporacao de espiritos, sem controle sobre sdiumidade, o que
coloca em risco a vida do rapaz.

A primeira situacdo de perigo relatada é quandoidDadé
encontrado desacordado no canteiro publico de wewida proxima a
sua casa. Pouco tempo depois, 0 rapaz é encomgeaickua irma, em
seu quarto, contorcendo o corpo. E quando o Pajéaddista decide
encaminhar o filho a um Terreiro para pedir origéta

Daniel é iniciado nos rituais de Candomblé e passaorporar o
espirito de Seu Zé Vaqueiro, com o qual trabaléahafe, Caboclo,
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Chefe da Casa, que vem sob a autoridade Orixd Dxdss oS
Caboclos, Encantados, Exus, estdo sempre sob @dadt maior dos
Orixas ™.

O tempo passa e Daniel transforma-se num homendacaseom
filhos, mas ndo consegue dar continuidade aosigityae o fariam
ascender na hierarquia do Candomblé, para sua raaionomia e
responsabilidade. Conta seu pai Jodo que apesassgmtamentd a
familia ainda sentia a presenca de espiritos fpadores na casa, ouvia-
se coisas e as paredes da casa apareciam riseadagis se soubesse
quem teria feito isso.

A Yalorixa Conceicdo e o Pajé explicam que o asseemto do
Escravo de Daniel foi feito errado. O assentamenie define a
presenca de espiritos de luz cultuados pelo médanfim de
acompanhar, proteger e ajuda-lo em sua prépria eidaediunidade,
sendo feito errado, atua ao contrario, torna-se prasenca que pode
atrapalhar e até provocar grande prejuizo paradiumée para todos o0s
envolvidos.

A mudanca na situacdo do assentamento que foi éeredo
acontece quando a familia conhece a Yalorix4d Co#aceique leva
Daniel ao Terreiro de sua Mae de Santo, Graca adgdajue o aceita
como Filho de Santo. A Yalorixa Concei¢cdo conta gée assume o
lugar de Mae de Santo de Daniel, por ela propridre®# de Santo de
seu outro Pai de Santo, M. Assim, a Yalorixad GrdeaXangd, Mae de
Santo de M., teve autoridade para refazer o que Is&o feito errado
por seu Filho de Santo. E quando Y& Graca se tddmde Santo do
filho do Pajé Umbandista Jodo Costa.

O Candomblé passa a ser o principal vinculo enfr€¥nceicao
e a familia do Pajé-Umbandista Jodo. Vérios ladosestabelecidos a
partir da fraternidade do Candomblé. A aproximasdine cosmologias
do Candomblé e da Umbanda e cosmologia Tukano/Yapsiné
complementada pelo vinculo fraterno entre a Yadori€oncei¢do e o
Babalorixd Daniel Costa, que se tornam Irmdos datoSae
simultaneamente o Pajé-Umbandista passa a consideialorixa
Conceicdo como sua “filha mais velha”. O que € aimdis fortemente
marcado pelo apoio mutuo e a parceria cotidiana enfamilia do Pajé-

140 Existe hierarquia entre os espiritos, o que jeatifa importancia da iniciagdo de um

médium. Na iniciag8o, o Orixa passa a exercer patando os Orixds no mais alto nivel

hierarquico. Os espiritos dos Caboclos, Encantaiotps Velhos, Exus, sdo submissos a
autoridade do Orixa e, portanto, respeitam o Qiix&ilho que protege o médium.

141 Assentamento € um ritual afro-religioso que “fitnus espiritos que o médium mantém

relacdo, incorpora-os ou ndo. Estes espiritos pagemesde o Orixa ao Escravo.
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Umbandista Jodo Costa e a Yalorixd, que compantillta mesmo
Terreiro.

A fraternidade e as referéncias ancestrais as dogias indigena
e do Candomblé sdo apresentadas como um elo eajganga e
religies afro-brasileiras.

A relagéo entre o Pajé-Umbandista e a Yalorixarsneada pelas
interpretacdes e experiéncias espirituais que apesr as praticas de
pajelanca e o Candomblé. O Pajé conta que quand&or&eicdo
chegou pela primeira vez em sua casa, ele a recemhe explica,
“sonhei com ela antes dela chegar. Quando vi dlarefa sabia quem
era.”.

A Yalorixd morava no mesmo bairro, numa casa praxando
Pajé. Daniel, seu filho, € quem comeca a frequentarsa da Yalorixa.
A aproximacdo se estabelece, quando Y& Conceiggmsar sair da
casa onde morava e o Pajé tinha uma casa vagaasmike seu quintal.
Ya Conceicdo muda para junto da familia do Pajéleopassam a
compartilhar no cotidiano suas experiéncias cosgicad. Depois de
sair da casa do Pajé para morar num bairro maignpoédo Terreiro de
sua Mae de Santo, a Yalorixda mantém seu Altar c@nSantos
assentados em um pequeno quarto independentetuidogpelo Pajé.
Conheci 0 assentamento da Yalorixa poucos diasisigpe a conheci,
em novembro de 2008, quando participei da Fest&aldo para o
aniversario da Cabocla Dona Caetana, que aconteterreiro do Pajé-
Umbandista Jodo Costa.
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2.5 CANDOMBLE KETO MINA NAGO CRUZADO COM
UMBANDA

Figura 8 — Na Umbanda se diz assim: ‘Ndo mexas @sag Sagradas, ndo se
intrometa em que n&o conheces.’ Sacerdotisa Geag¢éadgd*’ [00:29:27;10]
2009 07 02.

Fonte: foto da autora

142 CANDOMBLE NAGAO KETO OBA TUNDEGI CRUZADO COM UMBANDA.
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O que eu quero? Como ela deixou tudo pela nossa
conta, eu acredito, eu acredito nado, eu tenho
certeza que nenhum ser humano vai a lugar
nenhum sem a mao do proximo. Seja ele médico,
seja ele antropélogo, seja ele quem for, até pra se
um bandido, ele ndo vai sozinho, ndo é verdade?
Claro que nés aqui ndo queremos ser bandidos,
né? E a realidade da vida. [00:00:30;07] Ent&o,
todos nds precisamos um do outro, como vocés
gue estdo fazendo Antropologia, pesquisa, como
ela que chegou até a gente. Se eu néo falasse nada,
se ela ndo tivesse a oportunidade de conhecer a
vida de cada um desse grupo, como € que ela ia
fazer? Foi a gente mas poderiam ser outras
pessoas, e ai? Entdo, como eu digo assim, o
respeito. Eu acredito na sabedoria de cada um de
vocés, vocés que estdo fazendo a Antropologia,
ela esta fazendo doutorado, que, através de vocé,
vocés e a gente unidos, cada conhecimento que
cada um de vocés for buscar num cantinho do
nosso pais ou fora do pais; a relagdo humana,
CoOmo as pessoas vivem, porque se VOcés vao
buscar isso, conhecer é porque é gratificante pra
vocés e vao ajudar na vida, pra sempre, de voceés.
[00:01:29;12] Como agora, ela se formando, vai
ser pra sempre, jamais ela vai esquecer o dia que
ela me conheceu, que ela conheceu aqueles
indigenas, que ela conversou, que ela formou um
grupo, enfim. Jamais, € uma coisa que vai ser pra
sempre. [00:01:46;02] Entéo, é isso que eu, 0 seu
Avelino, a dona Esmerinda, Otassila, n6s estamos
buscando isso, o reconhecimento da nossa
sabedoria, ou seja, ndo s6 da nossa, como cada um
que voceés precisa ir la e pesquisar. Mas fazer com
respeito; ndo estou dizendo com isso que vocés
estdo fazendo com desrespeito, mas eu quero
dizer, vocés sdo o caminho, vocés séo a ponte pra
levar 0 nosso conhecimento & sociedade dentro da
academia. (Yalorixda Maria da Conceicao de
Abreu Oliveira, Florian6polis, Mesa Redonda,
PPGAS-PPH/UFSC, Outubro de 2009)

A énfase dada pela Yalorixas, especialmente pdlarixa Maria

da Conceicéo de Abreu Oliveira - como podemos eetranscricdo de
sua fala na mesa redonda que aconteceu em nosg@arpeode pos-
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graduacédo, em parceria com o Programa de Pés-Gémean Historia
- explicitam seus interesses em pesquisa voltadas@nhecimento e
ao respeito aos afro-religiosos. Enfatizam tambéem & aproximacao
entre afro-religiosos e indigenas, neste trabahan caminho seguro
para leva-los, pajés e Filhos do Candomblé, aontesmmento de sua
“sabedoria”, palavra usada com frequéncia pelasrixals.

Mais adiante, na mesma circunstancia, a Yalorixasgnta outra
gquestdo importante emergente do campo, que é aléatpe os Filhos
do Candomblé marcam a minha responsabilidade cqumecé exposto
nos textos. O que é feito em pesquisa deve sercominuidade das
relacBes entre os Filhos de Candomblé, especifit@rem relacéo a
hierarquia e autoridade dentro do Candomblé, coante mla estrutura
da vida social; € exigida de mim, portanto, a mesubmissao,
inclusive e especialmente neste momento de esaritexto etnografico.
Ou seja, todas as minhas a¢cfes devem estar sudmadia autoridade
das Yalorixas, 0 que expressa seus interesses &uige. Por sua vez,
suas autoridades estao subordinadas aos Orix&ntprelo como eixos
sociolégicos em torno dos quais toda a vida rin@mlCandomblé se
sustenta.

Os Orixas, no campo das relacdes cosmoldgicasesdidltima
instancia, os que determinam, permitindo ou impimim¢des humanas
e intervencdes de outros espiritos, como Caboclescravos,
Encantados. Assim, como diz a Yalorixd Conceicapahdo uma
pessoa sofre com a presenca dos espiritos, estm pessoa deve ser
encaminhada para os trabalhos no Candomblé. Na@ssteomdi¢Bes de
ajudar.”, e explica que a presenc¢a do Orixa nagzable/o Filha/o de
Santo impede que outros espiritos perturbem, peotbg o Filho sob
sua autoridade. No caso da pesquisa, estar no caimpgrafico junto
aos Filhos do Candomblé significa, portanto, estér a autoridade dos
Orixas.

Mércio Goldman (2003) problematiza sua insercagesquisa
de campo na medida em que sua sensibilidade egéogséo afetadas
pela experiéncia dos tambores dos mortos e estabatea relacdo entre
essa afetacdo e a participacdo de sua pesquisamqun aas relacbes
politicas que envolvem o grupo social com o quabatha* Nos
paragrafos acima, apresento também uma relacde @olitica e
cosmologia. A diferenca € que ndo estou apresemtamé percepcao
sensivel, ou imaginaria, dos espiritos, como no cks Goldman que

143 E interessante lembrar que o antropélogo Pierrgérepassou a ser Filho de Santo a partir
do contato com Candomblé em sua pesquisa.
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ouviu os tambores dos mortos. No meu caso, entguel@ travessia da
fronteira entre cosmologia e politica esta na igalitho sentido de que
minha posi¢éo estar subordinada aos “tambores sfustes”. Mas o
gue ou quem sao 0s tambores dos espiritos, ouix&s@I0s tambores
dos espiritos ou os Orixas, da minha perspecta@uma comunicacéo
do grupo social para a orientacdo, e delimitacabitiga sobre minha
presenca em campo. Ou seja, ndo ha interesse eneuuenha
experiéncias espirituais como Filha do Candomtiéinteresse que eu
tenha uma posi¢cdo politica prépria a estruturaatecdes dentro do
Candomblé em minha pesquisa.

Assim, entendo que a pesquisa deve pertencer goesses € a
orientacdo politica para as relacbes no Candomlaé&uscetibilidade da
antropologa/o as experiéncias junto aos espirittapeeendo como
estratégias de sensibilizacdo que podem garartiteatacdo politica
da/o antropdloga/o a partir dos interesses do®g-iffto Candomblé, ou
dos pajés. Considero que estamos falando sobreunsédapazes de
levar o/a antropologa/o ao estado de transe, aoefafirma Marcio
Goldman.

2.5.1 Encontros afro-religiosos: da didspora a conmacdes
emergentes

O encontro entre religides afro-brasileiras é agreslo como
anterior ao encontro entre estas e as praticagjdiupca indigenas nas
trajetérias das Yalorixds que percorrem Ceara, Bdharanhdo e Para.
As influéncias que determinam a identificacdo dordieo Keto Oba
Tundegi sdo parte da trajetdria da Yalorixad Gragadng6, pois é ela
gue inicia a Yalorixa Conceicao e o Babalorixa Biriom ascendéncia
patrilinear Tukano.

A Yalorixa Graca de Xangb relne em sua trajetogaaontro de
algumas das ramificagbes da chamada didspora refricque é
identificada através da localizag&o dos terreism€dndomblé no Brasil.
As associacbes entre Keto, Mina Nagd Terecd, Angoldmbanda,
acontecem de modo inesperado e, de certa formasmado, como
veremos.

Ha também diferentes emergéncias para as expestatbmuns,
como no caso do Terec6 com Mina Nagd e Umbandangarde um
Pai de Santo cearense que iniciou a Yalorixad Citagéangd, na década
de cinqlenta, ou seja, ndo vem do Maranhdo ou Rardo
frequentemente € identificada, especialmente Sds €uCodo, uma
cidade localizada no cerrado maranhense (VERGOLEGILVA,
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1976; Ferreti, 2003). J4 as herancas da Yalorix&Cdodomblé de
Angola e Keto sao de Pais de Santo baianos. Afqgasia Angola e do
Keto na Bahia pode ser vista nos registros da pcasgestas nacdes no
Brasil (BASTIDE, 1971).

As referéncias cotidianas comuns para 0s sujeitogis que
vivenciam estas trajetorias, considerando as dr@gest indigenas e do
Candomblé, compartiiham situacdes semelhantes. uRorlado, as
misturas resultantes desses encontros, acontecerparér do
enfrentamento cotidiano do preconceito e das peigEgs, € Sao
referéncias nas quais é possivel visualizarmoatégtas comuns, o que
é referido de modo objetivo pelos sujeitos sociais.

Por outro lado, as cosmologias que participam dessetextos
de misturas e conflitos respondem reciprocamenteoaslicdes que
fazem emergir dos encontros entre sociabilidadgas ®rigens iniciam
em distancias continentais, Africa e América - pasareligides afro-
brasileiras e indigenas — e aparecem imbricadasesforco por
sobreviver as condi¢cdes sociais hegemdnicas impastasocialidades
de outro continente: a Europa.

A dicotomizacdo prépria das praticas cristds quaresge nos
relatos dos sujeitos sociais parece ter contribpta que os “outros”
dos cristdos reunissem suas diferencas para angigl@ile de seus
modos especificos de vida social.

2.5.2 Entrando nos Terreiros — autoridade e hierargia

Quando abrimos a Gitd comecamos com o
Padé, que é uma oferenda de farinha molhada com
dendé, a quartinha com agua e a vela acesa. O
Agda, prato de barro em que é colocado o Padé,
fica entre a quartinha e a vela acesa em cima do
Pegé (um espaco que fica no centro do terreiro, no
ch&o).

E feita uma fila fora para entrar no Terreiro. Na
frente vem a M@e ou Pai de Santo, depois a Mae
Pequena ou Pai Pequeno, depois entra o Axégum
(que sempre € homem), seguidos pelos Filhos por
ordem de tempo de Santo,

144 Gira é usada como sindnimo de Xiré que é o nomeitdal plblico do Candomblé,
dedicado aos Orixas (Verger, 1981: 71). No Candénsblizado com Umbanda, Caboclos,
Preto-Velhos e Encantados também participam.
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Sacerdotes/Sacerdotizas, Yalorixas/Babalorixas,
Ebamis, Yaos e AbiiE,

Entramos no Terreiro para a doutrinacdo dos
Escravos, saravando com as Doutrinas que sdo
canticos dos Escravos (canticos com palavras em
portugués e na linguagem dos Escravos). Os
Filhos de Santo saudam, homenageiam, saravando
os Escravos com os canticos; nos canticos estdo as
palavras de paz e protecdo, enquanto se canta, a
Mé&e ou Pai de Santo pedem protecao.

Quando se termina de saravar os Escravos com
suas Doutrinas, o Padé é levantado do Pegé pela
M&e de Santo ou pelo Pai de Safffoou por
guem é escolhido por eles para despachar na rua.
Joga-se a farinha com dendé na rua e entrega-se
para o Povo da Rua, pedindo limpeza na casa,
abertura dos caminhos, protecdo para quem
procura o terreiro, que as pessoas que estao ali
estejam bem, que as coisas negativas sejam
levadas para longe. Quem faz o despacho joga a
agua da quartinha por cima da cabeca pedindo a
sua propria limpeza e protecao para poder entrar
no Terreiro de novo e comecar a Doutrina do
Santo, que chamamos o Xiré do Santo (Xiré da
Casa inclui o despacho do Padé). A vela acesa
volta na mao de quem levou o despacho e é
colocada na entrada da Casa ou na Porta do
Escravo; na hora em que a vela é firmada pede-se
protecéo.

A Mae-Pequena ja estd com a Petfibealada
numa vasilha e despeja numa das maos da Méae ou
Pai de Santo. A Pemba é soprada pelo saldo
rezando-se a reza da Pemba, pedindo Paz e
Protecdo. Depois da Doutrina da Pemba, comecga-
se a Doutrina dos Orixas. Canta-se para os Orixas,
Ogum, Ox6ssi, Osséanho, Xangd, Abaluaé, Omolu,
Oxum Maré, Bessem, Logum Ode, Tatetotempo,
Totoquero, Iroco, Tempo, lansa, Ibigi (as
criancas), Oxum, lemanja, Nand, Oxaguiam,
Oxalufam e Oxala. Yalorixa Maria da Conceicéo

145 vaz (2009: 24-25) apresenta as hierarquias no @abié como parte do estudo da

formacao de liderancas.

4 Sobre a autoridade da Mae/Pai de Santo ver Verg8i,: 71.
147 E giz raspado. Existem 21 cores de Pemba paralhicb
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de Abreu Oliveira, Buenos Aires, Argentina,
outubro de 2009.

Todos os Filhos que participam da Gira estdo resnidA
participacdo de cada pessoa se da em consonangia &o
responsabilidade que assume diante do grupo pecatamuidade das
relagbes compartilhadas.

Os médiuns séo responsaveis pela presenca dostosspir
incorporados no Xiré, espiritos reverenciados rigiemo, com excecao
da sexta-feira que é dia de descanso. Sao ofesemtaespiritos rezas,
velas, agua, flores, alimentos, imagens, tocasteuimentos, canta-se as
Doutrinas e Canticos, prepara-se as roupas, indanesn e 0S corpos
de cada médium com banhos de limpeza e ervas,cqu@oincorporam
0s espiritos que acompanham os médiuns no cotidkam@zem a
orientacdo para as atividades de cura, de “corteedendas”, de amor e
de dinheiro, para os visitantes, assim como pagaupo, COmo um
todo.

A constante reveréncia reciproca entre espiritdfes de Santo,
visitantes e médiuns é permeada pela solidariedadflexdo sobre o
cotidiano, procura-se superar dificuldades dosviddbs e dos grupos
na vida social cotidiana.

Os rituais estdo a servico dos espiritos e do tstan-elos que
participam dos trabalhos. O centro das atividadé&s ma orientacao da
mente e dos sentimentos para propdsitos coletieosuperacdo das
dificuldades cotidianas.

Quando se serve alimentos, devem ser fartos, espisites,
especialmente os Caboclos e os Escravos, desfrdbanprazeres da
bebida e do tabaco, atribuindo a tudo o que é cditipaao no ritual um
sentido de sacralidade. Para mim, nunca foi expgstdquer tipo de
conflito explicito entre médiuns, M&es de Santpjrées, ou quaisquer
sujeitos envolvidos nos rituais. Talvez tenha sidw falha minha nao
perguntar, mas sG posso apresentar o que Vi.

2.5.3 Demandas pesadas — protecdo e humildade

As “demandas” estdo relacionadas a momentos dditocoaf
doenca, problemas familiares, profissionais, difiades que parecem
intransponiveis e, por isso, os Filhos ou os siim@aties procuram
ajuda dos espiritos. Os espiritos evocados padaraja resolver as
demandas pesadas sao os Escravos e Pombas Giesse&ritos séo
0s menores em autoridade na hierarquia dos espfrdoCandomblé,
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porém sdo apresentados com importancia fundamersah
reverenciados e realizam tarefas que outros exspirifio realizam;
assim, esses espiritos, sendo os mais humildesesgam dois eixos de
referéncia para suas a¢bes. Um deles é a manipufaméparte de
médiuns mal intencionados que negociam os podese&stcravos para
intervencgdes nefastas na vida humana; o outro guese estabelece de
modo central ao primeiro, - ou seja, exerce podbresessas possiveis
negociacdes para a manipulacdo da vida humanatia gempresenca
dos espiritos - € a humildade de quem teria metpara nao té-la. Os
Escravos ndo exercem mal contra as capacidadasede @g reverencia
com humildade, e humildade, volto a enfatizar, @ yuosicéo politica
gque atravessa as relacdes sociais da cosmologiatériatidade no
cotidiano. N&o é preciso cultuar os Escravos, naném € preciso
reverencia-los em seus espacos legitimos pelo gsgo@l que o
apresenta, que o faz presente em seu cotidiano.

A Yalorixa Maria da Conceigcdo declara que tododrakalhos
devem ser precedidos por um Ebd, que serve patar aemandas
pesadas e limpar a pessoa da inveja, de 6dio,ngaga& sentimentos
conflituosos que dificultem a recepcdo das dadikascadas nos
trabalhos. A Yalorix4 afirma que no caso de demsupdgsadas o Ebé é
imprescindivel.

Presenciei duas Unicas situa¢des graves: a primhelies era um
homem que se apresentou como matador de aluguskjauera pago
para matar. Este homem procura o Terreiro pararnsaia enteado
através de trabalhos feitos no Candomblé. E feita contraproposta da
Yalorixa para realizar um trabalho que levasseeedeia familia a uma
relacdo harmoniosa no lar, contanto que ele abasden sua
“profissdo”; a Yalorixa explica que seria insuséerdl a felicidade em
seu lar sob as condi¢des impostas por aquela fdenganhar sustento.
Ele ponderou e aceitou. Iniciaram os trabalhos Esoravos, Exus, que
sdo espiritos requisitados para “demandas pesadasf]itos que
envolvem de grandes perturbacdes até a morte. Moméa foi
estabelecida na familia do homem e ele buscousofdgrmas de ganhar
a vida.

O outro caso é de um jovem com dezenove anos de iglae
participa de uma série de assaltos na cidade caostarista. No Ultimo
dos quatro assaltos realizados na mesma madrugadgupo foi
surpreendido pela policia e preso. Como resultamlorapaz foi
encaminhado para o presidio central de Manaus.nfllifaentra em
panico, a avd ameacga morrer. No Terreiro sé@o raarod trabalhos do
Candomblé, da Umbanda e dos ancestrais indigerasifastar o rapaz
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do presidio, pois trata-se de um jovem com asceéeslendigenas,
reconhecido pela familia do Pajé Umbandista. Degoss trabalhos, a
juiza responsavel pelo caso encaminha o rapazaetwuéu primario,
para julgamento em liberdade.

Depois que o rapaz sai da cadeia, os trabalhosaaram. Tive
a oportunidade de assistir alguns dos momentoaigite limpeza e
orientacdo do rapaz e o preparo do jovem para @a@dio no
Candomblé. Vale ressaltar que desde menino o rap&zia ser
Babalorixa e foifroibido por seu pai, que queria gle trabalhasse no
distrito industrial*®

Citando estas duas histérias ndo foram apresenteaidiitos
entre Terreiros. No entanto, foram evidenciadarelifcas na dinamica,
ou seja, existem trabalhos que podem alimentar spdrites para
prejudicar outras pessoas, ainda que este tipordteg contrarie o
juramento feito pelos médiuns. Quando iniciadogs guram “ndo
matar, nem fazer o mal.”, conforme declara a YafoiConceicao ao
falar sobre o ritual de iniciacdo dos médidhs

Evidente esta a diversidade de cultos afro-brasieam Manaus,
nas mais de 200 associagfes existentes. Entre astssociacdo da
Yalorixa Graca de Paiva Pereira, com cerca de 200s-¢e Filhas de
Santo.

2.5.4 Trajetorias afro-religiosas

A origem do cruzamento entre Umbanda e Candombta, reas
trajetérias das Yalorixas Graca de Paiva Per8ieaMaria da Conceicéo
de Abreu Oliveira, conforme veremos adiante, aggimo com o Pajé-
Umbandista Jodo Costa.

Relato aqui partes das trajetérias das Yalorixamforme
apresentadas por elas, com o propdsito de evidedoia aspectos
comuns gque aparecem como principais referénciasgeancontro entre
Pajés do Alto Rio Negro e religides afro-brasileir&emos, por um
lado, a abertura para a diferenca e, portanto, sturai como
continuidade da vida social e, por outro, a capalddde resistir ao
preconceito, em suas trajetérias de vida pessoado@al. Este

148 Uma regido da cidade onde estdo concentradasdéhie diversos produtos; grande parte
da populagéo procura trabalho nessas fabricas.

149 para uma descricdo do momento ritual em que o umédieclara verbalmente seus
compromissos éticos com a pratica do Candomblé&Rimsiro (1978: 70).

