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Maloca apiaké na margem do rio Juruena, 1828. Aquarela de H. Florence (ao fundo,
homens navegando numa canoa de casca de paul)



Para as criangas apiakés; que preservem sempre
seu espirito livre e sua alegria de viver

ParaDaniel, amor



(Marco Polo diz aKublai Khan)

— Ao passo que mediante 0 seu gesto as cidades erguem mural has perfeitas, eu recolho
as cinzas das outras cidades possivels que desaparecem para ceder-lhe o lugar e que
agora ndo poderdo ser nem reconstruidas nem recordadas. Somente conhecendo 0
residuo dainfelicidade que nenhuma pedra preci osa conseguiraressarcir € que se pode
computar o0 numero exato de quilates que o diamante final deve conter, para ndo exceder
o calculo do projetoinicial.

Italo Calvino. As cidades invisiveis
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Resumo

O presente estudo trata das concepcgdes apiakas sobre a mudanca histérica e
articula as categorias sociais nativas a atual organizacao sociopolitica e a formulacéo da
identidade étnica. Os apiakas sofreram os efeitos devastadores da frente da borracha na
regido dos rios formadores do Tapaj6s, mas conseguiram se restabelecer como povo
diferenciado. A categoria“misturados’, central para a auto-imagem apiaka, articula-se a
formagcdo comunitaria contemporénea e constitui 0 principio organizativo que
impulsiona a luta do povo por fazer conhecer sua histéria e por fazer respeitar seus
direitos. A relacdo com o territério estrutura a memoria coletiva e fornece uma
perspectiva de futuro. A apreensdo dos contornos da historicidade apiaka e a andlise da
organizagao sociopolitica atual revelam a intensidade da resiliéncia que eles partilham

com amaioria dos povos indigenas da América Latina.

Abstract

This is a study of the Apiaka Indians of Mato Grosso, Brazil. It focuses on
their conceptions of historical change and examines how their social categories
articulate with their present sociopolitical organization and with the shaping of their
ethnic identity. Although the Apiaka suffered the devastating effects of the rubber boom
in the region of the Tapajos River basin, they have succeeded in maintaining their
distinctiveness as a people. The category of “mixed people” is central to Apiaka self
perception and informs their contemporary community life. It is also the thrusting
principle behind their efforts to make their history known and their rights respected.
Their relationship to territory frames both their collective memories and future
perspectives. To grasp Apiaka historicity and present-day sociopolitical organization is
to reveal the intensity of the resilience they share with most Indigenous peoplesin Latin

America.



Convencoes

Para os nomes das adeias, utilizo a grafia preferida pelas pessoas influentes
apiakés. Mairowy e Mayrob.

Os nomes dos povos indigenas citados respeitam as normas da lingua
portuguesa, inclusive o plural.

Os apiakas chamam de Para toda a regido a jusante da cachoeira Rasteira,
incluindo a margem esquerda do rio Teles Pires, que oficialmente pertence ao estado do
Mato Grosso, mas que é disputada hd um século com o estado do Para, e de Mato
Grosso apenas a area da bacia do Juruena, que compreende 0 Rio dos Peixes. Grafo
esses topbnimos em italico para respeitar e enfatizar a percepcdo geopolitica dos
indigenas.

Para grafar os graus de parentesco, utilizo a convencdo de iniciais em
portugués, com letras minusculas indicando mulher e letras mailsculas indicando
homem.

De acordo com A. Padua (2007), alingua apiaké conta com seisvogais. a, €, i,
0, U, y. As vogais nasais sdo grafadas com til. O acento agudo marca a silaba mais
intensa da palavra. O y € uma vogal central alta, que ndo existe nas linguas de origem
latina. As consoantes sdo as seguintes:

": oclusiva glotal surda

h: fricativa glotal surda (como r em ruae rr em carro)

g: oclusivavelar sonora (como g e gu em gagueira)

ng: nasal velar (como ng na palavrainglesa singing)

j: aproximante alveopalatal sonora (como i em i0i06)

k: oclusiva velar surda (como ¢ e qu em caqui)

kw: oclusiva velar |abializada surda (como qu em quati)

m: oclusiva bilabial nasal (como m em mesmo)

n: oclusiva alveolar nasal (como n em nona)

nh: nasal alveopalatal (como nh em manha)

p: oclusivabilabial surda (como p em papo)

s. fricativa alveolar surda (como s e ¢ em saci)

t: oclusiva alveolar surda (como t em tatu)

w: aproximante labial sonora (como u em uai)
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Introducéo

Esta tese trata do processo de reestruturacdo politica dos apiakas, um povo de
lingua tupi-guarani que atingiu o nadir demogréafico nos primeiros anos do século XX.
Realizei pesquisa documental e pesquisa etnogréfica para compreender de que maneira
este povo, habitante tradicional da regido dos tributérios do rio Tapajds, conseguiu se
reorganizar sobre novas bases, chegando a formar adeias reconhecidamente “boas de
viver”, aponto de atrair diversas familias mundurukus e kaiabis.