%0 A trajetdria da Yalorixa ndo é gravada nem filma#laralorixa exige que o registro seja
manuscrito em um de nossos encontros.
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preconceito, resultante da acdo de individuos @ogrdfanaticos de
igrejas cristas, € apresentado em relatos que @anfaraticas espirituais
afro-brasileiras quanto as praticas dos pajés@dadas como “coisas
do demédnio™",

A historia de Manaus e da Amazbnia apresenta regishais
contemporaneos de violéncia fisica contra pratiesgirituais afro-
brasileiras, Candomblé e UmbaftfaAs referéncias para a violéncia
contra os modos de vida social indigenas no Al Régro seguem,
como vimos, a historia da colonizacdo e explorat@® Américas. A
énfase ao preconceito contra as praticas espritlos pajés faz parte da
memoria dos indigenas que participam desta teseneconcordancia
com os relatos historicos e etnograficos, estéidahd na perseguicdo a
suas praticas espirituais, no roubo dos matergaslas em rituais, na
fiscalizacdo contra o uso da ayahud¥ca na destruicdo das
Bahsakawi't>, por parte dos padres, no Alto Rio Negro (Yai el
Trindade, Pajé Esmerinda Trindade e Ovidio Lemos Barreto).

As Yalorixas evidenciam que a capacidade de nresebi
preconceito diante das situacdes de violéncia dugida pela abertura
para a mistura; €, também, uma referéncia contiérjgosicdo dos
grupos que exercem O preconceito a partir de uméatiea de
homogeneizar a sociedade; uma coisa esta implicadpresenca da
outra de modo indissociavel. Por outro lado, oggsuque exercem
preconceito a partir da defesa de uma homogenegtauia geram, nos
grupos marginalizados, a flexibilidade e a aberpaa a diferenca, ou
seja, geram uma posicdo exatamente oposta aos earpan
homogeneizantes que defendem. A dicotomia é apmnésdim, como
prépria da tendéncia a homogeneidade social, ptésh®mogeneidade
transforma tudo o que ndo € igual em oposto.

%1 vale ressaltar que em Manaus existem crentes ligifes cristds que respeitam pajés e
religides afro-brasileiras.

152 para uma referéncia sobre a violéncia contragarates de religides afro-brasileiras em
Manaus, ver “Comunidade Negra da Praca de Sdo Behdefojeto Nova Cartografia Social
da Amazonia, Fasciculo 16, 2007.

%3 para 0 uso da ayahuasca em terapias xamanic@ebbart-Sayer (1986).

% Segundo o Kmu Ovidio, os missionarios salesianos sdo refeaépaia a perseguicéo
contra pajés, objetos rituais e até o abandonocdaas comunais consideradas casas do
demonio (RkSta, 1997: 12-15; Buchillet, 1997: 22).
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2.5.4.1 SACERDOTISA GRAGA DE XANGO

Figura 9 — XANGO

Quanto maior o desafio, maior a dadiva que aconpaua
superacdo. O desafio superado é apresentado caleo @dortalece as
expectativas de continuidade da vida social. A Ne#oGraga de Xangd
traz, em sua histéria de vida, referéncia para peragdo de
adversidades por parte de seus Filhos, especi@memjue diz respeito
as dificuldades vividas a partir do preconceito taneligibes afro-
brasileiras. E neste sentido que apresenta suotiaj de vida, como
uma estratégia para indicar que a superacao éigraps Filhos do
Candombl&™.

Graga de Xangd nasceu em Fortaleza, Ceard, fithlagita de
um casal formado por um médico militar nascidotalial e uma mulher
brasileira protestante, que ndo a criaram. Apés seises de gestacao
nasceram prematuras ela e sua irma “gémea idénticai momento
em que seu pai estava viajando para a Italia.

%5 O apoio recebido pelas Yalorixas, dentro e fosmmtaticas do Candomblé e Umbanda, foi
de valor inestimavel para a realizagdo desta pesgdesde a presenga da Yalorixa Maria da
Conceigdo, que viajou de carona de Sao Luis domM@@a Floriandpolis para acompanhar-
me na apresentacgado do artigo na VIII RAM em Buékires, até os aconselhamentos.
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Conta a Yalorixa que, quando bebé recém nascidmapedescia
do berco e reaparecia em outras partes da casm&uastranhou o que
acontecia e procurou aconselhamento com um pas®digse que a
crianga estava possuida pelo deménio e sugerid'age fosse feito
com aquela crianca” e que ndo levasse a meninareda.ig'Eles
pensavam que eu era 0 deménio.”, conta Ya Graca.

Com vinte e um dias de vida, sua me doa a memiraaJjoana
de Paiva Pereira e seu pai bioldgico, que estayando no momento de
seu nascimento, recebe a noticia do falecimentridaca. A Yalorixa
Graca de Xangd passa a ser filha de Raimundo R®itee Joana de
Paiva Pereira, que conviveram com sua mediunidederacaminha-la
ao Educandéario Nossa Senhora de Lourdes, que fmantriancas
internas em Fortaleza. No educandério, a meninabé&am sofre
constrangimentos por seu comportamento diferergeodaias criancas.
Como resultado, as freiras devolvem a menina gars gais adotivos.

A orientacdo de sua mediunidade s6 acontece ddpassir do
educandario, apds seu “desaparecimento nas aguamrdoquando €
levada & praia pelo pai adotivo. Seu desapareainiewh-o a procurar
Mestre Zé Bruno de Nazaré que trabalhava com “Unhdpamisturada
com Mina Nag0b, que se dava o nome de Terekd, nsaCeaera
conhecido como curandeiro e chamado de MestreaGoNalorixa que
no Ceara “ha sessenta anos ndo se chamava de BFzantle era
Mestre”.

Desde este primeiro momento a Yalorixa apresenitaistura
entre Umbanda e Candomblé como parte de suas neifssé Seus
Santos foram identificados como sendo S&o Jer6rirBanta Béarbara,
Xang6 e lansa para o Candomblé. A menina incorpoavCaboclos,
Tupinamba, Mariana e Jurema, mas nao incorporavaxa®r
Incorporava também Zé Pilintra, Escravo que vinleda pesquerda,
Linha dos Exus, para defendé-la dos perigos. Togida Mariana e
Jurema vinham pela Linha de Cura. Zé Pilintra nessmento era um
Escravo, o que foi mudando ao longo do tempo ardeéDoutrinacéo
do Candomblé.

A Yalorixa faz questdo de pontuar a mudanca daitsie Zé
Pilintra na “sua cabeca” como forma de mostrar quigabalho no
Candomblé pode ser voltado a “elevacéo” dos espide acordo com
as linhas que o médium trabalha. Zé Pilintra, nzeca da Yalorixa,
vem pela Linha das Almas, é protetor das prostitatprotetor do Povo
de Rua, um disciplinador que “atua dando conselafsstando as
pessoas do vicio e da pendéncia de drogas”. Vsdaltar aqui a énfase
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dada a importancia dos ExUs entre grupos sociaigimadizados,
sujeitos a humilhacdes e desrespeito.

Seu primeiro Pai de Santo morreu quando a menihea tsete
anos. Seu segundo Pai de Santo foi José Dailttrg e Ogum com
Oxala. Trabalhava Candomblé com Angola, morava aiva8or,
Bahia. Como Filha de Pai José Dailton, faz a stimallobrigacdo para
os Filhos de Candomblé iniciados aduftbsN&o chega a concluir os
trabalhos do ritual de quatorze anos, pois sed€&anto morre durante
o recolhimentd™”.

Pai Aroldo Ferreira é quem refaz todo o ritual eothimento de
obrigac@o aos 14 anos e descobre que o Orixa dec&ala Filha nédo
era lansd, mas Xang6, conforme é visto nos blaidalorixa faz suas
obrigacdes de Santo, até trinta e um anos, comiidkdo Ferreira de
Abaluaé. Depois disso, ja idoso, morre Pai Ardidoreira e com sua
morte a Yalorixa passa a nao ter mais Pai de Santo.

Sua trajetéria percorre espacos rituais da Umbahelecod
misturada com Mina Nag06, mistura cujos registras &dontados em
etnografias recentes, feitas principalmente no Msea e Para (Ferretti,
1996; Vergolino e Silva, 1976), passando pelo Cantud® de Angola da
Bahia, até chegar ao Keto cruzado com Umbanda.

%6 Esclarece a Yalorixa que, na primeira obrigaciali o Filho torna-se Yad; aos trés anos
passa pelo ritual para tornar-se Ebami e aos suis, dorna-se Yalorixa ou Babalorixa,
respectivamente, para Mées e Pais de Santo. A gagse momento, os rituais reafirmam os
trabalhos ja feitos.

%7 Também chamado de quarto para recolhimento (Rib&478: 40) e de camarinha
(Cacciatore, 1977: 76).
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2.5.4.2 YALORIXA MARIA DA CONCEIGAO DE ABREU
OLIVEIRA, FILHA DE IANSA E OXOSSI

Figura 10 — Yalorixa Conceigédo, VIIl RAM, Buenosrés, 30 de setembro de
2009
Fonte: foto da autora

Eu tive uma vida muito sofrida quando era
crianga, com sete anos, ao invés de estar
brincando com boneca, como muitas criancas,
ndo. A minha mée tava correndo comigo pra cima
e pra baixo, por que eu perdia os sentidos.
Achavam que eu dormia, mas ndo dormia, perdia
0s sentidos por que incorporava.

Yalorixd Conceicdo nasceu em Sdo Luis, capital stade do
Maranh&o. Nasceu junto a um Tambor de Mfhdo Terreiro de sua tia,
irma de sua mae.

Quando crianga, sua mediunidade aflorou antes augesge
compreender o que significava ser médium. Sua ra@eqoeria que a

%8 para a presenga do Tambor de Mina na Amazoniaciedpente Para e Maranhdo, ver
Ferreti, 2001; Vergolino e Silva, 1976; Campeloued, 2007.
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filha fosse submetida, enquanto crian¢a, as irbeiagituais e fez com

que a menina mantivesse sua mediunidade sem ssnvadbsdda até que

se tornasse mulher, momento em que julgava adequadalecisdo da
filha sobre suas orientagdes espirituais, “Mas ¢eisa que a gente nao
escolhe.”, explica Ya Conceicao.

A Yalorix4 associa sua vida quando crianca aséetéas da vida
social indigena. Conta que o Terreiro frequentautogta era de palha,
“coberto de palha, um barracdo de palha, cercagmiti@”. Construido
com uma “guna™®®, esteio, bem no meio, cheia de fitas, de cima a
baixo. Uma pedra e um recipiente com agua erancadts perto da
guna. Ali os Caboclos disciplinavam os filhos.

As disciplinas sdo a exposi¢do dos corpos dos megdguando
incorporados, a movimentos bruscos, quedas, queltaresm em
arranhdes e machucados. Os motivos de disciplgh&illbos era a falta
de apreensao, por parte dos médiuns, das oriestag@@nselhamentos
dos espiritos dos Caboclos, Pretos Velhos, EncastadOs
aconselhamentos eram voltados a orientacao dasoaal dos médiuns
e, portanto, do grupo social ao qual pertenciam.

Conta Yalorixa Conceig¢éo que “ndo se compra nadaadrana”,
nos antigos Terreiros de Tambor de Mina. Todos caemais
necessarios para uso ritual e remédio eram buscadetirados das
matas proximas, de onde vem seu desejo de vditabalhar com esses
recursos extraidos das matdsSeus relatos ressaltam a proximidade
entre as construcbes feitas no interior do Maranbd@s casas
indigena¥™.

Pontua a proximidade da relagéo entre os espifitesaboclos e
a vida dos povos indigenas, evidenciando o poderogonodo de vida
indigena tem em relacdo ao mundo espiritual e esstE esse poder as
estratégias rituais junto aos recursos produzitesanalmenté?

o indio, caboclo, ele ndo mora em casa chique.
Quando eles estao fazendo a danga deles, é no
tempo, fora da casa. O trabalho é mais rapido, ndo

%9 Ver Lopes, 2004. Nesse dicionario, assim como trgeafias estd descrito como uma
“forquilha” no centro de um pétio onde acontecemitosis.

180 Lembro aqui que a pequena casa de palha destinSeéa Zé Vaqueiro, Caboclo que é o
Chefe da Casa na cabeca do Baba Daniel Costargadizaar as consultas e atender ao publico
foi feita pela Yalorixa que conhece as técnicagsteda palha em construgées.

161 Apresento & Yalorixa as fotos da Bahsakawi'i, casaunal de rituais e dancas feita por um
dos descendentes do cla Tukafromiri Sararo.

82 Essas perspectivas sugerem uma reflex&o criticeféréncias econdmicas contemporaneas
como perda da forga espiritual para as praticaaisit
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carece nem VvoOCé incorporar para vocé sentir
aquela forca. Vocé sente aquela irradiacédo, ela
vem mais forte. A casa chique, eu acho que ta
mais pra mordomia nossa. Eu tenho certeza que
de barro é mais forte, tem mais for¢a. Eu néo
acho, eu tenho certeza. (Yalorixd Maria da
Conceicdo. Manaus, 20 de dezembro de 2008)

Sua méae morre quando a Yalorixa € ainda meninaé Eldada
por seu pai e sua madrasta. Casa adolescente. €mvsdis anos parte
com o marido para Sdo Paulo. Nesse momento, Yae@@crejeita
sua mediunidade por temer sofrer preconceito eusdclsocial comum
as pessoas que pertencem aos grupos de pratickntetigides afro-
brasileiras.

Conta a Yalorixa Maria da Conceicdo que aceitgoratcas do
Candomblé como parte de sua vida transforma sew medrientar as
relacBes sociais. Seu esfor¢o foi ultrapassar assetade de esconder
sua mediunidade como estratégia para proteger-serdanha de ser
guem é. Esta estratégia, porém, a distanciavactakicdes para orientar
sua vida social em favor de seus propositos pessdaiacordo com sua
identidade: “O que me fez superar o preconceiton®iaceitar como eu
sou.”. O compartilhamento da experiéncia socialQamdomblé e na
Umbanda €, portanto, estruturante de sua identidade

O periodo em que busca se adequar, de modo a fi&v so
preconceito, marca o inicio dos piores momentossule vida. Ela
associa suas perdas e sofrimentos a sua tentatoas$ada de esconder
sua mediunidade em seu convivio social cotidiamvdd® o marido, a
estrutura financeira e segue a vida numa sequéleiarivacdes e
situacBes de humilhagéo e, por fim, a falta de sa&id risco de morte.
Sofre oito cirurgias que deixam marcas dos corteseu corpo.

Em Santarém extrai o apéndice, 0 que a expde @ des perder
a vida. Apés sair de estado de coma, com o corpdabom drenos e
fétido pela dificuldade de cicatrizacdo, a Yalorix@toma o
compromisso de dar continuidade a suas praticasitesis como
médium, ressaltando a importancia de ter atingido momento de
extrema fragilidade fisica.

A Yalorixa mostra em sua trajetdria pessoal, qee@eracdo da
violéncia de seguidores de religides cristas, emgualigido legitimada
pelas sociedades hegemonicas, contra religibes-bedsileiras é
determinante para a continuidade das religibestafisileiras, pois que
seus religiosos sofrem o peso cotidiano da viot€aao preconceito.
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A énfase no conflito entre religibes cristas e -#frasileiras
acompanha a Yalorixa nesta circunstancia em gaecestendo risco de
vida. Antes de decidir por desenvolver sua medadede retornar aos
Terreiros de Candomblé e Umbanda, recebe a visitant padre para
guem explica sua rejeicdo as praticas de confsfigpadres: “N&ao sou
digna de tomar a hdstia sagrada. Nao tenho masalocatélica, mas
guase ndo vou a igreja. Nao gosto de me confessapadre, gosto de
me confessar com sozinha, numa igreja ou em qualggar.”, e
recusa-se a pratica da confissdo nos modelos eja.ifesse momento,
0 padre contraria sua opinido, respondendo que Bsi#s acima do
julgamento de um padre e Ihe abencoa: “S06 Deus.sgta Yé repete
as palavras do padre.

Essa circunstancia evidencia o impacto do cristranoisobre uma
médium que pertence a religides afro-brasileiras nportancia da
interlocucdo entre um padre que respeita as ref@afrespirituais da
Yalorixa para a continuidade de sua vida socialiisgo de modelo de
reflexdo e andlise para a superacédo do preconceito.

Apoés a saida do padre de seu quarto, entra “umlembtanca
com faces vermelhas e mais branca qifé’tque anuncia sua presenca
a mando do espirito de “José Tupinamba que me cardé aqui
encontrar vocé, por que ele lhe viu nascer 14 noaMsio.”*". Esta
mulher entrega, por escrito, o endereco do Terdadreua, entdo, futura
Méae de Santo, Grag¢a de Xangd. Declara a Y4, “corte \@ dois dias
que eu sai do hospital, num domingo, peguei umedxi. Quando eu
cheguei era o Terreiro dessa minha Mée de Santedia@ isso?”.

Quando a Yalorixa Conceigcdo chega no Terreiro defstura
Mae de Santo é imediatamente identificada pelorigspde Dona
Salomé e anunciada como Filha de José Tupinamb@ldkixa passa a
desenvolver sua mediunidade. Ao mesmo tempo emcqguéa na
possibilidade de ser feliz como médium, trabalhgndm aos espiritos,
€ reorientada com punicdes durante a Gira, conpuigdes aplicadas
pelos espiritos, conforme via acontecer em suadidaenquanto estava
incorporada. Por outro lado, recebia dadivas de-émtar, salide fisica,
confianga e disposicdo no cotidiano de suas redagbeiais, o que,
segundo a Yalorixa, € preservado desde entéo.

A Ya Conceicdo permanece trabalhando junto a sua téa
Santo, Graca de Xangb. H& quinze anos, sua M&aeadt® Slecide

83 Tomando por referéncia a cor da minha pele.
164 Conta a Yalorixa que José Tupinambé salvou stamqudndo era crianca e sofria de asma.
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mudar de Santarém para Manaus e convida a Filhae@do para ir
com ela. Hoje, ambas vivem ha mais de quinze andganau¥’.

2.5.5 Aproximacgdes e encontros

Apresento, abaixo, duas citagbes em que sdo apdasnde
modo objetivo as aproximacgdes e encontros entrieemimentos a partir
de negociacdes nas relacdes sociais:

A primeira é uma resposta da Yalorixa a uma peggfaita por
meu orientador sobre o que a Yalorixd pensa sobpajelanca. A
resposta da Yalorixa, como podemos notar, € etqiiginte voltada a
objetividade da relacdo entre reconhecimento dosiemmentos dos
pajés por médicos em um tratamento médico que eex@bientacio de
pajés. Nao ha uma alusdo a cosmologia, a crengdigi@o. Ha, isto
sim, uma objetividade a énfase politica para ascdels entre
conhecimentos.

Enfatizo, por minha vez, que ndo ha interesse soutii sobre a
verdade dos espiritos ou das praticas que envofée Ainda que os
assuntos girem em torno da cosmologia, entendooqirgeresse é
politica. No caso da primeira citagcdo entendo tambée ndo hd uma
énfase na cosmologia, pois ha espaco objetivadogoproblematizacao
da politica das relacdes que envolvem a pesquiga ja Filhos do
Candomblé. Ou seja, ndo é necessario evocar @s fdos espiritos para
se fazer entender e a Yalorixd apresenta seusessts voltados
diretamente a relagdes politicas desde uma pergpsctioldgica mais
ampla.

Como citado no inicio deste capitulo, ressalto tgmeos tido a
tendéncia a separar a orientacdo politica de noasalses mais
contemporadneas voltadas a praticas religiosas, ritagis e
cosmoldgicas de seus propoésitos politicos em ctodesocioldgicos
mais amplos. Como vimos em Goldman, a énfase natiia seus
préprios termos - muitas vezes de dificil compré&ere antrop6logas/os
- esta nas relac@es politicas.

Nesse sentido, considero o texto de Bruce Albed0ZP uma
blussola para a interpretacdo da relagcdo entre togiamondigena e a
politica e economia dos “brancos”. Ao apresentaa gritica xamanica

185 A Yalorixa Conceigao retornou para S&o Luis doavihéo durante a pesquisa de campo da
tese de Jakeline. Permaneceu por um ano junto fasiba consanguinea e hoje vive em
Manaus.
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a economia politica da naturé¥=0 autor indica um caminho para essa
travessia de fronteira em campos de negociacOearaskys pelas
diferencas entre socialidades indigenas e nao @ndfgy ou seja, a
interpretacdo antropoldgica da cosmologia, dadé,alencas e praticas
espirituais como sendo uma reflexéo critica a emiae a politica dos
brancos em relagdo aos recursos naturais e acambiente social. No
entanto, a diferenca nesta tese permanece a mesmaacp 0S Outros
textos, ou seja, Albert analisa a relacdo de ocorgatre indigenas e
brancos, garimpeiros, madeireiros, ecologistasegms, porém nao ha
uma analise Yanomami da politica e economia docorafesde a
propria pesquisa realizada por Albert. Nesse sgnédta tese pretende
acrescentar para as reflexdes em antropologia unaésperspectiva de
andlise.

- [Dr. Oscar Calavia Saez] Queria perguntar uma
coisa: A senhora falou que conheceu essa familia
do seu Avelino, indios Tukanos, e que tem alguns
deles que sdo pajés ou haviam sido pajés. Queria
saber se a senhora conheceu a religido deles, essa
religiao dos indios, o que... se eles também, a
senhora participou, por exemplo, na religido deles,
alguma vez chegou a conhecer? O que pensa da
religido dos indios?

- [Yalorixa Maria da Conceicdo de Abreu
Oliveira] “Deles? Olha, eles trabalham... é, por
exemplo, |4 aconteceu uma coisa muito séria, que
através deste acontecido levou até o governador,
agora construiu hospital pra médico e pajé
trabalharem juntos. Um projeto, mas eu acredito
gue vai sair, depois que... todo Maranhado ja
passou. Entdo, quer dizer, se passou de novo, eles
conversando, entdo significa que ndo esta
esquecido. Nao é? Na Amazon SAT. E, uma
garota, ela foi picada de cobra, e tava indo para o
médico e os médicos queriam amputar a perna
“porgue nao tinha mais jeito, vamo cortar, deixar

166 Ressalto, de modo complementar, que delimitac@esadas para os textos antropoldgicos
- em relagdo as possibilidades de identificar, ismalk compreender a énfase nativa para a
politica das relagdes que determinam a realizagée thas pesquisas - estad implicada também
no projeto sociolégico, a partir do qual a disciglexiste. Nesse sentido aponto duas analises,
a de Goldman e a de Pritchard, como citado no mine&pitulo da tese, para o estudo da
sociedade Nuer. Ambos, a seu modo, evidenciamieuldifde disciplinar em analisar seus

proprios eixos de gravitagdo para as relagbesiqaditem momentos e sob perspectivas
diferentes.
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ficar aleijada”. O vb dela, que é indigina também,
viu que nao precisava. Entéo, foi pro seu Avelino.
Os dois juntos e o seu Jodo, que é irmao do seu
Avelino, foram no hospital, e disseram que
estudassem da parte médica, que eles iam curar a
menina, que nao é preciso amputar a perna. Claro,
primeiro momento foi aquela reagdo, né? Mas ai
com muita conversa, dialogo, conseguiram. Entéo,
resumindo: esta menina, hoje, ela estd boa. Nao
foi preciso amputar a perna. Entdo, a partir dai, é
claro que vem aquela coisa. E, aceitar ha marra,
mas tem que aceitar. E um sapo mas tem que
engolir. O que eu quero dizer, 0 sapo que tem que
engolir, porque os médicos nao queriam aceitar
isso, deixar né? Ai, de repente, tudo aconteceu,
tudo estd na santa paz. Entdo eles tiveram que
engolir o sapo. Agora o que tem que ser feito? E
se unir, respeitar a sabedoria um do outro. O que é
de vocé esta aqui, o que é de vocés, esta aqui. Por
gue, eu tenho certeza, se o assunto for pra médico,
nenhum deles, ou uma pessoa igual a mim,
guando chega alguém na minha casa, eu vou fazer
iss0, isso, isso, mas esse lado aqui é pra médico.
Vocé procure um médico, porque eu acho que
essa situagdo aqui € pra médico. Tem pessoas que
ja bota na cabeca “eu to com feitico, judiaram de
mim, mde Consa, ou entdo, tia, avd”. Ai eu vou e
digo: vocé ndo tem nada de feitico. Procure um
médico porque o médico vai ser teu curandeiro.
Entéo isso ai foi muito importante. Saiu no jornal,
em tudo. Entdo isso ai foi o primeiro passo pra
eles acreditarem e agora estdo lutando pra isso.
[Florianopolis Mesa  Redonda, PPGAS-
PPH/UFSC, Outubro de 2009].

Na segunda citacéo, a Yalorixd Maria da Conceigd® da a

presenca do Curupira no Candomblé Cruzado com Uiaban

[Pajé Jodo] (...) ‘Seu Joao, me diz uma coisa, 0
gue é aquele bicho que tanto canta. Parece que s6
falta chorar, s6 falta falar.’, ele. Eu olhei pta.e

Era uma hora dessa mesmo. Ai eu disse pra ele: -
Se tu souber vocé ndo quer mais nem morar aqui.
-, e ele: ‘E’. Af eu fui e disse assim: - Ndo, énDo

da Mata. -, ‘Ndo, mas, eu sei que ele é Dono da
Mata, mas quero saber, o que ele €?’, — Rapaz,
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vocé ja ouviu falar Curupira?. -, ele disse: ‘Ja.’,
Pois é Ele.-. [01:24:20;29]

- [doutoranda] E o Curupira, se, é... ele se
aproxima da, da... Ele tem um lugar dele na
Umbanda, no Candomblé, como é que é?

- [Ya Conceicéo] ‘Tem sim.’

- [Pajé Joao] ‘Tem.’

- [Ya Conceigéo] ‘Tem. No sabado de aleluia ele
arreia nos Terreiros. Tanto faz se € na Umbanda,
como no Candomblé, como no Keto, sendo a
religido Espirita, sim.”’

- [Pajé Jodo] ‘E. Isso mesmo.’