A andlise das categorias por meio das quais 0s apiakés organizam sua relacéo
com o passado, combinada aos registros escritos, revela que a historicidade indigena €
formulada no interior do horizonte simbdlico tupi, na medida em que enfatiza a
ambivaléncia da relacdo com o Outro, concebida como absolutamente necessdria,
conquanto arriscada. Da mesma forma, a configuragdo sociopolitica contemporanea,
caracterizada por aldeias multiétnicas e multilinguisticas e influenciada pela longa
presenca de missionarios jesuitas, acomoda um tipo de violéncia magica que se funda
sobre 0 aspecto animal da pessoa, atestando que a ateridade é constitutiva do Eu.

Neste contexto, a residéncia e os principios morais que ela implica surgem
como critério de pertencimento étnico, infletindo sobre as relacdes de parentesco e
delineando os contornos da chefia. Se, por um lado, “parente” é aquele que vive com e
como 0s apiakés, por outro lado, existe sempre a possibilidade de um co-residente se
metamorfosear e praticar agOes nefastas, ou de o0s caciques agirem como patroes,
indicando que o Outro esta dentro da comunidade e pode se voltar contra ela.

Um século e meio ap6s o boom da borracha na Amazbnia, os apiakés
sustentam o modelo da relacdo mercantil com os brancos, enquanto a rivalidade e a
desconfianga veladas, reminiscéncias do passado de guerras intertribais, déo a tonica da
relacd com os vizinhos kaiabis e mundurukus. Atualmente, no interior do cenério
indigenista composto pela Funai, Funasa, missiondrios e Ongs, os apiakas no Rio dos
Peixes mantém uma relagéo de hierarquia com os kaiabis e, no baixo Teles Pires, uma
relacdo de simbiose com os mundurukus (nos termos empregados por Ramos 1980).
Embora tenham vivido durante tempo consideravel nas aldeias desses dois povos,
casando-se com seus membros e chegando a falar as respectivas linguas, os apiakas
nunca foram plenamente absorvidos: para 0s mundurukus e os kaiabis, um apiaka
vivendo numa de suas aldeias sempre foi e sempre sera um apiakd, ainda que aliado.
Pode-se afirmar, ademais, que os apiakéds sdo os pivés de uma rede social regiona
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reconfigurada na primeira metade do século XX, e que aluta para recuperar parte de seu
territério tradicional é alimentada pela hostilidade demonstrada pelos kaiabis. Neste
sentido, a necessidade de inimigos e a memoria da vinganca entendida como dispositivo
de estabelecer as bases para relagbes futuras (Viveiros de Castro & Carneiro da Cunha
1986) constituem uma forma cultural persistente na histéria dos apiakés.

Ao longo da tese, as nocOes nativas de “mistura’, “comunidade”’,

“civilizacdo”, “indios mansos’, “indios bravos’ e “gente que vira bicho” serdo tratadas

como expressdes da historicidade e da socialidade apiaka

A pesguisa documental e o trabalho de campo

O presente estudo visa preencher uma lacuna etnografica na familia linguistica
tupi-guarani. Até hoje, o Unico trabalho de cunho académico sobre os apiakés era a
dissertacdo de mestrado de Wenzel, defendida em 1986, que ndo constitui exatamente
uma etnografia, fato reconhecido pelo préprio antropologo, que atuou como
mission&rio ligado a Missdo Anchieta no Rio dos Peixes, durante cerca de vinte anos
(Wenzel 1986: 4). A dissertacdo de Wenzel fornece, contudo, valiosas referéncias
bibliograficas, que constituiram o ponto de partida de minha pesquisa.

O emprego de fontes para a tentativa de compreensdo de um passado
longinquo levanta vérios problemas tedricos e metodol gicos, mas assumo que, se elas
exprimem, sobretudo, a visdo de seus autores sobre determinada época ou situacao,
também sdo polissémicas, isto €, guardam nas entrelinhas algo da agenciaidade
dagueles sobre quem se escreve. Assim, temos acesso a0 menos a ideologia que
informava as praticas dos colonizadores em relacdo aos indigenas, as quais estes
reagiam de maneiras diversas.