- [Ya Conceigéo] ‘E se o Filho faz algo errado, ele
vem para cobrar as coisas erradas. Tem Filho que
apanha. Um médium, quando é na festa deles, se
ele ndo for um médium bem concentrado, um
médium que ele se concentre desde 0 momento
das rezas, saber pedir. Ele apanha muito, muito
mesmo. Porque ele vem pra disciplinar pelo erro
gue o Filho fez, na, na, é na quaresma. NOs ndo
temos a quaresma, quarenta dias de quaresma?’

- [Pajé Jodo] ‘E.’ (Manaus, 13 de dezembro de

2008.)

O Curupira também ¢é apresentado pela Yalorixd Mdaa
Conceicdo junto ao Pajé Umbandista Jodo Costa comespirito da
mata. Para a Umbanda e Candomblé, é um espiritipladiador,
aparece para “cobrar coisas erradas”, como vemosagdo acima.

As trajetorias da Yalorixa Graca de Paiva PereBegca de
Xang0, de sua Filha de Santo, a Yalorixa Maria dacgicdo de Abreu
Oliveira, e de seu outro Filho, o Babalorixa Daiekta, filho do Pajé
Umbandista Jodo Costa, apresentam em comum a rigatienque se
manifesta desde a infancia. O preconceito acompash alorixas
desde a infancia em seus lares, mas néo parti@p&ragetoria do
Babalorix4 Daniel que é acompanhado e apoiado pelissem todo o
processo de manifestacdo e orientacdo de sua ntEdien Como os
pais do Pajé Jodo, o Pajé faz com seu propria. filho

A semelhanca de preconceito entre as trajetoridigenas e dos
Filhos do Candomblé est4 nas relacbes sociais iamudisl junto a
praticantes de religides de origem crista, conforaremos.

Comeco pela apresentagéo de Ya Graca, seguin@oaaichiia de
abertura da Gira no Candomblé, descrita na citded¥a Conceicéo,
gue inicia este subtitulo. Ya Graca é Mae de Samtimdos os Filhos do
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Candomblé mencionados nesta tese. Com mais deecitzganos de
vida dedicada a Umbanda e ao Candomblé, é umadstisarque gerou
em seu Roc8’ os Filhos do Candomblé que marcam, no presente do
campo etnogréafico desta pesquisa, 0 encontro gattiedes de praticas
rituais e referéncias cosmologicas herdadas pbosilo Candomblé e
por descendentes de indigenas do Alto Rio Negrdicipam desse
encontro: O Pajé Umbandista Jodo Costa, seu filBabalorixa Daniel
Costa, a Yalorixa Maria da Conceicao de Abreu Peeio Babalorixa
Manuet® dono do primeiro Terreiro a ser frequentado peld&gyenas
e com quem eu nao tive contato durante a minhaugasde campo. Os
dois primeiros senhores sdo, respectivamente, mdsckes da
sociedade exolinglistica “Tukanoan” e Aruak do AR@® Negro; a
senhora é de uma familia descendente de negromguive vivo 0
Tambor de Minas nos arredores da capital maranhense

As trajetdrias das Yalorixas, Sacerdotizas e Babadl® no
Candomblé cruzado com Umbanda trazem as origengiilosipais
termos de negociagdo dos mesmos para a realizagsia dese,
conforme s&o pontuadas por seus sujeitos socisis. dabtitulo traz o
encontro entre indigenas e religides afro-braaseiliferenciando-se dos
anteriores, no sentido da apresentacao deste emc8etnos capitulos
anteriores tratamos das perspectivas de sujeitbaisandigenas com
trajetérias marcadas pela presenca das religiGesbedsileiras, neste
capitulo apresentamos sujeitos sociais pertencerge®ligides afro-
brasileiras, cujas trajetérias sdo marcadas, erarrmai menor medida,
pela presenca das praticas sociais e cosmologlageims do Alto Rio
Negro.

Seus termos de negociacao para a pesquisa saerdpdes com
énfase no cotidiano vivido sob o0 signo do precdocejue promove a
exclusdo social e a violéncia contra as praticdgiosas afro-
brasileiras, sendo a pesquisa uma estratégia parperacao desses
preconceitos. E nesse sentido que o processo deiagfio em pesquisa
e seus respectivos termos passam a constituiflesdes e a proposicéo
desta tese enquanto um estudo da vida social.

67 Espago ritual que equivale ao ventre de uma nuig,para o Santo, a Mae de Santo zela o
nascimento do Orixa no Filho que estad no Roconieaido, em recolhimento.

188 O Babalorixa M., apesar de ter iniciado a aprog#meaentre Candomblé e os descendentes
do cla patrilinear Yogd, atualmente esta distamcidds descendentes do cld; o principal

motivo é um “assentamento errado” feito para Darissentamento € o ritual que principia a

relacdo do médium com um espirito, o espirito éraaso, é fixada a relagcdo entre médium e
espirito. Quando nédo é feito corretamente, o médianme o risco de sofrer com presencas

inadequadas de outros espiritos que perturbame edica que algo esta errado.
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Os Filhos do Candomblé acompanham os indigenasuas s
criticas a dicotomia entre o sujeito social do @mihento
antropoldgico e os sujeitos do conhecimento sapied € objeto da
pesquisa antropoldgica, porém a énfase estd nimsato dos sujeitos
sociais, resultado do preconceito. Por outro la&dses termos servem
para a identificacdo e andlise de nog¢les, categeriprincipios que
fundamentam préticas e cosmologias entre os Fileo€andomblé e
Umbanda. Entre os termos de negociacéo esta o owdo acessei 0S
grupos e redes de relacdes entre esses sujeitom|pante descrita no
capitulo anterior, destinado as abordagens e agaldo Pajé
Umbandista Jodo Costa, pois que trata diretamemteneli ingresso
nesse campo de relacdes sociais.

Meu acesso aos espagos, aos espiritos e aos dtu@iandomblé
esta definido hierarquicamente pela constanteéedéa a autoridade de
Deus, dos Orixas, das Méaes e Pais de Santo, aseim @ respeito aos
Caboclos e Escravos. Todas as minhas acfes devepalgadas por
pedidos de permisséo para entrar, perguntar errédepd=ssa orientagdo
da minha postura em pesquisa € determinada com@mefas para os
termos de negociacdo em pesquisa.

Assim como a reveréncia a hierarquia no modo comvida
dentro do grupo social, também séo apresentadas @faréncias para
0s termos de negociacdo as trajetérias individeafamiliares dos
Filhos do Candomblé e Umbanda, especialmente nacgraeteriza o
desrespeito as religides afro-brasileiras em suagtdrias. Dessas
abordagens, as nocfes de respeito e desrespeitforedidadas em
interdependéncia com a nogao de unido, termo deciz@gio para a
realizacdo da pesquisa para esta tese.

Temos ainda, inseridos na apresentacdo das préiicais do
Candomblé e da Umbanda e na apresentacdo de sszectieas
cosmologias, essas mesmas nocfes de respeito e enguanto
estruturantes da vida social, que sdo os termogeganos para as
negociacdes em pesquisa.

Trago, portanto, a simultdnea relacdo entre: lteomos de
negociacdo em pesquisa, enquanto espaco de prodecaslacdes
sociais desde a perspectiva dos sujeitos sociassqtpsados”
praticantes de religibes afro-brasileiras; 2. assgntacdes das praticas
rituais e cosmologicas do Candomblé e da Umbanda as trajetorias
individuais e familiares dos sujeitos sociais.

Por um lado, conforme apresentado por seus sugiicais, as
nocdes de respeito e unido emergem como 0S eixuSpais para a
vida social entre Filhos do Candomblé e Umbandadelesuas
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trajetdrias. Por outro lado, sdo apresentadas cmndes fundamentais
para a andlise critica dos sujeitos sociais paraafs de producédo de
conhecimento em antropologia e, portanto, sdora®tde negociagéo
dos “pesquisados” para a realizacdo da pesquisa.

Fui apresentada ao Terreiro da Yalorixa Graca deaHRereira
pelo Pajé Umbandista Jodo Costa apés sete anosratlalhbs
continuados e apods cinco meses de campo etnogpédfiaa tese.

Concluo o texto com a citacéo da parte final daanreslonda
pela Yalorixa:

- [estudante de graduacdo em Antropologia Lis
Schumacher] Eu queria perguntar pra ti,
Conceicgédo, se depois que a Jake bateu |4 na tua
porta se tu foi consultar os Orixas sobre quem era
Jakeline.

- [Yalorixa Maria da Conceicdo de Abreu
Oliveira] Nao, porque eu nao consultei, porque
guando ela chegou bateu tudo. Ela chegou assim,
a Jakeline tem uma histéria muito linda comigo
porgue eu recebo uma cabocla que ela se chama
Joana D’Arc e vocés devem conhecer o filme
dela, quem néo conhece o filme de Joana D’Arc?
Conhecemos a dona Joana D’Arc. Entdo, ela foi
assim, essa dai, chegou e arrasou, a dona Joana, a
dona Caetana, 0 seu Ademar, e nunca pediram
nada em troca. Inclusive a Joana D’Arc foi uma
mulher de grande sabedoria. E agora, ja que
estamos aqui, se vocés estdo até agora, € porque
vocés estdo gostando de me aguentar. Entdo, ela
tem um cantico que diz assim, ela foi uma
analfabeta:

‘Me chamaram de analfabeta

Mas eu néo preciso ler para apreender

Meu mestre é Deus

E Deus, Maria e José’

Quer dizer, ela foi uma mulher analfabeta, mas foi
uma mulher sabia. Nao é? Entéo, viva eu que sou
analfabeta e estou aqui junto com vocés. (palmas)
[Florian6polis Mesa  Redonda, PPGAS-
PPGH/UFSC, Outubro de 2009].
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2.6 CLAS PAMOPOA EYREMIRI SARARO

Apresento aqui os indigenas descendentes dos aftéspa e
¥remifi Sararé que participaram dos principais contextasa pas
negociacdes entre conhecimentos tradicionais difties. Da mesma
origem para a pesquisa, ou seja, Gabriel dos S&easl, estes clas
também se fazem presentes na negociacdo entregajésstema de
atendimento a salde de Manaus (Foto 1), que sypgetindo caso da
menina Luciane, descendente do€t@mifi Sarar0, que teve sua perna
picada por uma cobra e consegue sua recuperaggas grantervencao
do Yai Avelino Trindade.

Por outro lado, é na casa dérfu Justino Melchiol Pena, do cla
Pamopod, que acontece a minha aproximacéo comsosrdes do cla
¥remii Sarard. Por outro lado ainda, difu Justino passa a apoiar a
realizacdo da pesquisa em concordancia com a daderido Kimu
Ovidio Lemos Barreto do cl&remifi Sarar6. Dessa maneira, ambos
apresentam énfase no reconhecimento equitativogairapologas/os e
sujeitos sociais pesquisados enquanto sujeitos dohecimento
antropologico, o que amplia as referéncias de smatlo campo
etnografico para as questbes apresentadas pelosndestes do cla
Yoga. Assim sendo, durante a pesquisa de campadiusgtas outras
referéncias entre os descendentes “Tukanoan” qugnvem Manaus,
ainda que sempre enfatizando a procura por filkasle homens
Tukano. A partir dessa busca passo a desenvolpes@uisa junto aos
clas Pamopoa €remifi Sararo.
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2.6.1 Kiimu e Baya Justino Melchiol Pena - Pamopoa

Figura 11 — Baya Justino e Grupo Bayarod, 12 de adai2009.
Fonte: foto da autora

O segundo cld com o qual entrei em contato du@pte&-campo
foi o cla Pamopoa. Estive na casa da vilva de €ladws Santos Gentil,
dona Ana Castro Desana, na tentativa de trabalber &€a para a
pesquisa. Ela, porém, se recusa a trabalhar dizgrelodo se sentia em
condicdes de fazer como Gabriel fazia, de que eitortrabalho e ela
nao saberia o que dizer. Ela propfe, entdo, me &&a casa dotfnu
Justino Melchiol Pena, “um Tukano que Gabriel queriuito bem,
gostava. E, gostava.”. Durante meu pré-campo, e@7,26onheco o
Kamu Justino.

Entre os descendentes do cld/sib Pamopod, que dnmgypés
significa Tatu, o principal sujeito social nestasqugisa é o iniciado
Kiimu Justino Melchiol Pena. E reconhecido como lidgaaentre as
organizacdes indigenas atuantes em Manaus. Fundmsaxiacdo de
Arte e Cultura Indigena do Amazonas — AACIAM, qoata com cerca
120 associados indigenas, com diferentes identdpédgilineares do
Alto Rio Negro, “Tukanoan” e Aruak.

A participacdo do Emu Justino no trabalho se da como um
importante elo de ligagdo entre os clas. Esta ®damuma estratégia
através da qual busco compreender em que medidadaseo
reconhecimento do Yai Avelino entre outros descetede Tukanoan” e
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entre lideres que atuam no movimento indigenaaldia sjue indigenas
procuravam o Yai Avelino para tratamentos de satds, ndo sabia em
que medida o reconhecimento sobre seus conhecisneggtava
estabelecido entre os descendentes Tukano/Yepamahsa

Na aproximacdo que estabeleco junto aos associados
AACIAM, testemunho alguns relatos de indigenas geuram o Yai
para tratamento. Esta questéo, porém, é tambérsempaela através dos
jornais que exibem a atuacdo do Yai Avelino conferéacia para a
atuacdo dos pajés na cidade, e uma foto do Yai pmtiimu Ovidio
Lemos Barreto, avd da menina picada por uma cotmey quem
encontro durante uma reunido da AACIAM. Qirku e Baya Justino
responde positivamente a autoridade do Yai, tanémtg a autoridade
de sua irma, a Pajé Esmerinda desde o primeiran&oocentre eles, que
acontecesse na primeira reunido para a elaboragaartijo a ser
apresentado na VIIl RAM. O inu passa a chamar a Pajé de titia e
ressalta a proximidade geografica entre o localeomiyiam seus
antepassados e os antepassados da Pajé, o quecieviglu empenho
em legitimar a Pajé em seus saberes. Em relac&dimo Ovidio, o
Kimu Justino também assume uma posicao de rever@efdendo-se
sempre a suas limitagbes diante do primeiro. O rmesocontece em
relac@o a Yalorixa Conceicéo, que ele conhece thigmreunioes para
a elaboracédo do artigo para a RAM.

Outra posicdo importante dotkKiu Justino para a orientacdo
politica das relagfes em pesquisa é a referén@adse da vida social
na sociedade exolinguistica “Tukanoan”, fundamentaal diversidade.
Segundo o Rmu, a vida social a partir da diversidade é o Unico
caminho possivel de continuidade das sociedadesrtasn por isso
deveriamos ter como referéncia a diversidade coomstitutiva das
relacbes em pesquisa, ja que estamos trabalhandovia social
humana. O Kmu aponta que, para as sociedades “Tukanoan” &paua
vida social realizava-se e garantia sua contingigagartir do exercicio
da diversidade, explicitado nas regras de casamemite diferentes
identidades patrilineares, caracteristica cultivagsrtir da diversidade
linguistica.

O Kamu explicita - durante as reunides para a elaboralgh
artigo para a VIll RAM - que coibir a diversidadgrsfica restringir as
possibilidades de continuidade das relacdes spomisonduzir as
sociedades a extingdo. Sustenta que as reflex@esndger orientadas
considerando a dependéncia da vida social em cefad&ersidade.

O Kimu Justino explica que para as sociedades formaolas
diferentes identidades patrilineares exolinguistica dependéncia da
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vida social em relacdo a diversidade é compreermid® um principio
que regula os casamentos e, portanto, as relaglies géneros. O
exolinguismo que define casamentos entre grupagaexds é apontado
pelo Kimu como estratégia social que leva a continuidade d
diversidade, defendendo que o empobrecimento cecifaénto de
diversidades sociais resultam no empobrecimentoogenda vida
social.

Outra importante abordagem e andlise para as esagdciais,
conforme apresentada pelaoifdu, trata das relagbes entre brancos,
negros e indigenas. De sua fala emerge a nocamtéenfdade, numa
interpretacdo que a indica também como nocdo esinte das
sociedades exolinguisticas “Tukanoan” e Aruak, aogde, em nosso
contexto de trabalho, é orientada para as relaedige saberes que
envolvem diferentes povos humanos. A mitopoéticesgmtada pelo
Kimu narra:

Havia 3 pessoas. Ye'Pa chama a primeira, o irméo
mais velho, para entrar num pote de aga fervente,
mas ele ndo tem coragem e desiste. Ye’P4 chama
0 irméo do meio, que também nao tem coragem e
desiste. Por ultimo, Ye’P4 chama o irmdo mais
novo que diz para os outros: “eu vou entrar e
vocés vao assistir 0 que vai acontecer comigo”.
Ele entra no pote de agua fervente, sai sem se
gueimar e fica com a pele branca. Ye'Pa da para
esse irmado mais novo que entrou no pote de agua
fervendo o direito de escolher entre as armas e ele
escolhe as armas de fd&o Vendo que o irméo
mais novo nao tinha morrido o do meio entra no
pote e fica com a cor da pele indigena e escolhe as
armas indigenas, zarabatana, arco, flecha e coisas
indigenas. O mais velho entra por Ultimo e a agua
ja estd acabando e esta suja, ele fica com a pele
escura e com as armas dos negros, o escudo, a

89 0 Kiimu Ovidio relata que quando o irmao mais novo,figo branco, escolheu as armas

de fogo, ele foi amaldicoado pela guerra, confliosbrigas constantes; sendo preciso
abandonar as armas para livrar-se da maldicdo.searavelino, a escolha das armas de fogo
provoca a morte, e a morte provoca a perda daiédele conforme narrativa que sera incluida
ao longo do texto. Seu Ovidio e seu Avelino conti@mbém outra histéria para a pele humana,
a histéria do envelhecimento e da morte, provocanante a criagdo do mundo po que as trés
pessoas ndo fumaram o tabaco que Deus, Ye'paafazefas fumarem; quem fumou foram as

cobras, por isso elas trocam de pele e por iskomsnos envelhecem, n&o importa qual a cor
de sua pele.
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flecha, o arco, o berimbau.” Justino Melchiol
Pena, 27 de maio de 2009.

Na reflexdo, a coragem do branco € o fator queva ¢eter o
privilégio de ser o primeiro a escolher as armasK@nu Ovidio
ressalta que Ye'’Pa amaldicoa o branco em sua eseoffromete que
sua vida social sera sedenta por guerras, confiitoges e sofrimentos
constantes entre suas proprias familias, clas iedsmes enquanto o
branco prezar o uso das armas de fogo. Para ov&inA a escolha das
armas de fogo provoca a perda da eternidade e elhecimento,
relacionado a diferenciacdo de cor das peles, dajnkeém é explicado
pelo Kimu Ovidio.

Como nesse paragrafo acima, as palavras e oriestapd pajés
mais velhos s&o revisitadas peldnku Justino. A submisséo ddiku
Justino em relacdo as palavras dos mais velhosapeeos limites de
um Kimu mais jovem para as relagbes estabelecidas eajés
“Tukanoan”!”®. Assim sendo, a diferenca entre clds contribLe pana
melhor compreensdo daquilo que orienta as relagdies clas e entre
pajés.

A proximidade geografica na origem dos clas é amtasla
ressaltando vinculos entre oiidu e os velhos: por outro lado, o
compromisso do #mu junto & associacdo, as atividades com educacéo
indigena, as apresentacdes de dancas e musica®traid em escolas
ndo-indigenas e em performances, assim como olhalsantinuado
junto aos artesaos indigenas que migraram do Aito NRgro para
Manaus, também fazem dele importante colaboradste tibalho.

E através do &mu que tenho acesso ao movimento indigena em
Manaus. Com sua permissao, fui até a Associac@ogpaesentar minha
proposta de pesquisa aos associados num dia ewutyas atividades
eram desenvolvidas. Durante a reunido, pedi um mtumgara falar
sobre a pesquisa, 0 que me foi concedido. Aprdsarnpeoposta para
cerca de quarenta pessoas, entre adultos, addleseenriancas. Entre
os indigenas que participavam das atividades entalescendentes do
cla ¥remifi Sararé. E através da associacdo que conheco osaKim
Ovidio Lemos Barreto e seus filhos Pedro e Josésskrinho Claudio
Barreto, e Jodo Kennedy Barreto, filho de Clautlidps descendentes
do cla¥remifi Sararo.

00 Gnico Pajé apresentado a mim petarii Justino é Jodo Cavalheiro, filho de pai Tariana,
membro da AACIAM, o que evidencia a abertura paareddacdes entre pajés de grupos
exogamos, “Tukanoan” e Aruak.

" plural de Kimu, em Tukano.
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A0 mesmo tempo em gque acontece meu contato concléste
Associacdo, ocorre também o encontro do Yai Avelirindade e do
Pajé Jodo com oifnu Ovidio, para a recuperacgdo da perna da neta do
Kimu, que os médicos haviam encaminhado para a agdput#
familia da menina ndo aceita o diagndstico e acfigg® de tratamento
feita pelos médicos; é quando o Yai Avelino é ctdomzela familia do
Kimu Ovidio para tratar a menina.

2.6.2 KUMU E BAYA OVIDIO LEMOS BARRETO

Figura 12 — Kimu Ovidio Lemos Barreto preparando fibras parassdiaais.
Atras o filho Jodo Paulo e neto Ivan, a frentelrisho Estevao.
Fonte: foto da autora

O Kimu e Baya Ovidio Lemos Barreto, c&emifi Sarar6 -
Farfalhar das Asas do Rouxinol - é reconhecido céiinmu entre as
comunidades no Alto Rio Negro. Nasceu na regia®ate-Cachoeira,
no municipio de Sao Gabriel da Cachoeira, Alto Régro, Amazonas,
Brasil. Seu cld descende de Bu'li, Raimundo, emtiantes de lingua
portuguesa e ele mantém viva a memoria da vidaattdespassados
Yaiawéa, Kumu& e BayardZ perto de uma centena de descendentes
vivos, abrangendo cerca de sete geracdes entrdepaasado mais
antigo, Bu'l, e 0 mais jovem descendente do cl@atalo por

"2 Respectivamente o plural para as palavras Vafue Baya.
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referéncia as familias que participaram da pes@ésaampo para a tese
da doutoranda.

Seu cla é também conhecido pela trajetdria deltraljanto aos
salesianos. Um dos antepassados do cla foi encadunho Rio de
Janeiro para estudar piano, pois assumiu o cargogamista das missas
promovidas pelos salesianos.

Seu cla é identificado como um dos mais velhoseeo# clas
reconhecidos hoje como vivos. Remontando a asceiad@ténica,
descrevemos Raimundo, Bu'G como sendo o ancestrakip que
constitui a ascendéncia exogamicar. Casou com uolaemfilha de
homem Piratapuia, casamento que teve continuidadegunda mulher
que casou com Bu’U teve dois filhos, Juanico e Macii

Doé, o mais velho dos filhos de Bu'(, teve apenasfilno,
também chamado Juanico; ja os ascendentes patdEnsisas esposas
nao sdo mencionados. Juanico tem um filho, Antogie se tornou
organista e que casou com a ancia Antonia filhaatkeem Tuiuka, que
tive a oportunidade de conhecer.

N&o perguntei, nem a ele, nem a outros indigenbse ® porqué
das mulheres serem proibidas de ver as flautas rmaasaras e eles
nunca me falaram sobre isso. A Unica mencéo fata p uso das
flautas, sem solicitagdo minha, foi quando d@ntd contou que
carregava consigo uma pequena flauta de Pa, umponsia (flauta
composta por varios tubos, de diferentes compriosendispostos e
presos por ordem de tamanho). Carregava a flauta quze quando
estivesse chegando em casa sua mulher pudesseosusims de sua
flauta e alegrar-se com sua chedéta

O Kimu também traz informacdes sobre género nas ralacte
entre as identidades exolinguisticas. Afirma quéatoas atividades
sociais podem ser exercidas por homens e por neglheyca, pintura,
danca, pajelanca, exceto o espaco destinadghig® que era exercido
apenas por mulheresybigd é uma cantora solo que percorre, “costura”
os limites do espago ocupado por todos os panitggadas festas
cerimoniais realizadas nas Bahsakawi'i e as cangéesas realizadas
durante as festas. Quando uma cancdo-danca teemindra inicia a
Dyhig6 entoa em sopro Unico o intervalo entre elas.

A participacdo dos descendentes do¥@mifi Sarar6 nesta tese
estd voltada a sua proximidade com o Cla Yoga. Bptaximacao
acontece durante a tese, a partir da recuperaca®igiaa mordida por

73 Quero registrar que otihu é um homem excepcionalmente calmo e fala sopreibigéo

de palavras agressivas dentro da Bahsakawi'i,a@sanal.
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uma cobra, descendente do ¥l&emifi Sarard, que redne a orientacéo
do Yai Avelino Trindade, do Pajé Umbandista Joast&€e do Kmu
Ovidio Lemos Barreto, sendo o Ultimo, avé da pdeie@®s Mestres
opdem-se as orientagcdes dos médicos que acompambaseso.

Procuro acompanhar esta situacédo pela oportunitiadegistrar,
a partir da repercussdo publica, a relagcado criticaPajé com a
biomedicina. Ou seja, a situacdo vivida pelo Pagtencaso trata-se, a
partir da pesquisa de campo desta tese, de apaimsima situacdo na
qual o Pajé intervém, contrariando as acfes médigammovendo a
recuperacao de uma paciente.

Lu é uma menina com onze anos de idade que faigigar uma
jararaca na perna, que entrou em processo de aedDss médicos
aconselharam que a perna da crianga fosse ampui@idacomo ndo
havia condicbes de recuperacdo da crianca, a meecposleria
comprometer seu corpo inteiro. E neste momento b Aelino é
chamado pela familia para examinar a crianca, en@aria situacao
explicando que ndo é necessaria a amputacao da, p&is a mesma
poderia recuperar-se completamente, e complemetfga: fosse
necessario eu diria, as vezes isso acontece.”alJérrCritica, 08 de
fevereiro de 2009).

Como resultado, a familia, que tem projecdo derdm
movimento indigena, articula-se diante da opinidlolipa, com o apoio
dos setores publicos indigenas, especialmente janfUNAI" e
consegue que o Yai Avelino acompanhe a situacaoetidna, com sua
orientacdo e tratamento. Neste caso, o Yai n@ap®&e a continuidade
do tratamento médico e propde fazer o tratamentalsineo. Seu avd e
Kimu também acompanha a criangca com rezas. A merimasierida
de hospital e no prazo apresentado pelo Yai Aveliam sua perna
recuperada.

A aproximacgdo dos dois clas ganha projecdo nosaiprdo
estado do Amazonas e gera um debate sobre apegfioi dos pajés no
atendimento aos pacientes indigenas, conforme vamnazirso da tese.
Durante todo o processo, 0 Yai Avelino é acompamipead seu irmao,
o Pajé Joao Costa.

O segundo motivo dessa aproximacdo se da em ciatdaiao
primeiro. Aproximo-me do Bmu Ovidio, reconhecido como rezador
pelas comunidades no Alto Rio Negro, legitima oshezimentos do
Yai Avelino, que ndo é conhecido pelos indigenasltm Rio Negro e

" Logo depois acontece também a repercusséo piolima a recuperacéo da satde de uma
crianga Yanomami.
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pretendia com esta aproximacéao verificar em quadaea Yai Avelino
era reconhecido entre as liderancas do movimentimena, sendo a
familia do Kamu Ovidio visivelmente atuante dentro do movimesto
representagdes indigenas no estado do Amazonas.

O Kimu Ovidio passa a ser uma presenca de fundamental
importancia, pois legitima as analises apresentpdiss outros pajés,
assim como afirma a autoridade do Pajé Avelino dadle enquanto
Yai. Diz o Kimu: “[00:12:53;22] Ele Pajé. [...] Yai esse, Y&héelino.
Eu vi pra ele. [...]". Pergunto: “Eu falei pra elae o senhor disse que
ele é Yai. Ele mesmo néo diz que é. [00:13:10;29].[Responde Seu
Ovidio: “Mas que ele, por si mesmo, os outros rédanf, né?. Por si
mesmo: ‘Eu sou Pajé, eu sou assim, eu faco cutadde as coisas.”,
ele ndo fala ndo. Os outros que falam: “Ele Pdgsabe benzer, ele
sabe fazer curamento.’, eles falam, os outros gjaenf” (Kiimu Ovidio
Lemos Barreto, 20 de maio de 2009).
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2.7 BREVE NOTA SOBRE MINHAS INICIAGOES E BATISMO

Figura 13 — De tras para frente vemos Angelo, qgearda a Bahsakawi'i
quando todos partem,iikhu YUpuri Claudio Barreto, Bu'd Kennedy e Dona
Antdnia, Vovo. Temos como fundo da imagem a padatél da Bahsakawi'i
construida pel&Kiimu, cla¥remifi SararéPrimeiro de marco de 2009.

Fonte: foto da autora

Assim como foram apresentadas as outras referédgi@ampo
etnografico, as iniciagBes e batismo sdo mais wieméncia a politica
das relacdes que orientam a tese, desde 0s grEas £om 0s quais a
antropologa trabalha. Registrar em audio, videmiagfafia um ritual de
Candomblé ou ser batizada como “Tukanoan”, Tukaspévhahsa,
Ye'Pa significa, sobretudo, uma imersdo politices nalacdes em
campo, a submissao da antropéloga para a entralaspacos sociais
dos sujeitos sociais, mais especialmente nestadeseMestres, o que
pode ser verificado nos resultados da orientacgesiguisa.

Entre os indigenas e o Candomblé busquei vivetigatiente a
partir das determinacdes de cada grupo, assim cpana, as relacdes
gue determinaram o encontro entre ambas. Passwiraoodialogo que
se estabeleceu entre as partes que se encontraramtedo campo
etnografico, como a relacdo que estabelecemos pgeducdo do
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artigo em anexo. Por outro lado, o encontro emtdégenas e religides
afro-brasileiras também se estabelece antes darimsércdo ao campo,
como pudemos ver desde o inicio desta tese.

O Kiimu Ovidio realiza meu batizado durante minha peémeia
na Bahsakawi'i e identifica-me pelo nome de YesBduindo os rituais
de batismo entre seus descendentes. Passo a peréenceu cla e
recebo ensinamentos sobre benzimento e rituai® jans Yaiawa,
Kumud, Bayaro4, especialmente por parte dimiK Claudio Barreto.

Entre os Filhos do Candomblé cruzado com Umbaraticipo
das Festas de Orixas e de Santo, junto aos Fithdsagdo Keto Oba
Tundegi. Recebo, de acordo com os preceitos dosifia, a orientacéo
das Yalorixas, Graca e Concei¢do. Sou também adaré abencoada
pelos Orixas, Caboclos e Pretos Velhos, pelo éspld Joanna D’'arc,
de Dona Caetana, de Seu Ademar, de Seu Zé Vague#io espirito do
Dr. Boto e do Dr. Pajé, Encantados que nunca fayamte e falam no
corpo da Pajé Sacaca Olivia Trindade da &Silvdilha da Pajé
Esmerinda Trindade da Silva e do falecidori Roque.

Envolvo-me, portanto, com 0s pressupostos soaidigenas e
do Candomblé passando a ser parte da identidadgrugm social.
Entrego-me aos rituais expressando a mesma coafiqne pretendo
receber. Desse modo, trago para a pratica antgipaléa vida e
identidade social destes grupos e redes de relagdego para estes as
referéncias préprias a minha identidade como psadara.

75 Olivia é reconhecida como pajé por seu tio o Yegliho Trindade (Gravagdo em &udio.
Manaus, 29 de mar¢o de 2010).
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3 TERCEIRA PARTE

3.1 SOCIEDADE “TUKANOAN”, IDENTIDADES EXOGAMAS E
EXOLINGUISMO

As reflexdes e andlises apresentadas a seguilugssigens por
um lado, na interpretacdo do Yai Avelino Trindadbrse os rumos da
vida social entre os ndo-indigenas, para os quda propde a inversdo
da politica para as relagbes de género. Entendesfacinterpretacado
resulta do principal fundamento de sua criticacdecbes em pesquisa
ao apontar a insustentabilidade dos modos de wid&lsentre os
brancos, “o fim do mundo dos brancos” e o surgimef® um “novo
mundo”. Por outro lado, essas reflexbes e analisethém foram
provocadas por uma entre minhas falhas, que sereiae se repete
durante o campo: minha énfase a pesquisa voltadaupa dos grupos
exdégamos, fundamentada na orientagcdo de meu prgefmesquisa e
nas relagdes junto a indigenas, especialmente gb&bentil, antes do
doutorado, como vimos.

Utilizo a nocao de patrilinearidade enquanto caiegque dé
conta da referéncia & ascendéncia masculina. Entgrela ascendéncia
paterna para as mulheres indica o lugar social eensg estabelece a
compartilha da diferenca entre homens. E a padssa referéncia
identitaria que as mulheres vdo compor a trajetd@ssuas outras
referéncias. Entendo, portanto que suas trajetééiasa énfase para o
modo como participam das relagdes sociais, ou segidentidade nao
esta na diferenca entre homens, mas na relacd® atdiferencas; o
gue difere do espaco social dos homens que enéatifentidade a partir
das diferencgas entre homens.

Nas etnografias encontramos o0s termos “grupos exdga
patrilineares e exolinguisticos” para explicar odmocomo essas
sociedades exerciam e seus descendentes exercensueg regras de
casamento. Essas regras sdo apresentadas comanémbadas nos
casamentos entre descendentes de diferentes attadigatrilineares
exolinguisticas. Assim, uma mulher, filha de paimcadentidade
patrilinear Tukano/Yepamahsd, sé pode casar coneh®mom outras
identidades patrilineares exolinguisticas, ou sdjlnos de pais
descendentes de Piratapuia, Tuiuka, Karapana, Besammutros grupos
exégamos que falam linguas diferentes da sua prgmois cada grupo
patrilinear fala sua proépria lingua.

Vale ressaltar, porém, que a énfase dos sujeitomisoem
pesquisa estd na exogamia para 0S Qrupos exoganasio ha
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patrilinearidade. A ascendéncia patrilinear ¢é ifieatta mais

enfaticamente para as descendéncias clanicas.uRorlado, podemos
identificar que cada grupo exdgamo fala uma lindjferente, ou seja,
sdo exolinguisticos por que casam com pessoasupesyexogamos
diferentes e que falam linguas diferentes da sijripr Esse diferencial
apresentou aos estudos etnogréficos o desafioodepeamo tempo,
acessar as relacdes entre identidades exogamieasqmapreeder a vida
social “Tukanoan” em etnografias centradas numadagem a partir
das identidades exolinguisticas.

Tanto o movimento indigena contemporaneo, quantoasr
parte das etnografias que apresentam os “Tukand@&m’ como
delimitagdo central de suas teméticas uma entreidastidades
exogamicas, nés os chamamos: Tukano/Yepamahsa,andari
Piratapuia, Desana, Cubéo, Baniwa, ou seja, nafribsiimos, também,
esta identidade, e frequentemente € a identificagierencial para
falarmos sobre os “Tukanoan” e Ard&k

Conforme vimos a partir de minha pesquisa de cangzo,
relacBes entre estas identidades patrilinearesanatituem a sociedade
exolinguistica sdo obliteradas pela énfase naidimd exolinguistica.
Proponho uma andlise a partir da énfase nestagdeslapara
compreender a vida socail entre os “Tukanoan”. 8ersa sociedade
organizada a partir de pequenos grupos, sem unmiddde social
centralizadora, ha uma aparéncia “nuclear” e “disggeem sua forma
de organizacao social sobre o territorio - ou gEguUenas comunidades
formadas por casas comunais que reuniam as farailEstir de uma
identidade exogamica e patrilinear que identifica lsomens da
Bahsakawi'i, casa comunal. Os registros etnogrgfiebos até a década
de ‘80 trouxeram a nocdo de fratrias para indicdese espacos que
reuniam grupos exégamos falantes de diferentegdiig

As fratrias sdo compreendidas como associagcado enigos
exdégamos “united by the rule exogamy but not ocituypwy continous
area.” (C. HUGH-JONES, 1979: 21). A nocdo de fsatridoe em
evidéncia a identificacdo das “unidades exogamidasihadas por
homens com uma mesma ascendéncia patrilinear casadomulheres
cujos pais tém ascendéncias patrilineares difesetds de seus maridos,
que habitam preferencialmente a mesma casa deagse@gula unidade

6 As identidades exolinguisticas também s#o citalasalguns textos em equivaléncia as
categorias tribos e etnias, respectivamente, {riReghel-Dolmatoff (1968) utiliza a categoria
tribo para os grupos exdgamoseteiasé usada até hoje. No prefacio da obra contemparane
escrita por Geraldo Andrello (2006), Dr. Mario Bash de Almeida refere-se aos grupos
exdégamos como sendo etnias. Vemos também em L#2360&: 26).
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exogamica era identificada como falante de umaudingomum, a
maioria dos homens com vinculos de parentesco,aamue se
observasse no cotidiano diversas linguas faladks maulheres que
preferencialmente tinham vinculos de parentesceguiEntemente
acontecia, porém, de ndo terem parentesco, porimm nascidas em
fratrias diferenciadas pela identidade exogamica sdas homens
falantes de diferentes linguas (C. HUGH-JONES, 19ACKSON,
1983: 86-104)".

Assim, as etnografias privilegiaram as identidapiasilineares,
que se subdividiam em clas/sibs. Entendo que sstege ao fato das
identidades exogamicas estarem evidentes tantongaal quanto na
identificacdo dos homens e, por outro lado, a idadé social composta
pela diversidade ndo apresentava um nome que dessara dindmica
das relacdes que a constituiam.

Os clas, chamados sibs, sdo subdivisdes identificadpartir de
ascendente patrilinear que se fundamenta as regpas grupos
exégamos. Ou seja, enquanto constituido por ickoEl clanicas
patrilineares, 0s grupos exégamos sao tambémipedties, porém, sem
uma identificacdo do antepassado comum. Como amntpor
exemplo, em meu campo com Bu'l, Raimundo, ideatific como o
antepassado que deu origem acYaigniri Sararo.

Privilegiei no projeto, seguindo os passos dasge#tiias que me
antecedem, uma entre as identidades patrilineapesaso a identidade
Tukano, a partir da qual tive acesso a trés cisls que o nome do
mais importante dos clds para esta tese s6 foilagwena ultima
entrevista que realizei com o Yai Avelino trindade,dia 30 de marco
de 2010, que enfatizou sua importancia.

Nesta tese, trabalho com filhos e filhas de hondessendentes
de grupos exdgamos Tukano/Yepamahsa, Tuyuca, Rifatalariana,
Karapand e Desana. A ascendéncia materna, pelcagontrelne as
identidades exogémicas ligando os grupos de horparentes com
diferentes identidades e falantes de diferentgsidis.

Para este trabalho, cada uma destas identidad®a faia lingua
diferente Tukano/Yepamahsa, Karapand, Tuyuca,dpiné e Desana.
Foram identificadas pelos registros etnograficomaaxolinguisticas

7 Fago questdo de registrar aqui que a diversidenlinguistica para a identidade dos pais
das mulheres do cla Yrimiri Sarar6 se mantém; ga, seeste cld encontramos mulheres
Tuyuka, Desana e Tukano Ocidental, que habitamcedpente o estado do Vaupés, na
Coldmbia (Béksta, 1988: 2-3; Buchillet, 1997: 24-88va, 1977: 25-113; FOIRN/ISA/MEC,
2000: 29-32).
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justamente por que ndo se podia casar com alguérfatasse a mesma
lingua, j& que cada identidade exogamica falavalingaa diferent&®

Como disse, nas etnografias, a ascendénciainedriltem sido
ressaltada a partir da centralidade da referénsiaid&ntidades
exogamicas, a ponto de alguns autores tomarem and&tia
patrilinear por “etnia”, conforme ja afirntél. Isso diminui a atencao
dada em nossas etnografias para as relacdes akepagadéncia entre as
identidades exogamicas, o que se torna mais eeidenoltarmos os
olhos também para a identidade social que se tainstipartir da
ascendéncia materna, 0 que 0s sujeitos sociaisosoquais trabalho
tém se esforgcado por me fazer entender. Questdaestconsiderei de
dificil compreenséo, pois minhas referéncias ssoietnograficd&
estavam orientadas - desde a elaboracdo do prdetgpesquisa
defendido por mim antes da realizacdo de minhausgle campo
para o doutorado — para a centralidade da ascdad@aterna e,
portanto, dos homens, para a organizagdo polititavés das
identidades exogamicas, fortemente marcadas, magrafias, pela
nocao de patrilinearidade.

Na tentativa de ultrapassar essas dificuldadesioal@das ao
modo como 0s sujeitos sociais apresentam suag€mefas identitarias,
revi pontualmente os registros de campo, verificand lugares de
minhas falhas para interpretacdes. Desse modo, eretcicio por
acompanhar as inflexdes antropolégicas e, ao mésmpo, assimilar
as dicas apresentadas pelos sujeitos sociais mama@eenséo da vida
social entre os “Tukanoan”, como modo de acesso uas s
epistemologias, resultam na busca por acessar tagensconstitutivas
das relagdes.

Analiso a vida social “Tukanoan” em sua relagdo cam
identidades de género a partir dos registros edfiogs. Nesse sentido,
pude observar que a vida social “Tukanoan” apoata p énfase na

178 Ha variagBes para os registros etnograficos tomaod referéncias as diferentes familias
linguisticas. Entre os Cubéo, os Maku e os Aruadd@an 1979 [1963]; Silverwood-Cope,
1980; Luiza Garnelo, 2003; Ramos, 1980) foram emados grupos “endogamicos”, cujas
regras de casamento séo orientadas por uma exogatmgaclas ou sibs, que sdo subdivisdes
presentes também entre grupos exolinguisticos.

9 Em uma das argilices da banca, durante a defetmtdee, foi apontada uma possivel
atualizacdo para o conceito antropolégico de emiatjvo pelo qual temos identificado os
grupos exégamos como grupos étnicos, como no n@apaentado nesta tese e que tem como
fonte os dados divulgados pelo Instituto Socioanthle No entanto, o caso de uma
atualizacé@o do conceito de etnia deve estar acdmpande uma explicagdo para a diferenca
entre as “etnias” que formam grupos exégamos @tas) conforme isso acontece nos campos
etnograficos registrados em etnografias ja citadas.

180y/er O antropélogo como nativo”, Folhes, 2004.
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participacdo das mulheres na estrutura socialpepaéa as identidades
patrilineares, como tem sido assumida por boa piate etnografias
contemporaneas.

Evidenciar a relagcao entre 0s grupos exogamicoepoeslevo,
também, a centralidade das mulheres para a sedalitTukanoan” e,
por outro lado, evita a confusdo entre grupos exégae grupos
étnicos.

Com base nestas reflexdes que partiram de meus@meetidos
em campo, escolho a nocdo de exogamia para idantdsta sociedade
a partir do que se apresentado como especificidadseu modo de
organizacao social: sociedade exogamica, ou sef@éedade formada
por identidades exogamicas que se reinem a pargrupos de homens
com uma mesma ascendéncia patrilinear clanica.tiemfajue as
identidades exogamicas conectas constituem umaligacie especifica,
e as identidades exogamicas vistas separadamemteas@&s de uma
organizacao social que se identifica e é identificdesde as fronteiras
entre suas partes.

Entendo, portanto, que sdo as mulheres sustentamptidiano
das relagdes sociais, a complexa estrutura sogajjdenica, cuja
principal referéncia apresentada para o perten¢omeresta modo de
vida social, desde a pesquisa de campo desta deseconceito de
fraternidade para a relacdo entre diversidadesisoci

Faco questdo de pontuar que a exogamia nao deexaxistir
entre os indigenas com os quais trabalho. No manstogl, tem sido
revitalizada a presenca das diferentes linguagnpainda é pequena a
guantidade de falantes de outras linguas que @d skano. Mantém-
se, porém, a nocao de clas patrilineares. Em mmpa& enfatizada a
referéncia patrilinear ao cla a partir de um amabsbmum.

Nos contextos atuais, em Manaus, a virilocalidadediferentes
linguas Para cada grupo exogamico, assim como, uaide dos
homen&® descendentes de um mesmo ascendente masculin@para
clas, obviamente, ndo prescreve as mesmas condimgzassado.
Dentro do movimento indigena, as identidades dopogr exogamicos,
também tém sido usadas como sindnimo de grupo oétnic
acompanhando as referéncias centrais para a natergas etnografias
gue apresentam os “Tukanoan”. Em consequéncia destpectiva, as
identidades exdgamas abandonam as referéncias ansitwem a

181 Considerando que as mulheres destinava-se vinén om os maridos afastando-se dos
pais, entdo a reunido de individuos em torno danalémcia paterna pode ser considerada
como exclusividade masculina.
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sociedade exogadmica “Tukanoan”. Neste caso, indfgen
Tukano/Yepamahsd e Desana deixam a énfase nanidaide, na
relacdo entre irmdos mais velhos e mais novos cpames de um
mesmo sistema social, e passam a ser “outro gtapme Obviamente,
esta perspectiva pode fragilizar a relagéo.

Em meu campo, observei variages equivalentes afaculo
entre identidades exogamicas “Tukanoan”: por uno lagarecem
dissociadas, por outro, em interdependéncia. Norglgcaso, o0 modo
de identificar essas diferencas expressa variacdpazes de mediar
diferencas sem provocar distanciamentos que naEreg#am aos
grupos. Acompanhei a Conferéncia dos Povos Indfgena 2008 e
observei que os nomes das diferentes ascendéatidisigares estavam
sendo usados como sobrenomes dos participantestitgino 0s
sobrenomes dados pelos brancos. Esse uso dos mokaw, Baniwa,
Tariana, como sobrenomes parece ter uma rela¢&pmaiima com o
modo como 0s ndo-indigenas utilizam o sobrenomepalopara as
identidades individuais em relacéo a suas respeactamilias.

O Kamu Justino Melchiol Pena, referindo-se ao seu deguato
publicado no livro “Estigmatizagcdo e Territério: peamento
situacional dos indigenas em Manaus.” (ALMEIDA i, £2008),
reclama sobre o modo como é apresentada sua mdiase “um lugar
gue ndo seja misturado com outras etnias”, assip@adale, pagina 129,
e explica: “O que eu quis dizer é que queremosirguapos do Alto
Rio Negro. Como pode ndo ser misturado com os Red&arapand,
minha mulher é Desana e minha mée é Karapand?diédsso. Tem
que explicar melhor, senao fica parecendo uma adisentre Tukano.
Eu expliquei, eles sabem, temos varias etnias seciagao.”. Assim, a
nocdo de “etnia” torna-se confusa na prépria liteeaetnografica, no
movimento indigena, assim como nos momentos emegaes dois
campos de relacdes sociais se encontram.

O sistema de identificacdo e conexdes entre grepogamicos,
marca as relacdes entre géneros. Para a nocaoeafsidide para o
exolinguismo préprio as identidades patrilinearefkano/Yepamahsa,
Piratapuia, Karapand, Tuiuka e Desana - para afagque participam
desta tese - o ifnu e Baya Justino Melchiol Pena explica que para a
sociedade exogamica “Tukanoan” a dependéncia da swtial em
relacé@o a diversidade social humana é compreendida um principio
que regula a vida social e possibilita sua cordiadé. Diz: “por isso
nds casamos desse jeito, por que nds queremoscdwediferencas”,
explica o Kimu. O exolinguismo e 0s casamentos entre diferentes
grupos exégamos sao apontados pelo Bay@neukenquanto estratégias
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sociais que levam a sustentagdo da diversidade nentecido social
Unico, e defende que o empobrecimento ou falecongatdiversidades
sociais resultam no empobrecimento e morte dasadgl.

A importancia destes termos relaciona-se com osnaegtos
para as negociacdes em pesquisa. Ou seja, ospstmIapresentados
para a organizacdo social exogamica e exolingaistéo indicados,
nesta tese, como estratégia para a producdo deedaorEmto,
ressaltando a importancia da reunido entre os conbstos
disciplinares e tradicionais, sustentadas suasedifas, o que sé pode
acontecer a partir de relagbes sociais de recgadei e direitos
equitativos para os diferentes que formam a didadd. O Kmu
sustenta que a fertilidade do conhecimento produdébende de que a
vida social ofereca condicbes para a existénciadifierenca, da
diversidade. Este é um importante argumento pardefesa da
legitimidade dos Mestres tradicionais, seus grgesies sociais, como
sujeitos sociais do conhecimento antropoldgico rteras negociagdes
para a pesquisa da tese.

Esta perspectiva para a compreensdao da vida secied o0s
sujeitos com o0s quais trabalho é um dos termosedeaiacéo para a
producdo de conhecimento. Passo a apresentar empufiprme 0s
interesses nativos, como sendo a compreensdo dasidade o
fundamento que orienta a socialidade neste sistegamizado a partir
das relagbes entre diferentes identidades exogaméca relacdes
equitativas fundamentadas numa nocao de fratemidaga expressao
mais evidente esta nos casamentos entre descendentomens com
diferentes identidades e falantes de diferentgsidis.

E evidente também a tendéncia a projetar nas gudes as
politicas indigenas as identidades de parentestte es filhos do
mesmo ancestral quando se trata de um mesmg, dé sib, questdo
gue pude notar no campo como implicada nas acGasppditicas das
negociacdes dentro do movimento indig&haEntretanto, quando a
identificag@o a partir das ascendéncias patrileee@assa a ser tomada
por sinbnimo de etnia, tende a apagar a relac&e ast identidades
exogamicas.

182 Gabriel chama de tribos que moravam na regidoloRio Negro (Gentil, 2000: 206) e de
Grupos Tukanos (Gentil, 2005: 45-48); Reichel-Ddbffchama-os de Sibs (1968: 145-153).
183 Luiza Garnelo (2003: 205) em seu estudo entreamivia no Alto Rio Negro, faz emergir a
relacdo entre clds e o movimento indigena contefimeor em que “antigas formas de
classificar e distribuir pessoas e papéis sociage pferecer parametros para a escolha de
representantes”.
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A confusdo acontece por que a palawtmia serve como
categoria antropologica para identificar a grandéna das sociedades
indigenas que se reconheciam como diferentes sat@edtcom regras de
casamento, cosmologia, rituais, economias, enfingm csuas
especificidades sociais diferenciadas das outraedardes. Isso ndo
acontece entre as diferentes identidades exdgaraassodiedade
exolinguistica “Tukanoan”.

Gracas a énfase numa nocéo de fraternidade, gieijeisos
sociais ressaltam desde o campo etnografico, buscaialogo entre
meu campo e registros etnograficos realizados @strgovos do Alto
Rio Negro para identificar a sociedade em questiulal a pratica da
exogamia como principal caracteriste da vida so@atre o0s
“Tukanoan”.

Para a palavréamilia, enfatizo a nog&o de rela¢des entre irmaos
(JACKSON, 1983; C. HUGH-JONES, 1979), que extrapmdimites
da sociedade exogémica e é tomado como princiaege a relacao
entre diversidades sociais. A sociedade é assimaftat por um sistema
exolinguistico cujas identidades exdgamas/lingtdstieram, e hoje
ainda séo, tomadas por regra para 0s casamentzs. €en alguém do
mesmo grupo exogamico, hoje, é considerado inc€sinforme meu
campo, dependendo da aproximagdo entre os clapatestes que
casam, os casamentos sio fortemente discrimitfados

A ascendéncia patrilinear é ressaltada para aifidegfio dos
clas; por outro lado, as identidades exogé&micassaptam diferentes
niveis de abrangéncia, que védo desde a identidaslel#® a todos os
falantes de uma lingua, por exemplo, Tukano/YepafalDesana,
Piratapuia, Tuiuka, Karapan, para citar as idad#d patrilineares com
as quais trabalho. Os casamentos entre falantesndemesma lingua
sao aceitos entre os “Tukanoan” em meu campo, iedpeate para 0s
casamentos entre Tukano Orientais e Ocidentais, cpmo disse,
correspondem respectivamente aos Tukano/Yepamales&igem no
Brasil e os que vivem na Colémbia.

Esta regra de casamentos, portanto, ndo é totamespeitada.
Pude ver, ao curso da pesquisa de campo, casamemtos

184 |dentifiquei um caso de exclusdo do casamente gmimos, sendo que n&do testemunhei a
presenca do casal entre os parentes, mas somemigllter. Quando os conheci, uma senhora
idosa Desana fez questdo de avisar que se tragawm dasamento entre parentes. ISso porém
ndo acontece com todos os casamentos entre hormeukheres Tukano, ha casos admitidos
entre Tukano orientais e ocidentais, e casos tierpela larga disténcia entre os clas.

85 Os Clas Yogd e¥remin Sararé foram apresentados a partir de ascendemtenh
identificado por seus descendentes.
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descendentes de homens Tukano/Yepamahsad e fatintésgua de
mesmo nome. Para este fato, sdo apontados doigosoti primeiro,
por influéncia da presenca dos padres, que estiamlacasamentos
entre homens e mulheres de um mesmo grupo exédamasegundo,
por se tratar de casamentos entre homens e muitiesesndentes de
homens Tukano de regifes distantes, Brasil e Cojn@®riental e
Ocidental. Nesse Ultimo caso 0s casais conhecexapoigiue alguns
homens do grupo foram trabalhar na Colémbia paskamtio de ipadu,
coca, vinte ou trinta anos atras; os casamenta@anfaceitoa por se
tratar de grupos distantes, diferenciados també&ret@grafias como
Tukano orientais e ocidentais.

Em circunstancias especificas, é ressaltada adiuea materna
enquanto caracteristica singular de uma familideancJunto ao cla
¥remifi Sararo, trabalhei com duas familias nucleares, eonavarios
casamentos Tukano-Tuiuka e outra com casamentan®tResana. E
possivel, nesse caso, notar a mencao das iderdideaternas, mesmo
gue no cotidiano do movimento indigena todos sesamtem como
descendentes do mesmo cla patrilinear, ou sejanbuk

Por outro lado, o cla Yoga inicia o campo enfatizara
matrilinearidade, conforme vimos. Os descendenéstedcla, que é o
mais importante para a pesquisa, foram pouco imfia€os pela
presenca dos padres, pois dois de seus descendaaiesidosos
nasceram no periodo em que a regido passava pesiciio do sistema
de escraviddo/aviamento para a presenca dos ppadeesegundo eles,
“foi depois da chegada dos padres que acabou avetin”.

E importante compreender que as interpretacbesasarelacdes
entre clas, grupos exdégamos e entre géneros immicaientacdo dada
pelos sujeitos sociais para a producao de conhetineen antropologia.

O Yai Avelino Trindade, pela Pajé Esmerinda Trireddd Silva
e pelo Pajé Umbandista Jodo Costa, diferente doesoalds, o cla
Yoga traz a emergéncia da ascendéncia maternanspartancia, pelo
menos, equivalente & ascendéncia paterna comcmefarpara sua
identidade, e em alguns momentos as referénciasmdas e avos
sobrepdem-se as referéncias patrilineares.

A nocdo de sociedade exogamica composta gruposaesy
falantes de diferentes linguas e formados por péislineares, nos
permite evidenciar a presenca das relagbes ensi@s ddentidades
diferenciadas simultaneamente na emergéncia de emtids de
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fraternidadé®®, conforme vimos ao tratar da origem dos diferentes
grupos exdgamos e a origem das diferentes lingisgss mesma no¢éo
se encontra na cosmologia, nos registros etnogsafique nos
antecedem, assim como nas negociagcfes do lugarujdéo sdo
conhecimento antropoldgico para Mestres tradicio(&péndice).

A cosmologia da sociedade exogamica “Tukanoan'téseptada
ao curso da pesquisa em consonancia com todos gistras
etnogréficos consultados, e é enfatizada a fraladei entre sujeitos
sociais a partir da nocdo de irmdos maiores e menaomnais velhos e
mais novos tanto para os clas como para as iddesdexogamicas e
para as relacdes entre negros, indios e brancos.

Esse sentido de fraternidade, presente nas relagdess, parte
das relagbes familiares nucleares em que é viaidgéderenciacdo entre
irmaos mais velhos e mais novos para todos ost@sljedciais com 0s
quais trabalhei. Serve também para distinguir estidades ecogamicas
que formam a sociedade, 0 que é visto na cosmolegseus clas,
conforme vi no cotidiano das relagdes em campo.

Este sentido de fraternidade para as relacdes gbrimmbém
uma nocdo de humanidade presente nas negociacOgesEisa e
define relagcdes para negros, brancos e indigenssa Bocdo de
fraternidade para negros, brancos e indios é apiaekenas negociacdes
para a producdo de conhecimento em pesquisa.

A opcdao pela categoria “cla” ao invés de “sib” deeeao fato de
ter sido a palavra usada durante a pesquisa jostolas¥remifi Sararo
e Pamopoa. No caso do cla Yog4, seus descendprésertam a nogcao
de “tribos da tribo Tukano”.

O sistema exolinguistico € apresentado, pelas etfiag que
trazem descricdes das sociedades indigenas dab rdgidAlto Rio
Negro, a partir de grupos exégaffdsEntre os grupos sociais com os
quais trabalho é apontada a referéncia a duasdsadlgis exogamicas
diferenciadas entre si por ndo casarem entre gkdifoan” e Aruak®
Apesar desta referéncia remeter a um passado tdisean que as

7

sociedades “Tukanoan” e Aruak eram distinguidasnbtan é

18 Christine Hugh-Jones faz notar a nogdo de “brbtial” a partir das observacdes mais
cotidianas de seus registros etnogréficos junfeadsas (1979: 21). E interessante notar que a
nocdo de fratria se aproxima da proposta apreserpada a compreensdo da sociedade
exolinguistica; no entanto, essa denominacdo subtexolinguismo, focando a ideia de
fraternidade, vista como marca elibhosdessa socialidade.

187 Goldman [1963] (1979); C. Hugh-Jones (1979), SgiHilones (1976); Jackson (1983);
Buchillet (1983).

188 Ver Nimuendaju, 1982: 169; Buchillet, 1997: 24-4Rruzzi, 1977: 25-113;
FOIRN/ISA/MEC, 2000: 29-32.
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mencionado que estas sempre mantiveram relacOdsahes rituais
entre si; porém o que diferenciava essas duasdsmige exogamicas, no
passado, era o fato de que entre elas ndo aconteaimentd¥’.

Em meu campo € possivel notar que para osyckmif Sararé e
Pamopod a identidade exolinguistica é enfatizada agdes que
envolvem os movimentos indigenas. No entanto, mesrdros entre
grupos que se identificam por diferentes identidasegamicas, como
0 que aconteceu na festa do Dia do indio em 2089malheres
assumem uma dupla identidade, o que poderia sgureendido como
posicdo ambigua, desde que partamos da necessldaderificar as
diferencas que separam identidades ex6gamas. Pseéahyservarmos
da perspectiva da relacdo entre essas diferematdddes entendemos
gue essa dupla identidade das mulheres é exprdesgoe constitui a
sociedade exogamica.

Na medida em que nos aproximamos das relacéepassmais,
podemos observar vinculos mediados em um cotidiade homens e
mulheres sdo amantes, pais e maes, em mutua @dgae, encontros e
reencontros entre familiares, avés, tios sdo comeos junto as
tarefas cotidianas implicadas nos movimentos poKfi’ Esta
perspectiva emerge em meu campo, as mulheres at@MO
mediadoras de relagBes entre identidades exogamiease reinem a
partir de uma identidade Unica de parentesco erommidade mediada
pela complementaridade acessivel em relagbes quesfeegam por
gerar e sustentar a diferenca através da exofjamia

No caso da apresentacdo no Dia do indio, o eventicentece
por que as mulheres convencem seus maridos aerajate Manaus e
contribuirem para o trabalho de seus irmaos, prientiss. Durante a
apresentacdo, elas assumem o papel de dancarinpareenia a seus
maridos, a0 mesmo tempo em que sdo anfitrids da casunal,
Bahsakawi'i, servindo aos convidados junto a seuaads, irmas, pais,

18 Durante minha pesquisa de mestrado, Gabriel eafat trocas rituais entre “Tukanoan” e
Aruak, simultaneamente a distingdo para as regrasmsamento, e aponta também a mudanca
dessas condicdes especialmente para os gruposnem®garuak Desana (Béksta, 1988) e
Tariana, que mais recentemente passaram a casadesrandentes dos grupos exdégamos
“Tukanoan”.

0 As reunides que participei entre os dois grupaardes dentro do movimento indigena,
sediadas nas casas dos &#&smifi Sarar6 e Pamopod, foram acompanhadas de dangeamus
bebidas, comidas, confraternizagdo, ou seja, festa.

1 A diversidade como fundamento das relacdes sodaispresentada também como
fundamento para os modos de produgéo de conheciragurtir da sociedade exolinguistica
(Barreto, et all, 2011, no prelo).
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mées, primos, tios e suas respectivas esp@sasentre as mulheres
casadas com seus parentes estdo também mulheesdepatle seus
maridos. Um dos homens declara: “séo minhas irmékario e
dancarinas Tuyuka”. Elas falam e se apresentam dayiska dentro da
Bahsakawi'i Tukano, enquanto filhas de homens ToK3renfatizando
o vinculo entre os grupos exégamos Tukano Tuyuka.

Assim, as mulheres desconstituem a ascendéncitingatr em si
mesmasl, poies ndo colocam em evidéncia uma idelgiéxogamica.
Entendo que isto acontece por que elas ndo sefickemt de modo
separado, Tuyuka, ou Tukano, mas sdo Tuyuka e Bukenmulheres
casam com homens cuja identidade exogamica difarédehtidade
exogamica de seus pais, e irmaos, assim cmo tos filos seus irméaos
e dos irmdos de seus pais, e dos clas irmaos dibect®u pai. Assim
sendo, a quantidade de possiveis casamentos é maits do que o
numero de homens com os quais uma mulher ndo Esde; como diz
a Pajé Esmerinda: “ndo precisa casar com todos”.

As mulheres relnem identidades exogamicas, 0 quraa,
portanto, a parte da humanidade que conecta assidi@des, sem
desconstitui-las. Elas sao indigenas Tuyuka queadae indigenas que
cantam em Tukano, que sdo Tuyuka, enquanto senaignentos e
declaram-se parentes do anfitrido Tukano. Quandadbfalar sobre
suas identidades, as mulheres tratam prioritariterd®s suas trajetorias,
a partir das quais é possivel abranger a exters&uwas relacdes, ou,
ainda, ndo falam.

Para a Pajé Esmerinda Trindade da Silva, para oAYalino
Trindade e para o ifnu Ovidio Lemos Barreto, acentua-se ainda a
diversidade para a ancestralidade das mulheresmmeue o Ultimo
ressalte sua ascendéncia clanica, ele semprenfalua mée e em sua
mulher, ambas filhas de homens Desana.

E entre as mulheres, portanto, que acontece adeumia
confirmacgdo social das diferencas, o que lhes oenée poder de
delimitar, no cotidiano das relagbes sociais, ojwtdn de grupos
exégamos patrilineares que casa entre si e quditopasna sociedade

2 Filmado na Grande Manaus, Iranduba, Comunidad&tima, 19 de abril de 2009.

193 Neste momento do campo etnografico, ainda nAcatsidb ressaltada a importancia do
nome Yepamahsa, o que dificulta o uso neste monaentexto, pois ndo sei se estas mulheres
concordam com esse nome. Pontuo, portanto, paga fi@tar que essa questdo dos nomes é
apresentada em processo de elaboracdo para algansugkitos com os quais trabalho,
especialmente do clrimiri Sararé.
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ou sistema exolinguistit¥. Para tanto, as mulheres sdo preparadas
desde a vida intrauterina para serem Bayaroa e Eumegundo o
Kiimu Ovidio Lemos Barreto (Manaus, 22 de maio de 2% que é
complementado pelo Yai Avelino Trindade que deckea sua irma
Esmerinda Trindade da Silva, uma mulher B4jé

Dessa perspectiva podemos dizer que os homens mrmaaca
diferenga entre os grupos exogamicos, ou seja, tmmanulheres ndo
casam com mulheres e homens com mesma ascendéngéarica’®’.
Para os homens, a relacdo entre identidade exodgaithentidade de
género fecha-se em si, pois coincidem. Ou sejapo®ns identificam-
se enquanto homens pertencentes ao mesmo grupé&n@gog ou a
diferentes grupos exogamicos. E através do “ouprata o género, que
0s homens acessam 0 “outro” para 0s grupos exogdinasavés das
mulheres que os homens ultrapassam suas diferertgasam-se parte
de um sistema social.

No caso das mulheres, a identidade exogamica ¢iddda de
género ndo coincidem, pelo contrario, sdo, do palgovista das
relacdes sociais, complementares. Podemos refidiie a possibilidade
de, para as mulheres, a ascendéncia paterna naarreaa identidade,
mas ser apreendida como referéncia principal aagespocial de sua
identidade de género, espaco onde as mulheresnsaelacdo aos
homens.

A ascendéncia paterna marca o lugar de cada metheelacdo
as identidades exogamicas. Ser mulher significar €h relacdo com
todas as identidades masculinas, inclusive a dpriprdpai, que é um
ponto de partida em sua vida social, diferente @lmdm que nasce e
morre sob a énfase de uma identidade exdgama.

19 Cristiane Lasmar (2005) indica, para as mulhenes, posicdo ambigua nas relacdes sociais
nos grupos locais. Isso é relacionado a uma nog@ongaca, que a diferenca entre identidades
patrilineares faria emergir. Assim, o fato da mulker filha de homem com identidade
exogamica diferente de seu marido representariagargara a unidade de irmaos nos grupos
locais.

1% 0 Kiimu Ovidio diz que n&do sabe se a mulher pode sefj¥gar agua’.

% E interessante assistir as imagens do Gltimo senide apresentagéo do artigo, realizado
na UFAM, em Manaus no dia 17 de margo de 2009 evod&imu Justino Melchiol Pena e a
Yalorixd Maria da Conceicdo de Abreu Oliveira, quempartilha com a Yai a autoria do
artigo; ouvem o canto da Yai com suas cabecaséxclpara baixo em sinal de reveréncia e
respeito; no primeiro seminario na UFAM a Msc. @#éatemos declara ser a Yai fonte de
conhecimento pouco estudado.

197 A Pajé Esmerinda Trindade explica: “ndo precissacaom todos né?” Ou seja, é proibido
o casamento com homens descendentes de apenastterasadentidades patrilineares; todos
0s outros homens s&o possiveis maridos e parcexosis.
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Se a ascendéncia paterna define a diferenca eptaieeotodos os
outros homens, a ascendéncia materna define panmmulieres a
identidade de género e a identidade da sociedanigaemca’®® Ser
mulher significa atravessar identidades exogangcgsrar a identidade
da sociedade exogamica, a partir da qual as pasganham sentido. A
identidade de género para as mulheres, portantd, ezs relacdo a
ascendéncia feminina que determina as conexfes @dntidades
patrilineares.

Para os homens e para as mulheres existem homesis ig
homens diferentes; para os homens existem muligres e mulheres
diferentes. Para as mulheres, todas as mulheresdig&@ntes e,
portanto, todas as mulheres sdo iguais, ou sejtengem a uma soé
identidade cujo principio constitutivo é a diveesld social. Quero dizer
gue a identidade das mulheres, desta perspectigaase, constitui a
identidade da sociedade exogamica que tem poripidncsegundo os
Mestres com os quais trabalho, a diversidade com@nga da
continuidade da vida social.

Mulheres e homens podem casar com parentes densies
Tanto ascendentes paternos de suas ‘fideguanto ascendentes
maternos de suas maes - que indicam os clas e kBali$a casa
comunal, onde suas maes, avos, bisavos, tataraageram - Ssao
parentes desde a ascendéncia materna, que n&ar lin

Sendo assim, as identidades paternas marcam aengés e
identidades maternas apresentam a relacdo entrgifeasncas. A
identidade materna ndo marca a diferenca dentrosatdedade
exogamica, marca-a fora dela, delimita-a. A asoecidématerna esta
relacionada a diversidade, compartilha a contirdéd#e uma identidade
comum entre diversidades internas aos grupos exasjaen entre
sociedades exogamicas; delimita a familia de gugamamos que
casam entre si, e d4 o limite para as sociedadegmicas “Tukanoan”
e Aruak.

A identidade social das mulheres pertence a satgeeleogamica
“Tukanoan” e a identidade da sociedade exogamicakdiioan”
pertence as mulheres. S8o as mulheres que sustestemnexdes entre

198 Arrisco dizer que a origem das diferentes linquade ter sido, em grande medida, dominio

das mulheres, pois que séo elas que garantemiawidatle da diferenga, o que também pode
ser associado as mulheres Pajés, a presenca deccasanais com corpos de deusas até a
chegada dos padres e a posse das flautas pelasresdftajés, que conta a histéria do roubo
das flautas das mulheres-Pajés por Jurupari.

199 O que no passado determinava a casa comunelsmradmée nasceu, o cld e a grupo
exogamico.
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as identidades exdgamas no cotidiano das relagimsiss sendo as
mulheres, portanto, preparadas para mediar difasen¢

E na relacdo entre as identidades exogamicas qastaeelece
outra relacdo de identidade/alteridade: a idenéiddd sociedade de
exogamica em meio a outras sociedades. Por um fad@mm-se as
identidades individuais de diferentes grupos exd@gaque casam entre
si; por outro, a conexao/reunido de grupos exogdamsmergir outra
diferenca: a diferenca entre 0s grupos com 0s quiisse mantém
relacdo de parentesco, os Maku e Aruak, assim cemorelacdo a
outras sociedades que ndo se organizam a partinsdandéncia
exolinguistica. E o limite para os casamentos @ paparentesco que
constituem a sociedade exogamica. Sdo as mulhagsxgrcem essa
delimitagdo, no cotidiano da vida social, e todsswjeitos sociais sdo
irméos, o que podemos ver explicitado na cosmoldgikanoan”.

As mulheres delimitam o conjunto de grupos exogésiigue
casam entre si, desde que séo elas que fazem emeagacio entre
estes; isto acontece quando as mulheres saemsdasdsaseus pais, vao
para as casas de seus maridos e geram, em seddriagj a ligacdo
entre identidades exogamicas. Assim, um mesmo dagab abriga um
grupo diversificado mulheres falantes de diferetitepuas (C. HUGH-
JONES, 1979: 17). A forma como se apresenta adiilate linguistica
a partir da presenca das mulheres nos grupos Iquade ser
compreendida como expressdo local da identidadesatdedade
exogamica.

Outra questdo que vale notar é que a autoridade'lideses”
nesta sociedade é apresentada pelos registrog&toog como sendo
“fraca autoridade™®. Assim como, os modelos hierarquicos visiveis a
partir da exogamia sdo observados como pouco n@saaml cotidiano
da vida social - ainda que sejam apresentadas lasoes entre
diferentes grupos a partir de uma hierarquia (CGHLIONES, 1979:
100-106). Por outro lado ainda, em meu campo e#ffiogra autoridade
ndo esta em relagdo de dominagcdo, mas em recommtoinda
maturidade para os individuos em suas respectaag@es - os velhos

20 5egundo Wallace (1979), a autoridade do tuxauelétivamente limitada”, sendo definida
por Koch-Grunberg (2005) como limitada a repregentade do grupo em negociagdes com
outros grupos, cerimdnias e festas, e as interesngéra manter a tranquilidade das relagdes
internas dasib, conforme podemos ler no relato de Koch-Grunberg:

“Sua posicéo é principalmente representativa Nals brigas [...] duxaua vai apaziguando,
admoestando com palavras: ‘Isto ndo estd bem,rdeixkbarulho!’ Ele ndo pode castigar. [...]
A gente poderia comparar este sistema de chefia emmpeténcia com o cargo de alcaide da
aldeia alemd (Dorfschultze); o conselho comunitatamui corresponde a sociedade dos
homens casados de 14" (Koch-Grunberg, s.d., liviego29)
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e irméos mais velhos - e para a ancestralidade, spj@ para os clas,
como pode ser considerado também para as idergidadmamicas,
conforme podemos ver nas cosmologias que trazeorgingento da

humanidade; o que é também estendido as relactresnegros, indios
e brancos para as negociacdes para a realizac@otess (Apéndice).
Para o Kimu Ovidio Lemos Barreto, “Pamuri luky carregava a
Humanidade em Potencial e aos poucos foi povoariberra. Eramos
todos iguais dentro do Corpo de Deus. Eramos PaMatiso, a

Humanidade em Potencial.”.

Ao estabelecerem as relagdes entre identidadesamkeas, as
mulheres sdo o elo de relagdo entre as diferemastentam a
diversidade, ao produzirem conexdes entre difeeer®endo assim, sdo
também responsaveis pela continuidade da difergeta,continuidade
das identidades exogémicas e da diversidade somigtituida pelas
diferencas.

“As linguas diferentes em nossa sociedade surgirtama época
em que Deus muda a sociedade. Antes todos falavaesma lingua,
depois cada ‘tribé™ recebeu uma lingua. Isso aconteceu ha muito
tempo atrés.”. Kmu Ovidio Lemos Barreto. Manaus, 03 de julho de
2009, dltima reunido para a elaboragédo do artigesaptado na VIII
RAM.

Como pude ver nos relatos apresentados durantampocaa
énfase na diversidade “Tukanoan” é enfatizada nagamia,
especialmente, ao lado do exolinguismo. A patdliitade € apontada
de modo objetivo pela descendéncia clanica. A lipegaridade é
enfatizada para as relagbes entre clds, porém @aexogamina
linglistica, os homens aparecem como partes aatingis da exogamia,
a patrilinearidade para os grupos exdégamos é eadiaie criticada
dentro do movimento indigena. A principal criticaegogamia é a
ascendéncia matrilinear para filhos de mulherekdhoan” que casam
com brancos, ou ainda, com homens de outros gétpa®s indigenas.
E, por fim, o Kimu Ovidio Lemos Barreto apresenta a musica como
evidéncia fundamental para a felicidade da relag@ivpe homens e
mulheres.

Para explicar a diversidade linglistica e exogangotre o0s
“Tukanoa”, apreendi, desde as colocagbes dondk Ovidio, que
devemos pensar na relacdo entre ser humano e mls@dase dada

201 E interessante notar como @rku traduz “tribo” dando a entender que n&o é untevpa
que ele usaria, deixando uma impressao de queandi@ce uma palavra que comunique o0 que
ele quer dizer sobre sociedade exolinguistica.
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pelo Kimu, simultaneamente, ao exolinguismo e a musicéenorl a
pensar em que sentido estas duas caracteristiceantes da sociedade
“Tukanoan” podem relacionar-se, aproximar-se onadir. Para tanto
acessar esta relagdo entre lingua e musica buscdidlogo com a
antropologia a partir de meus conhecimentos comchdral em
musicoterapia e apresento uma reflexdo que redelfzarte de minhas
preocupacdes diante do “enigma” que € os interegsesnoveram 0s
“Tukanoan” e Aruak exdgamos a sustentar esse nmepkrHico de vida
social, caracterizado pela exogamia e exolinguismplicados um no
outro.

A partir do campo etnogréafico pude compreender egtamos
falando sobre um modo de vida social que priorizeomunicacéo
através da masica/sons, ainda que o sistema ltitguiseja
surpreendentemente rico e tenha sido notado, emsénfoara as
etnografias e menor énfase a experiéncia musicalgse modo de vida
social.

Aqui, quero apontar que a experiéncia sonora viadae o0s
“Tukanoan”, por um lado, pode ser observada taatpetspectiva da
andlise da apreensédo do estimulo sonoro para o borpano, quanto
da perspectiva de andalise do comportamento nadesaociais.

Nesse Ultimo sentido, Menezes Bastos (1999) apeessgus
estudos entre Kamayura, que também utilizam ddae® em rituais,
atribuindo centralidade a musica para a vida so8afjundo o autor,
para os Kamayura anup, ouvir, abrange o que nadipgrtuguesa se
traduz pelos verbos compreender, conceber, enteadsim sendo,
ouvir é compreender; e o verbo cak, ver, abrange noodo de
conhecimento traduzivel pelo verbo da lingua porsg identificar.
Sua andlise aponta outros caminhos para compreeoslera
centralidade da mdusica como eixo conectivo dasrstigeformas de
apreensao dos sentidos na vida social.

Menezes Bastos, analisa a percepc¢do auditiva entkamayura
a partir do Ihu, som gerado caminha através da alacagua, ou do solo
e alcanca o yapu “ouvido interno”. Segundo o aubsr,Kamayura
entendem ihu como um lugar privilegiado da men&relendo nédo sé
0 ouvir como o pensar. Os xamas entre os Kamayiog&apazes de
ouvir os pensamentos. lhu, por um lado, compresodies os tipos de
movimentos sonoros; por outro, abrange, por caeirasoposicao com
sons de linguagem (sons que n&o sdo consideradodingaa
propriamente dita), ye’eng. Ye'eng 1, corresponds sons guturais;
ye'eng 2, corresponde aos sons vocais que imitdimais, passaros e
espiritos; ye'eng 3, corresponde a voz articuladiagua. A diferenca
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entre voz (sons da lingua, ha comunicacao verlbsdne da linguagem
ou musica (comunicacdo nao-verbal), predominantemeonoléxicos,
diferenciam-se por sua altura (grave/agudo); fogatensidade,
forte/fraco), origem (fontes). A diferenciagdo entomunicacao verbal
e comunicacdo musical (vocal ou ndo) trata, segendator, de uma
fronteira entre os estados da natureza e da huat®idivindade.

Assim, os Kamayura apresentam uma concepg¢ao salmra
mundo que caracteriza seus modos de vida em ddédiy desde uma
identificacdo etnogréfica de uma quantidade sicptifra de mensagens
sonoras, até uma relacdo marcadamente sonoragiepsesocial com o
seu meio ambiente. Ou seja, 0s Kamayura ndo sOelmsrc
auditivamente a floresta e o meio ambiente de urdongeral, mas
também produzem mensagens sonoro-significativasucicamndo-se
com humanos e ndo-humanos, espiritos e com anifaismunicacao
Kamayurd com as vozes de animais, de espiritopmeta, da chuva,
do vento, sédo apontadas pelo autor pela audicdeodas, mas também
por produzir sons ao contato com essas sujeittisatiareza®

Se por um lado a musica pode compreendida em kayaral
para a vida social indigena, mais especialmente gntipos tocadores
de aerofones, sendo que entre os “Tukanoan” s&wétarhabitantes de
casas de musica e danca; por outro lado, os estudasnusicoterapia
que tém entre seus fundamentados a relacdo sofmisesno-som
(BENNEZON, 1988), explicitam diferenca e relagbesimfisiologicas
entre as reacbes do corpo humano a partir de umustmusical —
entendendo a musica como referéncia absoluta aseitlal humana, ou
seja, toda forma de vida social produz e é produerd sua relacdo com
0s sons, ainda que sejam formas diferenciadas mleriércia sonora-
social - e as reagbes do corpo humano a partirnde oerdem ou
mensagem comunicada através da lingua falada eingligue um
movimento corporal, conforme apontado Beltrina €6 Pedro
Lodovici Neto (2009).

Para a diferenca, os autores citados acima, relateaso de um
paciente com doenga de Parkinson - doenca progaessiegenerativa -
gue “era capaz de ‘tocar’ composic¢des inteiras Hepfd, em vividas
imagens mentais. Logo que ela comecava, seu elegfadograma
(suas ondas cerebrais), altamente anormal, voltauacamente ao

202 Esta idéia da comunicagdo indigena com animaisitgs, fenémenos metereoldgicos e
fisicos, como a combustéo da lenha, ou fogo, é éamédpresentada pela Pajé Esmerinda em
seu relato sobre o Curupira, pelo Yai Avelino pasasons produzidos pelos objetos rituais
durante as sessdes de antedimento, e palwukOvidio em suas explicagdes sobre os sons do
fogo dentro da Bahsakawi'i.
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normal, enquanto seus sintomas de Parkinson sunizm.forma

igualmente abrupta, todos os sintomas voltavam lage ela

interrompia seu concerto clandestino.”. Assim senelkiudos sobre
nerofisiologia da percepc¢do apontam para a diferemire o percurso
de um estimulo musical e do estimulo suscitado fietpua falada

(ECCLES, 1975). No caso acima relatado, o pacie@itetreme sob o
estimulo musical e, no caso de receber um estigelado pela
comunicacgdo através da palavra, o paciente contiamento, ou seja, é
0 estimulo musical que proporciona ao pacientgabididade em seus
movimentos.

Além de resultar em diferentes reacbes neurofigicdd, o
exercicio do estimulo-resposta musical - que eosréTukanoan” é
apresentado pela presenca constante da dancansogestautas, sendo
as casas comunais onde viviam, e hoje retomam corstrucdes,
tomadas pelo nome de Casas de Musica e Danca,aali$a produz
acuidade auditiva que aumenta também as possiekdde memdria
auditiva. Ou seja, quanto mais somos capazes adéficlr diferentes
sons, mais somos estimulados a memorizar uma dadetimaior de
sons sob as mais sutis diferencas, o que faz gastéerapias voltadas a
recuperacao de disfungbes da fala (LE HUCH, 1998n8, 1994).

Da perspectiva que apresento, reflito sobre emnogtida uma
sociedade que indica ser a musica um estimuloipaingara a interacdo
social, como parece ser a vida nas Bahsakawi'i &makn”,
Tukano/Yepamahsa, também tera uma maior probatidida produzir
diversidade linguistica; ou, de um modo mais cdkdgem que medida
0 gosto pela musica produz o gosto pela diversitiageistica.

Como sabemos a partir dos estudos em musicoterapia
fonoaudiologia, uma pessoa com menor acuidadeizudém maior
dificuldade em produzir os sons de fala; considdwamma pessoa em
idade adulta, com acuidade auditiva mais deserdel#era maiores
possibilidades de identificar aspectos mais swiath de outra lingua
diferente da sua materna, o que aumentara suabifidades também
de reproduzir esses sons em sua propria fala. femtaem um de seus
maiores apoios perceptivos a audicdo (ECCLES, 1§75Quero dizer
com isso que estamos tratando sobre um modo espedéf socialidade
(STRATHERN, 1988) que tendo a musica como centeah @ vida

203 claro que devemos considerar também fatoresddenoafetiva e social, o que quero dizer
€ que o exercicio da musica produz acuidade aad#ivouvir melhor é determinante para as
condigGes ao exercicio da comunicacéo atravédala fa
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social, esta énfase na experiéncia musical cortidt socialmente
possibilita a emergéncia de diversidade linguistica

3.1.2 Observagbes sobre identidades ex6gamas e iegolismo em
contextos contemporaneos

A énfase contemporénea estd na ascendéncia exegé&maitlo
negociada a condicao de indiferenciacao linguistitaseja, acontecem
casamentos entre falantes da lingua Tukano/Yep@mnalosém, com
diferentes identidades exogamicas, o que indicardinuidade das
relacbes exogamicas, pois a lingua Tukano/Yepamphs@a a ser
lingua referencial especialmente entre as miss@ssianas que
;aO)ierceram influéncia para a hegemonia da linguaial epamahsa

A presenca de casamentos com ndo indigenas no amepoc
etnogréfico pode significar que tais casamentopeitsn a re%ra
exogamica e ampliam as redes de relagdes socidigeimas®®.
Ressalta-se a importancia dos casamentos entrerdde identidades
patrilineares, ainda que sejam aceitos os casam@mioe homens e
mulheres que transgridem o principio da exogamize& casais sdo
apontados a partir dessa diferenca.

Entendo que o modo de vida social entre os “Tukahtam
continuidade enquanto modo especifico de vida kamimando por
referéncia as reflexbes dos indigenas com os dqrabalho sobre as
regras que regulavam casamentos entre seus asEEndemue s&o
apreendidas hoje como estratégias para a contdreiidkavida social.

Gracas a regra de exogamia linguistica, esses eimal$g sdo
identificados e se identificam simultaneamente &rosu grupos
exdégamos. Os descendentes de Bu’'l, antepassadi¥danairi Sararo,
marcado pela ascendéncia paterna, apresenta asgdiscisobre a
identidade indigena para filhos e filhas de mukheidigenas no
movimento indigena. Se o cla excluir a ascendémcéerna, 0S
filhos/filhas de mulheres “Tukanoan”, casados cd mdigenas, nao
seriam identificados como indigenas. No entanto,filbb®s dessas
mulheres exercem o direito a identidade indigena nontextos
contemporaneos, ou seja, tomam a ascendéncia matamo referéncia

204\/er também Lasmar (2005) e Andrello (2006).

205 | agsmar (2005) da especial atencdo em sua andlise gs casamentos entre mulheres
indigenas e homens brancos entre indigenas riosgrinais especificamente em Sao Gabriel
da Cachoeira.
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para reivindicar as identidades exogamicas “Tukahodialvez seja
interessante observar a atribuicdo das identidad@gamicas em
referéncia a sociedade “Tukanoan” e Aruak, pelo asen
simultaneamente, pois que a identificagdo da asoeial paterna como
referéncia faz emergir o conflito implicado na paidade das
identidades exdégamas.

Entre as etnografias, o desfio para o registroidizrgidades dos
grupos, considerando a estreita relacdo entre @&ceias patrilineares,
€ resolvido, por exemplo, por Casimiro Béksta ()388 sua pesquisa a
Maloca Tukano-Desana.

Na rede de relacdes presente em minha pesquisatemos a
regra da exogamia como ideal para os casamentabalfip com
identidades exdgamas Tukano/Yepamahsd, Desanakd,uyuratapuia
e Karapana. Contamos ainda com ndo-indigenas ertkstes do
grupo exdgamo Tariano, que séo identificados comald Portanto, os
grupos com os quais trabalho mantém referéncias ¢stas diferentes
identidades exogamicas.

Entre os desafios emergentes durante o trabalhzamio, em
relacdo as referéncias etnograficas que ressalt@entidade desses
grupos a partir dos diferentes grupos exégamo) adiembrar, quando
no inicio da pesquisa de campo, 0 momento em gilieapnfirmacao
do Pajé Avelino Trindade para a informacao obticlanginha pesquisa
de mestrad8® “O senhor é Tukano, né?”. Ao que imediatamenge el
respondeu: “N&o.”. Esta situacdo néo foi registragedudio e video,
pois foram as primeiras palavras que dirigi ao Maprimeiro instante
em que cheguei em sua casa, depois de o cumprimap@s meu
retorno a Manaus para a pesquisa de campo. Hanporéegistro em
video de uma situacdo semelhante que acontecenigzaadbnversa que
tive com dona Joana, mée darKu Justino, que tenta falar sobre as
referéncias identitarias de sua mae “Estrela Tapuia

E interessante que dona Joana n&o so evidencasseadéncia e
identidade maternas, mas também indica que a ddeldtide seu pai
“era mais Karapana’, ou seja, ndo era s6 Karapares também
Karapand, ainda que indicada com “mais” evidéndaguele momento
nao havia percebido o tamanho da minha falta, rtanen ja tinha
percebido o erro com o Yai Avelino. Tamanha a mdecarientacao de

26 £ importante registrar que quem me apresentolé/ARelino como Tukano, foi Gabriel
para quem a importancia do Pajé se dava especi&nen relagdo a sua autoridade como
Kiimu, o que entre seus parentes Tukano em Pari-Gexlate hoje ndo é reconhecida.
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minha pesquisa voltada para trabalhar com as “cas&sno em
Manaus”.

Como ja disse, esse foi 0 primeiro momento de enseelacdo a
identificagdo a partir da patrilinearidade, quandsisti com o Yai
Avelino sobre sua identidade Tukano e ele confimigha afirmacéo e
nunca mais toca no assunto. Tentei ndo apresends minhas
referéncias sobre sua identidade na expectatigaeemergisse alguma
informacdo sem a minha intervencdo, o que ao fitalpesquisa
acontece de modo bastante sutil guando ele comiaeclicar a presenca
de sua mae e dos ascendentes dela em sua fornmaméoYai, o que
antes é apontado exclusivamente a partir da geEatido de seu pai.

Por outro lado, a flexibilidade do Yai nas nego@és; para as
informacdes sobre sua identidade também pode st gomo uma
estratégia. Ele se adapta aos modos ndo-indiggmas;ordo com suas
expectativas e determinacdes, pelo menos em umeipsiinstancia. A
adaptacdo a forma, mantendo a orientagdo do sedidgeu préprio
interesse, é apresentada pelo Yai, assim como yzirsd, a Pajé
Esmerinda, nas narrativas e andlises de suasitiagtobre diversos
grupos e circunstancias sociais, sendo evidenc@mao principal
referéncia para ambos os modos de relagfes sooidiecidos junto a
seus ascendentes maternos e paternos.

Vale notar que a patrilinearidade entre os indigemen os quais
trabalho é ressaltada especialmente para os naseidaegifes e em
periodos marcados pela presenca dos padres, qpeirséipalmente os
descendentes do cla Yrimini Sararo.

Para o cld Yoga, o Yai Avelino e a Pajé Esmerimpe nao
estiveram sob a influéncia dos missionarios salesia o que também
deve ter acontecido com dona Joana, maeigouKJustinho, e se pode
notar por sua dificuldade em falar em portuguésue é préprio de
indigenas nascidos entre grupos mais distantes bdascos -, a
ascendéncia materna é ressaltada como referépotétadia.

Os outros clas, originarios do Tiquié, além de arh com a
presenca marcante dos padres, comdimiKOvidio, também contam
com a presenca do movimento indigena e dirigiaraesenovimento
indigena enquanto “Tukano” em equivaléncia as gtni&nomami,
Ticuna, Sateré, entre outros grupos étnicos. Onqueeriodo de minha
pesquisa jA estava sendo usado como sobrenomeexBomplo, as
liderancas, Estevdo Tukano, Miquelina Tukano, Bumif Baniwa,
usam como sobrenome a identidade exogamica.

Junto a estas transformacgdes, vemos as identidxdgiimicas
também apresentadas como etnias; assim, ressaltamfesncia
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masculina para a ascendéncia e para a organizagiat) especialmente
os descentes que participam dos movimentos indigenque citam
apenas as ascendéncias maternas.

Evidencio a importancia do que dizem os Pajés Awvele
Esmerinda e dona Joana, pois: (1) O Pajé Avelirecénhecido como
Yai, 0 mais alto grau de iniciacdo entre os pajéisamo/Yepamahsa,
pelo Kimu Ovidio Lemos Barreto, o0 que Ihe confere autdeddesde
um cla legitimado entre os descendentes “Tukangan’Alto Rio
Negro; (2) a perspectiva e andlise que pude ragistim campo esta
presente na cosmologia “Tukanoan”, conforme veremoseguir,
especialmente o trabalho de Gabriel Gentil, redaltéa compilacio das
falas de velhos Pajés, de diferentes identidadegéericas e que tém
como referéncia principal para a criagdo do mundewsa Ye'P4 e ndo
deuses como em outras narrativas; (3) os Pajésnavel Esmerinda,
assim como dona Joana, s&o os indigenas com nmgja loajetoria
pessoal histdrica e social, e ndo estiveram salfii€ncia da presenca
dos missionarios que respondiam a uma instituic&tigiosa
marcadamente guiada pela centralizacdo da auteridadculina. (4) ha
relacéo entre a presenca das mulheres-Pajés,ninzentio poder sobre
as flautas, e a presenga das casas comunais ¢dastcomo corpos de
deusas antes da chegada dos padres, e ainda&orefdre as casas, as
mulheres-Pajés e a deusa primordial Ye'’P4 Bahuahidd, também
chamada Mirié, musica; (5) outro desdobramento pana analise de
importancias equivalentes para as ascendénciasnaste paternas na
estrutura da vida social € a proposta de transfrim@ara a politica
para as relacbes de género na sociedade nao-iadigemo uma
maneira de garantir um “mundo”, ou seja, um modovida social
muito melhor do que o vivido “neste mundo”, quealser destruido.

Para as narrativas miticas também encontraremapqmtivas
que enfatizam a centralidade da mulher nas relagbemis, como
veremos a seguir.

3.2 ORIGEM “TUKANOAN" PARA DIFERENCAS ENTRE
NEGROS, INDIOS E BRANCOS

A verséo para as relagbes sociais entre brancgsyse indios,
conforme foi citada no subtitulo dedicado a apresereflexbes e
propostas do #mu Justino Melchiol Pena, é tomada por referénaia p
0s principios que regulam as relacdes entre cameatds de diferentes
expressdes da vida social humana, o que esta adplitas negociacdes
em pesquisa. A proposta sustenta-se numa relactatdmidade para
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as relagbes humanas e torna-se marco reflexivo gpatafinicdo da

ordem de autores para o artigo (Apéndi€glavra desmancha, sobe,
bota pro chdo, e vai rodar: producdo de conhecimeat relacdes

sociais,apresentado na VIII Reunido de Antropologia doddsul.

A nocdo de fraternidade entre seres humanos, apaesena
nocado de identidades patrilineares pelos registtograficos, €
pontuada também pelos Kumud e Yd&flaomo referéncia para a
hierarquia entre irmdos e irmas dentro das famfiE® a subdivisdo
entre clas/sihsassim como, para a diferenciacao entre os serearfusm
citados: negros, indios e brancos, sendo os négrass mais velhos e
0S mais novos, os brancos.

Em Bruzzi (1994: 67-68) encontramos versfes panacao de
fraternidade entre brancos e indios, o autor apt@sena narrativa que
mostra 0os brancos como igualmente emergentes derrParkysy,
deidade amplamente apresentada como “cobra-canaaliteratura
etnogréficd®, o que é criticado peloihu Ovidio Lemos Barreto, “Eu
coloquei pra ser assim. Eu no principio veio ess@WPi lukysy, né?
N&o é ‘Cobra de Canoa’ ndo. Pamuriysikpra mim de ser assim. Nao
€ ‘Cobra-Canoa’.”. [00:22:19;16] oito de maio d€20

Na citagdo do Emu Justino, ele ressalta a relagéo entre negros,
indios e brancos como uma relacdo entre irmaoa; @atai Avelino, a
Pajé e o Kmu Ovidio a evidéncia é de que s&o trés pessoasnane
assim, ndo fazem objecdo para a interpretacdo ldgéoea partir da
nocdo de fraternidade. A Pajé Esmerinda e dmi Ovidio ndo so6
aceitam a proposta, como assinam no artigo os sedmdiimu Justino.
Em comum entre as referéncias reflexivas, estaegam trés pessoas
que foram chamadas em momentos diferentes, umaddevez. Marca-
se a hierarquia a partir da nocao do tempo, h&noruma cronologia
para 0 momento em que cada pessoa “se apreseatd die Ye'Pa, o
gue é associado ao mesmo principio que reguldag®es entre irmaos
mais velhos e mais novos, clas e identidadesipatiiles.

A partir da perspectiva apresentada durante a [s@sda campo,
as hierarquias séo definidas pela ordem de nastwmedas criangas nas
familias, categorizando irméos mais velhos e mai®$, e relacionando
também ao tempo de surgimento dos clas, conformsemtado pelo cla
¥remifi Sarar6. Para este cla, cujo ancestral é Bu'll, adarRaimundo

207 plyral das categorias de pajé Tukano/Yepamahgggctvamente #mu e Yai.

208 Overing (2002) traz uma reflexdo sobre as eswstwlementares da reciprocidade ao
analisar a relacéo entre as diversidades emergsateamuri luksy, tomando a alteridade e a
semelhanga, o eu e o outro, como partes interdepralas relacdes de reciprocidade.
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na lingua portuguesa, pai de Madu, seu segundw, fijbe foi pai de
Porciano, que foi pai do inu Ovidio. O primeiro filho de Bu'u-
Raimundo, irmédo mais velho de Madu foi Doé, quepfai de Juanico,
que foi Pai de Manuel que foi pai de Antbnio qu@at do Kimu
Claudio Barreto; assim, Claudio Barreto descendairdeirmdo mais
velho do Kimu Ovidio. Nessa ordem, o surgimento de dois nolassa
partir de Do’'é e Manuel, sdo hierarquizados entéelaao irmdo mais
velho, Do’é. Assim, a ordem cronolégica de nascimemlos
descendentes é determinada em continuidade a atdemascimentos
dos irmaos. Os ancestrais que sao referénciasapanaigens dos clas
séo identificados por seu parentesco a partir d@noide nascimentos de
seus antepassados que lhes dao origem. Essa oedeasamentos faz
parte da memoria dos clas. Por este motivo ospddem ser de irmaos
mais velhos, ou irmdos mais novos. A ordem croncégde
nascimentos marca a hierarquia, sendo a hierafgasicamente a
autoridade para se fazer ouvir diante da familiacld, e da sociedade
exogamica, conforme pude ver na pesquisa de campo.

No caso do RKmu Ovidio, mesmo sendo descendente de Madu, é
apontado com maior autoridade para falar sobresmalogia e rituais
Tukano por dois motivos: o fato de ser mais vethas também por ter
sido ele quem ajudou a vilva Antdnia a abrir rodasempenhando um
papel de pai dos filhos de Antbnia que eram filldes Antdnio,
descendente de Doé, irmdo mais velho de Madu, afilhos de seu
ancestral comum, Bu’'d, Raimundo. Nota-se que aridatte também é
definida pelas relagbes em contexto, acompanhandowdam dos
nascimentos dos antepassados.

A autoridade é relacionada ao tempo de vida dovithad, da
familia, do cld, do conjunto de identidades patgires. Quanto mais
tempo de vida, salvo excecdes, € compreendido cpieres sdo as
condi¢cbes de avaliar as origens e as perspectezanchminhamentos
diversos para os grupos; assim, consideram-se @& vethos com
maior autoridade para falar sobre os antepassadascesmologia
pertencente ao grupo, como para orientar decis@esegvolvem o

grupd®.

299 Considerando Aruak e “Tukanoan” como duas sociesldistintas, durante minha pesquisa
de mestrado Gabriel Gentil afirma que as identisla®gamas Aruak sdo mais antigas que as
“Tukanoan”, o que lhes confere maior autoridadesaEautoridade ancestral é sempre
relacionada com as interpretag6es da vida soaal referéncias da histéria entre sociedades.
Essa afirmagdo acontece gracas ao fato de Galdelentender a lingua das cangbes da
Discoteca Etno-Linguistico-Musical (Bruzzi, 196&}jo acervo conta, segundo Gabriel, com
cangOes em idioma Aruak anterior aos que existgmépor isso somente os “velhos Pajés”
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Essa ordem de “surgimentos” das diferentes idesfeisla
patrilineares que formam hoje a “familia’/sociedade
exogamica”"Tukanoan”, é relatada, em diferentes dests para o
surgimento da humanidade (BRUZZI, 1994; OLIVEIRAZOBON
e MEIRA, 1994; BUCHILLET,1997), e pode ser enterdidomo
tempos consecutivos para o surgimento dos segmego®dgormam a
organizacao social.

Nesta diversidade de versdes, a mais conhecidaa “aobra-
canoa”, criticada pelo #nu Ovidid™®, que afirma néo se tratar de uma
cobra, nem pela aparéncia, nem por significadseja, nada tem a ver
com a idéia de cobra. Segundo @nk, trata-se do corpo de uma
Divindade que pode até ser comparada a uma canda, @ue ndo seja
uma canoa, mas nada tem a ver com uma cobra.

No mito “Tukanoan” (GENTIL, 2000) os deuses criagmsa
deusaYe’'Pa-Bahuari-Mahs6 sao identificados como irmaananes,
assim como os filhos deles. Ha, portanto, distingigre o irméo maior,
o primeiro deus a ser criado pela deusa, que Eameg ao irmao mais
velho, e os irmados menores, criados depois por &B&huari-Mahsb.
Assim, os outros deuses séo classificados entr@ognmaiores/mais
velhos e menores/mais novos.

A relacdo que o mito apresenta entre os filhos d&®& como
seus irmaos menores, corresponde ao modo comdaligelias com o0s
quais trabalho tratam as relagdes entre identidpdedineares, clas e
relacdes entre parentes (irmaos, primos, tios).

3.3 A EMERGENCIA DO FEMININO-CENTRAL NA MITOLOGIA
“TUKANOAN"

Segundo Gabriel dos Santos Gentil, a diversidadenderativas
miticas participa de sua atualizacdo constanteyeo multiplica suas
possibilidades de versfes. Cada novo momento vinadnistéria da
humanidade e do cosmos esta sendo criado e o s gbr contado
diferente. Assim, cada nova pajé apresenta sudo/e@®u seja, para a
cosmologia “Tukanoan”, segundo Gabriel, 0 “mundd esndo criado”,
0 que difere da cosmologia cristd que prega aawialp mundo no
passado e o caminho para sua destruicdo no futuro.

que ja morreram compreenderiam, dai o desdobrardentonversa em torno dele considerar
0 Aruak o idioma mais antigo.

210 Egsa critica é confirmada pela Pajé Esmerind@&npar Pajé néo a faz em forma de critica,
mas sim de afirmag&o: “N&o é cobra ndo, é um Deesrpo de um Deus.”, Manaus, 15 de
dezembro de 2009.
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No “Mito Tukano”, escrito por Gabriel, a deusa poncial
“Ye'P4a-Bahuari-Mahs6 Gente (femin.)-Terra, Gente gpareceu por Si
mesma (...) defumando para baixo. Estava paraaviCasa da Terra,
para criar a Terra e as humanidades com as ceambdela’
(GABRIEL, 2000: 19-23). A relacdo entre Ye'’Pa Baliwhdahso e a
centralidade do feminino entre os “Tukanoan” aparem relacdo a
centralidade da musica na vida social. Também ctartrio, a deusa
primordial € “Feita de Sons e Mdusica”, “Aparecida Wazio”, da
inexisténcia, cria outros deuses, que por suaargn outros, até 0s
seres humanos, criadores, descendentes de Ye'RarB&ahso.

Para 0 mito Desana escrito paztti** do povoado de S&o Jodo
no Rio Tiquié, a deusa primordial, Yebabél6 (tetediaravd), avo do
universo, apareceu a partir de objetos e crioussesipmesma antes da
existéncia de outra deidade: “Havia coisas mistasopara que Ela
pudesse criar-se a si mesma. Havia seis coisasrimésts para que ela
pudesse criar-se a si propria. Existiam seis cdipésiveis: bancos,
suportes de panelas, cuias, ipadu, pés de mamipiacé, cuia, cigarros.
Dessas coisas ela se fez a si mesma. Por issseethama a Nao
Criada” (KEHIRI, 1980: 51).

Ha narrativas em que essa relacao se inverte pgémero das
deidades. Se na narrativa Desana descrita acinr@adaosa primordial,
Yebdabéld, a “avd do universo” cria a si mesma pai@ 0S outros
deuses. Numa outra versdo de Diakuru e Kisibi,e@s@mente, o pai
Ameérico Castro Fernandes, Tuxaua da comunidader@ulmcalizada
no lgarapé Cucura, na margem esquerda do Rio Tiguieu filho
Dorvalino Moura Fernandes, € o deus primordial miase Umuf
fiehki (todos os “u” séo cortados) “o Avd do Univers@ am ser que
apareceu por si mesmo no universo. Um dia, candaddaver sozinho,
ele disse a si mesmo: - ‘Farei outros seres cormbanaparéncia que se
chamardo Umirmahsa, Gente do Universo™ (DIAKURU e KISIBI,
1996: 19). Encontramos ainda, no texto dos Taliadeamados Tariana
- na versdo de Kedali e Kali, respectivamente, MaMarcos Barbosa
e Adriano Manuel Garcia, ambos das margens do RiariC- uma
narrativa que conta que o mundo e a humanidaderiséios pelo Deus-
Trovao (KEDALI e KALI, 2000).

Gabriel Gentil (2000), ao falar sobre a diferengaree as
narrativas miticas, afirma que cada Pajé escolmocatualiza sua
versdo e mostra as narrativas de diferentes pajé&m®/Yepamahsa:

211 primeira publicagdo sob a autoria de um desceadéas sociedades exolinguisticas
narrando mitos. (Ribeiro, 1980: 9).
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Os Tukanos sdo assim mesmo: outros comecaram
com o Avd do Mundo. O Tuxaua Manuel
Machado, da tribo Tukano de Pari-Cachoeira, ele
sempre comecgava contar a Criacdo do Mundo e
com o Emékho-Nihké, o Avd do Mundo. E eu,
Gabriel Gentil, da tribo Tukano, aprendi
Cerimbnias, e Mitos, com o Tuxaua Manuel
Machado, mas ao contar e escrever a Criacdo do
Mundo, comecei com a Ye'Pa-Béhkéo. Porque
todos reconhecem que ela é Irm& Maior do Futuro
Trovao, e é ela que tinha as Cerimbnias, no

Comeco. (Gentil, 2000: 143).

Durante minha pesquisa de mestrado Gentil citaaaitidco
narrativas miticas de diferentes pajés Tukano/Yepad e duas
Desana. A primeira citada é do Pajé Pedro Costasggeindo Gabriel,
falava sobre o Primeiro Avd do Mundo que mais teseldransformou
em Trovao, identificando, portanto, um criador ndiso.

Segundo Gabriel, para o Pajé Tukano Américo Pimemwte
Primeiro Avd do Mundo tentou criar a humanidades ma@o acertou, o
que lhe fez pedir a Ye'Pa, a deusa primordial par@ar “as
Humanidades, a Luz e o Sol, o Segundo Av6 do MunBefjundo ele,
outro pajé Tukano, o Pajé Domingos Peixoto, falgwa somente uma
criadora criou, que ela “funcionava” como homenoma mulher “Ela
engravidava sem ter homem e Ela Engravidava tambémomem.
Antigamente a forma dos Corpos dos Deuses ndooena 0S NOSS0S
corpos hoje” (DE SOUZA, 2003). Cita também o Pajégélo Branddo
que, segundo Gabriel, dizia que quando a “Mulhéadodra vivia, Ela
era ao mesmo tempo como mulher e como homem”. &atwntou
também, durante meu mestrado, que o Pajé Tukaneldmmsinava
gque a primeira vagina era na garganta, a seguad&seyovaco esquerdo
e a terceira, atual, é entre as coxas. SegundoieGapara o Pajé
Angelo, cada vagina tinha filhos com caracteristidiferentes. E o
quinto pajé Tukano/Yepamahsa, citado por Gabriel,Rajé Francisco
Marques que, segundo Gabriel, foi “Negativo, o @ia o Primeiro
Avd do Mundo, Engravidou de longe a Criadora Yedé@avés dos
Pensamentos.”.

Entre os Desana foi citado o Pajé Porciano Barfeste pajé
falou que no come¢o do mundo ninguém sabia se elflzemou se era
homem, ndo tinha vagina, nem pénis, ninguém eraemdiexo. “Nao
tinham sono, nem doengas, nem maldades como hojedscimento de
“Seres-Vidas” era através de “Musicas de Jurupas’musicas quando
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eram ouvidas pela “Deusa j& faziam Ela sentir ngpp@¢odo o Gosto,
Gozo, Ele ja estava Engravidando Ye'Pa.”. E erdatizreunido entre
deuses masculinos e femininos: “A Garganta de Y&Racomo se
fosse um alto-falante. Quando Ela chegava, Elealdvé para Ela:
‘Agora Somos Duas Vidas e Duas Almas. Vocé sempigtid em
Mim e Eu sempre vou existir em Vocé'. Esse tipoRidavra, Ela
escutando, sentia os Gostos em todas as Partesogm @ ja
Engravidava. Essas eram as Palavras Fortes, essasraB se
chamavam Gentes-Cerimonias’.”.

Segundo Gentil, para o outro pajé Desana citadRajé Bibiano
Vaz:

no Comeco do Mundo a Gente adordvamos
também a Criadora Ye'P4 e depois que Ela
abandonou o Primeiro Avé do Mundo e casou
com o0 Segundo Avd do Mundo que é o Sol. Os
Desanos passaram a adorar 0 Sol e Ye'Pa passou
a se chamar Avo do Dia, Esposa do Sol. Outro
nosso Deus era Bahseb6 O’akhé, e atualmente n6s
unimos junto com os Tukanos e adoramos o Deus
Lua e viajamos Canoa de Cobra-Grande e temos
Origem semelhante a Origem dos Tukanos. (DE
SOUZA, 2003).

O Kamu Ovidio Lemos Barreto apresenta outra versaeralife
de todas as apresentadas por Gabriel Gentil. Rgrarne deus primeiro
e masculino gera um par de deuses, um masculime ®minino, que
sao responsaveis pela criagdo do mundo.

O feminino entre as narrativas citadas é centralseangrande
maioria e quando ndo ha a centralidade de uma desta énfase foi
dada por Gabriel Gentil que pontuava criticamenpg®sicdo dos pajés
que néao tinham o feminino com central em suasataas. Por outro
lado, o espaco social proprio as mulheres para dantidades
exogamicas, lhes determina papel fundamental pamtnuidade e o
fim dessas identidades. Além disso, Por outro kidda, a énfase do
Yai Avelino e de dona Joana para sua ascendéntémaaa afirmacéo
da existéncia de Dihig6é peloiiku Ovidio, que é uma cantora que
percorre todo o saldo de dancas cantando em som, levam-me a
compreender que estamos estudando uma sociedadadmapela
presenca central da mulher, como Dihig6.
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No “Mito Tukano de Criacdo do Mundo” (GENTIL, 2088)- a
Criadora Ye'Pa Bahuari-Mahs6 cria o Primeiro e SelguAvd do
Mundo, mas o Primeiro Avé do Mundo ndo aceita sigem e por iSso
ele se transforma no Trovdo. Ye'P4 cria seu Seguvdodo, o
Segundo Sol, com o qual gera outros seres. Estalagsgm do mito
explicita a ideia de que as mulheres criam e desitras identidades
masculinas. Para a sociedade exogamica, entdcgssamilheres que
sustentam a diferenciacdo e a identificagdo ensreidentidades
exogamicas, visto que sdo as mulheres que estabelse cotidiano as
relagdes entre estas identidades.

As tendéncias contemporaneas a centralidade masqdrecem
ter relagdo com o contato com os ndo-indigenagdedesbservacéo das
respostas dos ancidos a minha posi¢cédo durantaaigesle campo, até
a presenca dos missionarios catélicos que, seg@adwiel Gentil,
proibiram inicialmente a constru¢éo de casas aoigsts com corpos de
deusas e de divindades com ambos os sexos, e iapaopise de
objetos rituais, da ayahuasca, proibiam as naasativiticas e chamaram
Jurupari de Diabo. Apesar dessa violéncia, as ¢Oadide escravidao,
exploragcdo e morte, anteriores a chegada da mgsésiana no Alto
Rio Negro contribuem para a receptividade e ad@tag@ intransigéncia
dos padres. Os indigenas com os quais trabaltroaafir por um lado,
que seus antepassados aceitavam as exigénciasadi@es,ppor outro
lado, que seus antepassados viam as acdes doss pedmeo
desrespeitosas e violentas contra seus modos aeatiial. E, por outro
lado ainda, relatam que seus pais e avOs escondémmpadres a
ayahuasca e tudo o que estivesse relacionado copratisas de
pajelanca.

Durante o meu mestrado, Gabriel Gentil afirmou asi@rimeiras
casas comunais a serem destruidas e proibidas fases construidas a
partir da nocdo de corpos de deidades femininase edaldades
hermafroditas. O antropomorfisr’ﬁa corresponde, deste modo, as

22 E interessante notar que se as histérias eranibigas” como esta exposto no titulo da
obra, a questéo é: eram proibidas por quem? Nagis@as com os Kumud e Yaiwda, a Unica
men¢é&o a proibicdo de mascaras, ayahuasca, aasasinentos rituais e cosmologia, foi por
parte dos padres. Talvez seja mesmo a Unica fenpeoibicdes relacionadas as praticas rituais
das sociedades exolinguisticas.

213 Reichel-Dolmatoff (1968: 78-79) traz a descric&n ahsa comunal em parte como um
“Gtero do sib”; Béksta (1988: 42) apresenta o aumeorfismo simultaneamente associado a
estrutura da maloca, aos rios e as folhas de daaphém chamada ayahuasca, bebida usada
para rituais xamanicos entre os povos desta ratadAmazonia. Para uma citacdo geral da
etnologia e o antropomorfismo nas casas comunaigambém Hugh-Jones (1995) e Costa e
Malhano (1987), Hammen (1992).
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deidades femininas, masculinas e hermafroditas a biéacdo para o
corpo de animais, ainda que eu nunca tenha ouvitdsericdo de uma
casa comunal construida a partir do corpo de asimai

Gabriel apresenta uma classificagédo para os noozeesteios, de
acordo com a relacdo da maloca e o corpo das dsidadresentando a
importancia destes nomes de esteios para a definigd género,
feminino ou masculino, da casa comunal. Casa camesaadle esteios
femininos eram de casas com corpos de deusas, Imascule deuses
masculinos, e de ambos, masculinos e femininosn erasas com
corpos de deuses hermafroditas. E interessanés casn corpos de
deusas, com mulheres-Pajés que tocam aérofonemseesteios tém os
mesmos nomes das mulheres que a habitavam, isso antgs da
chegada dos padres.

Sobre os nomes femininos para os esteios, Gabitglaaque
estes eram utilizados na época em que “as MullRags
comandavam”. Ora, se essas casas deixaram der exigartir da
presenca dos missionarits por deducéo podemos propor que a partir
da presenca dos religiosos cristdos as “MulhergsPdeixaram de
comandar, pois ao falar sobre a extingdo das casaanais, Gabriel
afirma que as primeiras casas a serem perseguédas padres eram
casas construidas com esteios femirfiios

24 para o fim das casas comunais dos povos do Alto NRigro no Brasil temos duas
interessantes versdes, a primeira do missionafesiano Bruzzi da Silva (1977: 161-2)
descreve a derrubada de uma ultima casa comuntdrririo brasileiro em 1954 e a da
antropdloga Jackson (1983: 17-18), que relata uomaunicagdo pessoal feita por Howard
Reid que a ultima casa comunal foi derrubada erd h@@Brasil.

215 gegundo Gabriel, “O Tuxaua da maloca de Pari-aichoJosé Demétrio Silgueira,
conhecido como José Metri, ele é o pai de todoBukano de Pari-cachoeira, ele construiu a
maloca dele, ele deu 0 nome de mulietpa-0’ikhd, 1a ele explicava que aquela maloca dele
era a Ye'’paom as Coxas Abertas, ele fez a construgdo da enatotando a Maloca do Lago
de Leite, é assim que o meu pai Candido Gentil§Baie contou que viu essa maloca quando
era garoto e outras testemunhas Bibiano Costag Rzx#ta e Lino de Abreu que ouviram essas
explicacdes, e a outra maloca que eles constrgrardo Lua, ©’akhé” (De Souza, 2003).



236



237

4.0 PREJUIZO DAS CONSIDERAGOES FINAIS

O desafio etnografico é estar em estreito dialagn o campo.
Trabalhamos, eu e 0s sujeitos sociais com os tra&ialho, os Mestres
desta pesquisa, para etnografar as relacbes sdeaife a pesquisa
etnogréfica. A linha geral que distingue este ffabase da numa
etnografia que faz emergir a fronteira que sepajaits e objeto na
producao de conhecimento em antropologia.

N&o posso dizer que estamos com uma proposta tntva de
Bruno Latour (1994), por que ele ndo faz com queciestistas de
laborat6rio, sujeitos sociais com os quais eleatfsh) tornem-se sujeitos
do conhecimento produzido a partir da etnografiaeja escreve. Aqui,
eu, como antropdloga, fagco isso. O autor objetifiea vida de
laborat6rio” e traz para a antropologia simétricaprposta de
ultrapassar fronteiras disciplinares. Nesta teségnelo que estamos
ultrapassando fronteiras epistemolégicas, ou pgmaal tedricos como
apresenta-os Tomas Kuhn (1992).

Também ndo estamos fazendo aqui, uma etnografiadeol&
“antropologia da antropologia do outro”. Trazemasauanalise da
antropologia e ndo do outro do “outro” da antrog@e considerando
gue noés antropologas/os entendemos que o “outr@httapologia séo
0s “nativos”, e pretendemos que o “outro” do “olfmla “antropologia
do outro” seja as sociedades nao-indigenas! Mam® estamos errados,
0 “outro do outro da antropologia” somos, antrogéklos. NOs
antrop6logas/os somos o outro dos nativos (Vivede€astro, 2002).

Agradeco ao professor Antonio Carlos Souza Limaiogepsora
Sonia Maluf pela sugestédo de leitura de Tuhami cosferéncia para
este trabalho. Quero dizer que a emergéncia douigaslp enquanto
sujeito do conhecimento diferencia esta propostade Crapanzano.
Crapanzano, como disse, ndo coloca Tuhami no Ildgasujeito do
conhecimento antropoldgico a avaliar a relacaoeeatrtropélogo e
nativo no jogo antropoldgico. Nossa diferenca emelgy que apresento
como eixo do debate nesta tese, porém o processorrucdo de
ambas as etnografias entrelacam-se no esforco ppliciar e
ultrapassar a distancia que marca as diferences ‘giigcurso nativo” e
“discurso antropolégico”, questdo inspiradora, a tsabalhada mais
detalhadamente em outro momento.

Para ultrapassar essa fronteira, Jodo PachecoivEr®(2004)
em sua maneira de enterrar 0 umbigo nas negociagdesampo
etnografico, oferece-nos apoio. Procuro tangenc@amo ele uma
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abordagem que projeta dimensfes sociolégicas. Ceeparar o
movimento social pela propriedade intelectual demhecimentos
tradicionais deste trabalho? Ou ainda, a hist@iAmazonia?

Por outro lado, sinto-me inspirada pelas reflex@@esentadas
por Viveiros de Castro que em “O nativo relativansegue reunir
dedobramentos filos6ficos e epistemologicos para redacao
antropologo/nativo indicando um esgotamento reftexb que me faz
entender que sua continuidade estd no campo. Raorlado ainda, os
trabalhos em antropologia visual que discutem dygr@o de filmes por
indigenas, que passam a conceber sua propria @i@dignica
(TURNER, 1993; GALLOIS, e CARELLD); ou seja, os ‘quplisados”
passam a exercer o lugar social de sujeitos doecimbnto e este
deslocamento é fundamental como referéncia pamneepcéo desse
trabalho, ainda que o campo das producdes vis@aiseja central para
a antropologia que tem como eixo central de ret@aéreflexiva a
apresentacédo escrita da produgédo de conhecimento.

Também encontro apoio nas reflexdes dos pés-mosieamire
0s quais a desconstru¢do da autoridade do antgipolta verdade
produzida pela etnografia, parece diminuir a adéae das
antropologas/os, 0 que nos leva a uma sensibilidacke o tamanho de
nossos desafios, e indica que a autoridade dastospélogas/os deve
buscar outras estratégias para se fazer legitima e pares. O que
para a tematica de uma etnografia da producao dieecionento em
antropologia, que analisa a antropologia enquad#o social “nativa”, a
diferenca também é evidente. Estamos apresentasid etnografia os
pesquisados como sujeitos do conhecimento antrgigol&, por outro
lado, acrescentando ao que minhas colegas e parckirtrabalho estéo
realizando na Argentina, nesta tese problematizaasosmplicacdes
dessa mudanca de perspectiva para quem era objpEsduisa e passa
a exercer-se enquanto sujeito do conhecimento (TGMA, et alli.,
2009).

Para as questdes apresentadas como sugestfesaso \adtado
a exogamia e exolinguismo, agradec¢o a professotanélte Tassinari
pelas sugestdes, a partir do que examinei com wropmais de tempo
a bibliografia e reelaborei o debate. Espero estés proxima de vossas
expectativas. Nao posso querer que a professoicEncom minhas
propostas, mas posso pedir que considere a pasiEl de
desdobramento da analise sob a perspectiva queeafwe Quero dizer
com isso que precisamos, sim, de mais informagba& que as tenho,
mas n&o ha como desenvolver o debate neste monpaméop qué me
limito por hora ao que estd apresentado. Ficoueetéd que esta
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tematica deve ser investigada entre maiores esforgmos durante a
defesa, com a presenca do joverrki Bu'l Kennedy, que ndo ha
como delimitar pontos, mas, antes, indicar posdddes. Ou seja,
estamos, antropélogas/os e sujeitos do conhecinmot@l com os
quais trabalhamos, voltados a ampliar as fontesadesso aos
conhecimentos milenares desenvolvidos pelos povasgamicos
habitantes da regido do Alto Rio Negro, no BragilaeColdbmbia, que
sofreram genocidio, escravizagao, violéncia fisisanbdlica.

Outra questdo que quero apontar é o fato de utidizpalavra
“Tukanoan” entre aspas para indicar uma entre asedade$®
exogamicas que habitavam a regido do Alto Rio Negreartir da
revisdo do debate voltado a compreensdo da exogamgisanto modo
de vida social decidi assumir a palavra “Tukano@oimo sabemos, é
uma palavra inventada para denominar uma socieftadeda por
grupos exdgamos. O motivo pelo qual uso aspas skea®- fato de que
0s sujeitos sociais indigenas, descendentes diasiades exdgamas néo
se auto-denominam “Tukanoan”. Esta questdo defmenpasse, pois a
sociedade, a partir dos estudos que realizei ptésente momento, ndo
tem nome.

Reunido de Curupiras

A Pajé Esmerinda Trindade da Silva é a mais vettige é¢odos.
Tem mais tempo de vida e, até a adolescénciaamaso a situacdes e
que seus irmdos mais novos ndo conheceram. E sségte o modo
como os trés irmdos apresentam a pratica do sil&@who estratégia
para a protecdo. Ou seja, do mesmo modo como reaqm@msdo era
possivel falar sobre o assunto, ha uma discricBcesas experiéncias
individuais, especialmente por parte da Pajé Esmerique viu os
irmédo crescerem. O Yai Avelino se posiciona, domuesnodo, em
relacéo a vida do irm&o mais novo. Cada irméo wellso conta a sua

216 N&o apresento um debate para o uso dos conceitsscitdade e socialidade por falta de
tempo. Quero dizer que interessa marcar a diferentra as propostas politicas e econdmicas
das sociedades estado e a vida social “Tukanoamiati a indicar uma relagdo equitativa
para o debate, nesse sentido chamo os “Tukanoawnimde sociedade formada por grupos
exdgamos, para evidenciar os impactos e prejuiroadgs pelas diferencas politicas que
estruturam os modos de vida em relagédo. Os prsjeonémicos e politicos sédo apontados
como principal dificuldade indigena para viver entrdo-indigenas. Como disse d@nku
Yuapuri, Claudio Barreto, “nosso povo era liberaiontinha chefe, ndo tinha governo. Os
antigos se reuniam e conversavam sobre como deveses feitas as coisas. Era um povo
livre.”. Este € outro debate, trago-o nesta notafaper parte de meu campo e resultar na
oscilacéo conceitual no texto para o uso das catiesgsociedade e socialidade.
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prépria histéria sem mencionar a presenca dos mo&iss. Jodo, 0 mais
novo entre os trés, conheceu as mesmas situacfidacées quando
ainda era carregado no colo, conforme ele relassindy o Pajé Jodo
conta sua historia, “lembro de minha mée fugindo psto comigo no
colo e com criancgas junto.” e o Yai Avelino conte doi enviado para a
Colémbia. Esses fatos ndo sdo mencionados pel&Baiérinda.

O Yai Avelino conhece a vida no interior da mata @final de
sua segunda infancia, quando é enviado para a G@o6mM Pajé
Esmerinda viveu afastada de outros indigenas iaiéio da vida adulta,
momento em que se casaria, sendo que seu noivamjoudigena em
idade de casamento é mais jovem do que ela. Eta qoe fez viagens
por lugares de mais dificil acesso e nessas viagmrgece o Curupira.
Para suas referéncias como irmd mais velha, seu@od; Jodo e
Avelino, ressaltam, “Isso quem sabe é a Mana Veéllem que falar
com ela”. Reafirmo o que me levou a apresentajéfPaneiro no texto
desta etnografia.

O Yai Avelino Trindade — sendo o primeiro a seeapntado e 0
primeiro com o qual que eu entro em contato paealizacdo do campo
etnografico para o doutorado, marca sua importérariao homem que
trabalha pelo bem-estar de diversos grupos sockjs.portanto,
reconhecido por todos os grupos aos quais prestica® ajuda e
compartilha conhecimento, quer seja entre pesquiesd pacientes,
jornalistas e ao proprio movimento indigena.

Atende a toda hora, basta que esteja ao alcaneerelalver o
problema de quem requisita sua ajuda. Sua inseamgdocontextos
politicos e econbmicos que envolvem a producdo exarcicio de
conhecimentos, d4 a ele condi¢cdes de um dialogoitidef para as
negociacdes em pesquisa. Sua posicdo € clara datived, pois é
dimensionada objetivamente a partir das relagteaiso

“Pedi a Deus para acabar com este mundo”, declafai,oque
deseja uma transformacéo total das relacbes soEwgiicita, com esta
frase, que ndo teme nenhum tipo de destruicdobd,ade guerra,
doenca, pois compreende que a vida, conforme adamtelos brancos,
ja esta predestinada ao seu fim, ou seja, 0 modw gegulamos as
relacBes sociais pela continuidade das sociedatizdeeé insustentavel,
portanto, autodestrutivo.

Neste sentido, a antropologia — e dentro da diseiglponto aqui
minha pesquisa - é apenas mais uma expressdo tlaggas de
exploracdo e exclusdo social prépria das sociedass brancos.
Portanto, minha tese sé fara sentido para el@rssapaz, tiver o poder
de mudar esta sociedade. “O que eu ganho com jgsergjunta irdnica
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gue evidencia a inutilidade da pesquisa antropcéogara os sujeitos
sociais pesquisados. A mesma pergunta serveiiaw KOvidio Lemos

Barreto, que teve eco nas vozes da indigena Macil®t.emos Barreto
e do Kimu Justino Melchiol Pena, ao traduzirem para ougoés suas
criticas a antropologia.

A Pajé Esmerinda, por seu lado, acena com serengadrinho
para a minha presenca, se é que com isso facoandiferenca entre a
delicadeza de sua posi¢do em relacdo a posicaoutitos Pajés. Sim, a
Pajé Esmerinda ndo entra no embate politico dedadé dos brancos,
traz seus conhecimentos e reflexdes voltados patatégias de
sobrevivéncia a partir da relacdo entre significadorma. Ha& um Unico
momento, porém em que a Pajé se exalta: é quanda ma
desapropriacao do lote concedido para sua fardéjagis de sua familia
ter se instalado no terreno, com filhos pequerms feita, sonhos de
vida tranquila semeados. Ela reclama da falta dpeit® por parte
daqueles que se dizem “doutores”. Argumenta quepassado, era
“ingénua”, pensava que os “doutores” fossem conems$ds”, isso quer
dizer, falassem a verdade e decidem pelo melhoinb@nMas, eles
mentem, e continua “eu, se der uma canoa, quatqusa para ti, nunca
vou pedir de volta. Eu sou cabocla, sou india.”j§P@Asmerinda,
Manaus, INPA, 30 de junho de 2008).

Com esta afirmacéo a Pajé da a entender que azrésuéo tém
valor para ela. Portanto, se me fiz valida parsabalho néo foi pelo
fato de parecer doutora, mas por ela acreditaequai honesta quando
apresentei interesse em responder a suas reflex@éias.

Se, pelo lado da Pajé Esmerinda é apresentado fiuramento
para as relacbes em pesquisa, pelo lado do Yaintvas relacbes sdo
determinadas de modo enraizado nos contextos sacipoliticos dos
brancos, conforme ele apresenta em sua trajeRuaprimeira posicao
para o direcionamento da pesquisa esta voltadaiédsole envolvente,
abrangendo todas as dimensfes conhecidas pormedds, | nacionais,
internacionais e transnacionais. O Yai declarapgdi a Deus para
acabar com esse mundo”. Sua posi¢éo é clara, s@paitavel viver
nesta sociedade dos “brancos”. A politica e a eoémedo apresentadas
criticamente, assim como o cotidiano da vida soemltodas as suas
dimensdes, pois 0 Yai acompanha noticiarios loeaisternacionais
pela televisédo e apresenta seu juizo em relacGuawmuve e vé. Por
outro lado ainda, presencia também a incompet@aadescaso por
parte de médicos diante situacdes terapéuticas@melo seu dominio
de atuacdo, a partir dos pacientes que surgem ardbeisitar
atendimento, assim como, a partir de sua presencaeparticoes
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destinadas ao atendimento de indigenas, como a dadadio em
Manaus. O Yai a descreve como um local sem corgligéeservir ao
reestabelecimento dos pacientes, de acordo com itasctes
presenciadas até a época de minha pesquisa de’¢ampo

N&o h& o que negociar com o Yai, ele quer queregado social
acabe. Mesmo assim, eu insisto para que ele tebalhigo. E quando
ele comega a criticar o meu proprio trabalho enmuararte deste
mundo que deve acabar. Assim, o Yai define os dracmcipais das
negociacdes em pesquisa e sua critica aos modgqzodecdo de
conhecimento em antropologia segue a perspectivproducao de
conhecimento enquanto producédo de rela¢gbes sociais.

Por outro lado, a Pajé Esmerinda apresenta costetento no
passado como no presente, que trazem relacdes iadigenas e
brancos, e indigenas e afro-religiosos. Contextaalitrajetoria de seus
antepassados e da detalhes de circunstanciassvividanfancia, o que
seus irmaos nao teriam como fazer. Estas abordagpresentam
aspectos sutis para a orientacdo do discurso aftdgpo a ser
elaborado por mim. A atencdo da Pajé esta voltadalzoracdo do
discurso antropoldgico em sua estrutura linguistma seja, em sua
forma. Nesse sentido, ela passa a trazer reflexi@sne tornem capaz
de explicitar e orientar o texto antropoldgico dedm a satisfazer as
expectativas de traducdo e atualizacdo dos sensifpsficados, em
jogo. Ou seja, a Pajé enfatiza na andlise pardaarpa o siléncio, uma
perspectiva reflexiva para o sentido da palavraaeaiogia ao sentido
da forma. Esta questdo é apresentada por ela emerdds citacoes.
Entre suas andlises para a forma e o significagi@santa a relacao
entre ela e o Curupira, conforme orientada poaséumaterno.

A Pajé apresenta o Curupira que também é apreseptacseus
irmaos mais novos, Avelino e Jodo Costa, motivo fgzeo Curupira
ganhar lugar central e marginal ao mesmo tempexio ta tese, gracas
a sua participacédo nas narrativas dos trés irma@esYealorixa Maria da
Conceicao de Abreu Oliveira.

O Curupira é apresentado pela Pajé Esmerinda camioomem
que tem medo. Teme que sua familia seja ferida, fibas, sua mulher,
seus parentes. E preciso acalméa-lo, dar caxireatabaco, caapi. E
preciso fazer com que ele reconheca a felicidadeseds filhos na
presenca do estrangeiro que entra em sua casast@ngeiro” deve
mostrar-se tranquilo, aconselha seu av0d; deve amosts criancas

27 Fago referéncia aquele periodo, pois quero aeredjtie as condigdes hoje estejam
melhores.do que as desse periodo.
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brincando, todos calmos. Para isso, € preciso aotm€urupira sentado
de costas para a porta de entrada. Caso contl@rizaa sem sossego,
a espreita da eminéncia de um ataque. Nao pergqortgile tanto medo.
O que teria acontecido com o Curupira para eleatéo medo? Mesmo
sem eu pergurtar, ela completou que néo se traesguém fragil, a

Pajé conta que o Curupira tem poderes, ele se ¢goamaam o vento e

com 0s animais, mas ele sofre com a ameaca danpeeske outros,

outros que nao eram a propria Pajé e sua familéss gue poderia
também ser a Pajé, dependendo de como ela se d¢asgaprpor isso
orientava-a sem avo.

Para o Yai Avelino, o Curupira come homens e makheue
negligenciam suas relac6es de amor e cuidadogeglzral suas almas, e
ele tem medo de nds. Mas, nés, eu e o Pajé, soaiegpnderosos que o
CuruPira. Para se proteger do Curupira é precigersazar, segundo o
Pajé'®

Para o Pajé Umbandista Jodo Costa, o Curupira récdyaim
parente seu que vivia afastado de todos, até queadne anunciou que
iria atras do Curupira, entrou na mata com seusegh®ms de padre e
jogou agua benta em Juanico. Juanico foi “transddiopelo padre” em
um cristdo catélico que “assiste missa e tem medpatire”. O Pajé
Umbandista traz também outras abordagens: “o Carépio dono da
Mata. Quando se ouve um grito, que parece ser o hilizendo
alguma coisa, mas vocé nado sabe dizer o que éfrantes € o
Curupira”. Em outra proposta, o Pajé apresenta esdabramento para
gquem é o Curupira e quais os limites de seus psdeliz que “a
cidade,” o espacgo urbano, “é de Deus, o centroidtede é de Deus,
Deus manda na cidade e mora no centro da cidades), ‘/ds poderes de
Deus séo limitados, no centro da mata ndo é Dees goanda, quem
manda no centro da mata é o demdnio, é territ@lie’ dO que coincide
com sua outra afirmacéo sobre o dono do centroata;rale diz, “é o
Curupira”. Mas, ao mesmo tempo, o Pajé Umbanddda dunca disse
que o Curupira é o demoAtd

28 \Waht é apresentado peloikiu Yapuri, Claudio Barreto, em uma das ilustragéas por
pajés para a parte externa da Bahsakawi'i, seganiidmu “Waht & o Curupira, também
chamado de diabo pelos padres, mas ele ndo én@bele é protetor da mata, se fizer bem a
ele, ele fara bem, se fizer mal, ele fara mal’délmargo de 2009. Registro aqui que tenho
algumas histérias do Curupira contadas pelo Yailidwe para as quais terei outras
oportunidades de apresentar.

219 Disse o0 Pajé Jodo, em momentos diferentes, queupia manda no centro da mata, e em
outro momento, que o Diabo manda no centro da rRateoutros momentos fala mais sobre o
Diabo/deménio, diz que o demdnio tem muitos filleofilhas, o que também é afirmado e
analisado pelo Yai Avelino, a0 mencionar as sitea@mn que jovens vivem sob a expectativa
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O Curupira, no Candomblé cruzado com Umbanda, éspfrito
disciplinador, vem para castigar os Filhos que ademmodo incoerente
com as expectativas minimas do grupo social. lécmés com as
expectativas minimas do grupo significa ceder eoadismo, violéncia,
negligéncia com o trabalho, preconceito contra elgides afro-
brasileiras sendo um afro-religioso.

O Curupira fala, portanto, em todos os casos, dacGes
fragilizadas pela assimetria entre os poderes desgpem questdo. O
Curupira vive em um espaco de fronteira, entredosindigenas e o que
esta além do controle dos n&o-indigenas. Fica gaeoo cristianismo,
deus, o diabo e o Curupira, ndo séo referénciamalogicas, sao
referéncias politicas, econdmicas e sociais. Coagelo poder dos
brancos, o Curupira sobrevive na mata. Como ref@é&@osmologica, o
Curupira, manda na mata. E preciso saber que axistRigar em que
deus ndo manda, e este lugar é a mata, na mata aea é o
Curupira. E, por fim, o Curupira exige que os Fhe Filhas do
Candomblé Cruzado com Umbanda assumam competénciaeas
espacos sociais. Ou seja, como lider capaz de pam além das
fronteiras do “mundo dos brancos”, disciplina csus’ que ndo seguem
um caminho capaz de garantir um lugar social deeitess Sem duvida,
o Curupira, ao ter dominio sobre espacos geoggaftpee os nao-
Curupira ndo dominam, assume uma competéncia edindda e
torna-se referéncia para o0s seus.

Prejuizos de algumas consideracfes

Esta tese traz as estratégias de negociacdo dasizpelos
sujeitos sociais ao curso de suas trajetériaseagta em relagdo com a
realizacdo da pesquisa de campo. Sua estratégipali €, portanto, a
analise da producdo de conhecimento em antropolagpartir das
relagdes sociais que, por sua vez, produzem gplingcia partir de um

da total destruicdo e morte, ou seja, prostituicgdiobo e criminalidade. Afirma o Yali, “eles
sdo filhos do diabo”, e quando diz isso o Yai Awvelhdo faz analogia ao Curupira, para o Yai
o Curupira é “gente como a gente”. O diabo ndonéegeomo a gente, o diabo ordena acdes de
violéncia, mas ele proprio ndo executa. Nem o dmlgorta a incompeténcia e o parasitismo
dos politicos que aparecem durante o campo quéemeoam periodo de eleiges. O diabo faz
favores e cobra depois, o diabo manda no dinhgistrjbui o dinheiro. Os que sofrem e os que
fazem sofrer sédo propriedade do diabo. Ele possas simas, seus desejos, interesses e
expectativas para a vida.
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enraizamento social e histérico comum para antog@ole nativos: o
encontro entre sociedad®s

O resultado destas negociacdes, por sua vez, éatative de
responder, como pesquisadora, a insatisfacdo dsmpuipados para o
modelo de relacfes pesquisados/pesquisadora, sunfpresentado ao
inicio da pesquisa etnogréfica.

No modelo inicial, o lugar de sujeito do conhecitoeré
reservado a pesquisadora. Aos Mestres tradicioleaiéna-se o lugar de
objeto de conhecimento, desde que as informacdése seeus
conhecimentos e modos de vida social, acessadospesquisa,
participem das reflexdes antropoldgicas sem quessdsatégias de
pesquisa apreendam seus modos sociais de prodobe@mentt’™.

Apresentamos a diferenga entre sujeito e objetwodbecimento,
tomando como referéncia as relagBes sociais ingacaa producdo de
conhecimento. Assim sendo, para ser sujeito do emmento é
necessario ser reconhecido como tal nas relagé@sssde producéo de
conhecimento. Nao reconhecer os sujeitos sociapumEados, enquanto
sujeitos do conhecimento, implica na desconstituigd agéncia do
sujeito social, no seu sentido sociolégico mais lamm sobre o
conhecimento produzido, no seu sentido estrito.qiesdos em
antropologia sdo objetos do conhecimento antrofmdidesde que seus
modos de relagBes sociais para a producdo de dowrgo ndo
participem da constituicio dos modos de relacOesaisopara a
producéo do conhecimento antropologico.

Os Mestres evidenciam que estas estratégias quarasep
conhecimentos tradicionais de seus modos de vidal smnstituintes,
desconstituem os sentidos desses conhecimenta®, @10 de seus
respectivos modos de vida social. Essa descogéiitudos sentidos
sociais e intelectuais das populagbes estudadastaappara as
implicacdes sobre o modo como esses estudos twaavhstaculds®

20 Esta idéia faz lembrar o trabalho de Eduardo ®altEncontro de Sociedades: indios e
brancos no Brasil”, preocupado com os resultadosialé@ncia contra indigenas no periodo,
voltou-se ao debate sobre “aculturacédo”, o quegéadide se fazer lembrar no sentido do
enraizamento histérico para as relages entre Srelibrancos, conforme apresentado nesta
tese.

22Lver “Comunidades indigenas y apropriacéo de Tisnuevo espacio en la produccion de
conocimiento conjunto” (Maidana, et. All, no prelo)

222 A ideia de obstaculo, aqui, abrange as implicagBasrelagdo entre producédo de
conhecimento e relagbes sociais; no entanto, & fqune inspira o uso da nogéo de obstaculo
tem referéncia & nogéo de obstaculo tedrico aosl@stantropolégicos, a partir do texto de
Jodo Pacheco de Oliveira Filho (1988) que se prap@xplicitar os obstaculos existentes na
tradigdo antropolégica ao estudo do contato”. @ra@m outras circunstancias, porém sob a
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para a compreensdo da vida social, desde que antersdque vida
social e producdo de conhecimento séo inter-ageimtesdependes e
coproduzem-se.

A ideia é que as reflexbes sejam apresentadas d® rao
evidenciar o reconhecimento dos Mestres tradicgoeaguanto sujeitos
sociais do conhecimento produzido nas redes dededague participam
da producédo do conhecimento apresentado neste tedts de relacdes
produtoras de conhecimentos antropologicos e toadirs.

A andlise destas interdependéncias é apreendidarta pa
apresentacdo de nossos interesses enquanto sdgit@mhecimento e
sujeitos sociafé®. Os Mestres tradicionais apresentam suas trastori
de modo comparativo e correlato aos nossos inesessmando esta
correlagdo como orientacdo de analise. O objetsudes andlises &,
portanto, os termos de nossas negociacdes engsajeitos sociais
cujos interesses orientam a politica das relacdesdickadas na
producdo da tese e do artigo, cujo primeiro autar Kimu Ovidio
Lemos Barreto (Lemos Barreto et. all., no apéndiesta tese). Desta
perspectiva, somos, antropdloga e nativos, objetosujeitos de
reflexdes, compreendendo o exercicio de relac@estricas para sujeito
e objeto de conhecimento em antropol&fdidPara tanto, compartilham
e discutem as diferencas entre modos sociais éispeale producéo de
conhecimento e atualizam estratégias “hibridasa paproducéo deste
trabalho. Partem da idéia de que todo o conhecomprmiduz e é
produzido, simultaneamente, pelas relacdes sodaigie nos permite
postular que: a estrutura politica do texto anti@gioo é definida junto

mesma orientagdo de analise, identifica e discimdtatdes tedricas, metodolégicas e
epistemoldgicas da teoria antropolégica para ssqyisa, chamando-as de obstaculos.

223 para uma anélise da interdependéncia entre pasgjuisacdes sociais ver Pierre Bourdieu,
capitulo “Compreender” em “A miséria do mundo”, 2¢0993]: 693-713.

2%para a nogdo de uma antropologia simétrica, vandila Fomos Modernos: Ensaio de
antropologia Simétrica” de Bruno Latour (1994). Gtoa parte da analise da orientacdo
moderna assimétrica para a relacédo entre difereatepos disciplinares, enquanto provincias
cientificas separadas por um processo de purificabfienizacdo e disjungdo, o que
impossibilita a travessia de suas fronteiras patasenvolvimento de analises hibridas. Latour
busca uma origem comum para as légicas que castias dicotomias, tirando dessas nogdes
um sentido relacional que as antecede. Naturezaltara; sociedades modernas e nao
modernas, modernos e antimoderno, puro e hibridbabe local, purificacdo e hibridizagao
séo nogdes postas aos pares e, para o autor, deva@nalisadas em seu solo comum, em sua
diferenca relacional. O autor ilustra esquemas digee argumentos que suportam essas
perspectivas numa Unica anélise. Nesse mesmo gettichpreendemos que a disjungao entre
sujeito e objeto de conhecimento em antropologieser superada a partir da constituicdo de
um sentido relacional que a antecede. Esse sergldoional é verificavel na andlise da
producdo de conhecimento desde que pesquisadasisElmra sejam agentes sociais dessa
producgéo de conhecimento.
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aos grupos sociais e sociedades em relagédo. O oo legitimado
pelos grupos sociais em pesquisa compreende agdedl apresentadas
e a orientacéo das relacdes em jogo, desde aveatdats textdd>.

Dificuldades iniciais sdo superadas pelos Mestegiidionais na
analise das relacdes sociais tomando por referéoeidermos de
negociacdo da pesquisaddfapara a producdo da tese. O que é
negociado no cotidiano da pesquisa supera a faltafdréncias escritas
dos Mestres para 0 pensamento antropolégico, feissm evidéncia a
orientagdo da compreensao antropologica para esgsos de producéo
de conhecimento.

Assim sendo, a referéncia para o texto escritocimal distancia
entre os modos cientifico e tradicional de produtgconhecimentd’,
€ superada pela analise dos Mestres tradicionbi® s5 negociacdes
em pesquisa. Cabe ressaltar que a maioria dostosujsbciais
“pesquisados” nesta tese apreende a escrita engparte dos modos
producdo de conhecimento e ndo sua principal refefé® Por outro
lado, acompanhamos, também, a contemporénea iosedjgena nas
redes de relacbes para a producdo de conhecimisaiplidar, o que
contribui para mudancas na politica das relagGeaisgara a producdo
de conhecimento nas sociedades nacionais. Podezstsntnhar o
numero cada vez maior de propostas emergentes patmaanca dessas
relacdes nas producées contemporaneas em antri@iolog

225\/er Lemos Barreto et. all. (no prelo).

226 Apresento-me nesta parte do texto como se eu fmsse “terceira’ pessoa, ha outras
variages para o pronome usado em referéncia aanpatticipacdo, algumas vezes falo na
primeira pessoa do singular, outras na primeiraqaeslo plural. As diferencas se devem a
tentiva de acompanhar as diferentes perspectivasgjumegociacdes feitas durante a pesquisa
me colocam. Ou seja, as vezes sou “eu”, a antrgppl@utras sou “nds”, as/os
antropodlogas/os; outras vezes, sou noés, nativostrepaloga, outras ainda sou “ela”, a
antropéloga.

227 para uma andlise das diferencas na relagéo eutitaee producéo de relagdes sociais nas
sociedades indigenas e nas sociedades Estadderer®astres ([1974] 2003).

228 Registro aqui que a Pajé Esmerinda Trindade da 8ib Yai Avelino Trindade ndo sabem
ler nem escrever. Portanto, a escrita ndo partidpauas principais referéncias enquanto
sujeitos do conhecimento, legitimos em seus grgoogis. O grupo com o qual a Pajé
Esmerinda compartilhou a vida social na infancimieio da adolescéncia nédo utilizava a
palavra escrita em seus modos de producédo de é¢orergo e de vida social. Nesse sentido,
esse trabalho nos aproxima de modos de producé@ontiecimento independentes da escrita,
ao dialogar com as reflexdes e analises da Paiga ajue sejam feitos varios deslocamentos
nas analises, conforme a propria Pajé sugere.

229 Ver Liliana Tamagno, et. all, 2011, que reGne @stce projetos antropoldgicos que
participam da proposta de produgdo compartilhadeotd@ecimento, especialmente a autoria
compartida que tem sido uma estratégia de recanbatd dos sujeitos sociais com os quais
trabalhamos enquanto sujeitos do conhecimentomolfmico. Sinto falta de um trabalho que
apresente esta prospeccao teérico-metodolégicpedasiisas desenvolvidas no Brasil.
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As relacdes estabelecidas no campo etnogréafico gemer
portanto, dos mesmos condicionantes sociais ericizsddados pelos
interesses que geram o movimento de pajés citadaiviadicacdo da
autoridade social sobre determinado conhecimerttb iefplicada na
continuidade do modo de vida social que o produ&asim, para 0s
Mestres tradicionais, a propriedade sobre o conf@td estd4 ancorada
em relagBes econdmicas e politicas especificagealgve ser tomado
por referéncia sempre que estes conhecimentos feeuisitados como
fonte de reflexdes.

As determinantes destes contextos histéricos aisa@do vividas
por mim, enquanto pesquisadora, de dentro de sEMEI30S em
negociacdo. Considero a imersdo do meu trabalhdMamaus, nesta
Ultima década, definitiva para o amadurecimentdeitara sobre as
implicacdes socioldgicas no espago social da pesgsém a qual seria
impossivel para mim, enquanto pesquisadora, prodsge debate.

Por outro lado, este periodo extenso também ¢é falate
aprofundamento de minha compreensdo das negociagdgmesquisa.
Esta tese é, portanto, negociada sob o0s termosesmpaeos gracas aos
Nnossos encontros continuados, pesquisadora e Kldsadicionais, a
partir de 2002. Os vinculos estabelecidos com je#t@sl sociais com 0s
quais trabalho desde minha pesquisa de mestradsibpitaram a
continuidade das relagfes em pesquisa. Entendsssarcontinuidade o
que nos proporciona condigBes para o amadurecindastomegociacoes
de expectativas sobre as pesquisas, gracas didati#bidas relacdes no
curso do trabalho, evidente na presenca e pag&ipaontinuas em
pesquisa.

Como entender o que faz e o que diz uma Pajé? A& Paj
Esmerinda me mostra que podemos mudar o sentiftorda e a forma
do sentido, dependendo de nossos interesses eg@aelExpbe o
transito entre o sentido atribuido a uma palavta, dima forma, e os
sentidos dos sons dessa palavra em diferentesatingara “Buaupé” e
“bom pé/boa pe-ssoa’, 0 que se repete para a ried€idade dos
Encantados”, muda-se a forma, a palavra, ou sdfadatle dos
Encantados” é também chamada de “Outro Mundo”, umdm para
onde se vai quando o corpo perde suas funcdes. Wssim, mantém-se
0 sentido e muda-se a forma.

No caso analisado pela Pajé, sobre o uso da palaug, nédo é
possivel mudar a forma, pois a relagdo citada@deéo fisica; muda-
se o sentido e mantém-se a forma de modo a atasdexpectativas
estéticas dos sujeitos que exercem a coercdo, entids aceito é
compartilhado entre seus parentes, quase um coawfieagentes de
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coercao para que eles mudem de opinido sobre dogean indigena
significa ser “boa pessoa’. Compreendo que a émfaseéMestres para
esses deslocamentos de sentidos e formas apoata patacédo entre
conhecimentos tradicionais e cientificos na tevdatie proporcionar
referéncias reflexivas para as minhas possibilislatke ultrapassar as
fronteiras entre estes conhecimentos.

Podemos notar essas negociagfes em acordo mutigpajgs e
religides afro-brasileiras desde os primeiros dostgue aconteceram
no Alto Rio Negro, quando o Yai Rogue Desana cura médium que
Ihe oferece seus Encantados em retribuicdo. Assirtargbém, no
pedido do Yai Avelino aos Caboclos, Exus e Pombess(ara o0 uso
das Espadas. Neste ultimo caso, acontece a idagéfy entre a forma
do “outro” e os significados préprios ao seu urseede relacdes
sociais, ou seja, 0 Yai pede para usar as Espadescebe o
consentimento para o uso, mesmo nao se tornartum dél Candomblé.
De ambos os lados h&d uma identificagdo que sustep@rceria e a
reciprocidade entre pajé e Candomblé. Essa ideant#io sé foi possivel
gracas ao reconhecimento e respeito muatuos, uma piéga as
expectativas sobre as negociagdes em pesquisa.

O transito entre forma e significado é apreendidi@mesformado
numa outra forma que ndo pertence nem ao grupaiger nem ao
grupo que se apropria do sentido ou da forma dogimd. A Cidade dos
Encantados e o “Outro Mundo”, assim como o Lagd &, ou o Céu,
o Paraiso, os Orixads, Deus, Ye'Pa, Nossa Senhoehodds,
Encantados, Diabo, Curupira, Wahtdo referéncias em constante
negociacdo. Nao ha delimitacdo de fronteira inéyeti ha
continuidade da vida social em fluxo constante eesignificados e
formas de um lado para outro, até que se tornemgmupo social
diferenciado de suas raizes e, simultaneamentegr@iado por elas, um
Pajé Umbandista.

A narrativa para o preparo do Yai quando criangasamta a
consciéncia de seus antepassados para 0 poddéed@gio no periodo
da infancia, questdo apontada por todos os Mesa@gionais e mais
marcadamente apresentada pelo Pajé a partir detimemto de seus
antepassados na especificidade de seu prepara @amghém vemos no
preparo ritual dos Filhos do Candomblé, que naspeando iniciados e
passam a ter Mae, ou Pai, e Irmdos de Santo. Rop tado, é
interessante notar que no Candomblé, o parentewepende das
ascendéncias indigenas, brancas ou negras. Nodoasmdigenas o
transito também acontece, desde que eu propriabatzada como

Ye'Pa e passo a pertencer ao cla e a identidad#éineatr que me
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pertence, assim como a Yalorixa Conceicao é comsldefilha mais
velha do Pajé Jodo Costa e simultaneamente é len&ahto do
Babalorix4 Daniel.

O transito apresenta-se sob duas vias, afro-rebgiinserem os
pajés em suas praticas e a reciproca também aepatepajés investem
suas formas de relagcdo nas relagbes cotidiana amtG@andomblé e
Umbanda. Este sentido é pautado para a orienteggicgethcdes em
pesquisa na expectativa de que o transito entrehecomentos
cientificos e tradicionais, e a identificacéo desiies e cientistas, sejam
referenciados a partir de ambos os campos de @Hodude
conhecimento e de relacdes sociais.

Quem determina o modo como a pesquisa e a teswisatadas
somos nés, antropdlogas/os. No entanto, nossasmiteiedes sofrem
as pressdes desses contextos emergentes, resultagasticipacdo de
outros sujeitos, grupos e redes com 0s quais erodefds quais
trabalhamos. As negociacdes em campo, porém, aeontaa medida
em que héa receptividade por parte de quem realzasquisa para 0s
interesses desses sujeitos. E esta receptividadecpm o trabalho que
determina 0os termos de negociagdo das pesquis&sigsocamente,
determina a abertura dos sujeitos sociais para essac dos
pesquisadores aos seus conhecimentos e vida socjak me esforco
por tornar evidente na tese.

A pesquisa de mestrado junto a Gabriel dos SantstilG
Avelino Trindade, Esmerinda Trindade da Silva e sadutor Jodo
Costa, orienta a composicao dos termos da teseed@lanem que esses
sujeitos participam de contextos politicos, sociiatelectuais para as
relacbes entre conhecimentos cientificos e conletva tradicionais
nos campos de negociacdo em que se estabelecestag®es para a
producdo da pesquisa nas sociedades hegemdnidasnporaneds’.
Isso lhes proporciona condi¢cdes de avaliar a psagnquanto campo
de producdo de relagbes sociais, assim como pdsasibéfletir
limitacdes e 