Meu interesse pelos apiakas surgiu em 2005, quando eu trabalhava na
Coordenacdo Geral de Identificacio e Delimitagdo da Fundacdo Nacional do indio, e
recebi, para proceder a uma andlise preiminar, agumas cartas contendo uma
reivindicagdo territorial destes indios. Ao conversar com aguns antropdlogos e
indigenistas, percebi que a existéncia contemporanea dos apiakds era quase
completamente ignorada. Apenas a colega Lea Tomass, que desenvolve pesguisa entre
os kaiabis do Parque do Xingu, me contou que o0s apiakds s80 0 “mingau de
amendoim”, alimento muito apreciado, nos cantos dos guerreiros kaiabis na festa
Y awosi, que antigamente consistia no ritual de morte e quebra do crénio do inimigo.
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Num rapido levantamento bibliogréfico, porém, descobri que o povo,
habitante do norte do estado de Mato Grosso, vivia agora junto aos kaiabis, outro grupo
de lingua tupi-guarani, bem mais famoso no meio etnoldgico. “Vivemos de favor na
terra dos outros e queremos voltar para nosso territorio tradiciona” eram, em linhas
gerais, os termos das cartas, que vinham acompanhadas de dezenas de assinaturas.

Logo encontrel a bela edicéo ilustrada da Expedicéo Langsdorff ao Brasil,
uma comissao de cardter cientifico que percorreu uma extensa érea entre o interior de
S80 Paulo e Santarém, entre os anos de 1821 e 1829. As belissimas aguarelas de
Hercules Florence, desenhista da expedic¢do, agugcaram minha curiosidade; nas pinturas
e no di&rio do desenhista, os apiakéds que habitavam o rio Arinos sdo representados
como amaveis, trabalhadores, guerreiros, hdbels canoeiros, agricultores e artesdos. A
culturamaterial apiaka parece ter sido importante naregido dos formadores do Tapa]0s,
pois Robert Murphy afirma que os mundurukus adotaram a canoa de casca de pau dos
apiakés’ (Murphy 1960: 56), e George Grunberg relata que os kaiabis se apropriaram
do padrédo antropomorfico (tanga) das peneiras confeccionadas por eles (Grunberg
2004 130).

O diério de H. Florence e a cronica do conego José Guimaraes (1865) sdo as
principais fontes consultadas por Curt Nimuendaju para escrever o artigo “The Cayabi,
Tapanyuna, and Apiaca’, publicado no “Handbook of South American Indians’, em
1948. Este pequeno texto, escrito com base apenas em pesquisa bibliogréfica, informa
gue 0s primeiros registros sobre os apiakas datam da Ultima década do século XVIII, e
se referem ao vale do Arinos, afluente oriental do rio Juruena, principal formador do
Tapgés. De acordo com Nimuendaju, no século XI1X os apiakas eram os melhores
pilotos nas cachoeiras do rio Tapajds (sic)? suas tatuagens faciais, consistindo em trés

tracos negros partindo das orelhas em direcdo aos olhos, ao nariz e a0 queixo, eram

! Tive a chance de assistir & confeccsio de uma dessas canoas na aldeia Mayrob, numa atividade curricular
organizada por um professor apiaka (ver Anexos), que pretendia que os velhos ensinassem aos alunos
alguns aspectos da “ cultura apiakd”’ (expressdo que os professores ndo se cansam de repetir). Ela é muito
parecida com a ywira piréra tenetehara (Wagley & Galvao 1961:218), a diferenca residindo no fato de
gue os apiakas ndo derrubam a &rvore (arapari) pararetirar a casca, mas montam um jirau alto e destacam
a casca usando cunhas. As canoas de casca de pau ja ndo sdo utilizadas atualmente; os apiakés fabricam a
canoa mondxila, de itallba ou louro, para uso cotidiano. Esta canoa, chamada de ub4, normamente conta
com um jodo-de-pau, uma estrutura de madeira acoplada verticalmente a popa, que fica submersa e
funciona como leme, permitindo a um Unico homem, que fica na proa, dirigir a embarcacéo. Devo esta
observagao técnica ao antropdlogo Aloir Passini.

2 Muitos autores referem-se ao rio Juruena como “ato Tapaj6s’ e ao Teles Pires como “Sdo Manoel”,
mas utilizarel aqui as designagBes Juruena e Teles Pires para me referir aos principais formadores do
Tapajos, tal como fazem os apiakas no presente e tal como foram consagradas pela geografia no século
XX.
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indices da participagcdo em rituais antropofégicos e do consumo de carne humana; seus
maiores inimigos eram os tapayunas, nambiquaras, kawahibs e matanawis, contra os
quais faziam guerras periddicas; acreditavam num deus criador do céu e da terra, que
assumia a forma de trovao e reldmpago, chamado Bahira, uma variante do demiurgo
gue aparece em diversos mitos tupi-guaranis.

Nimuendaju explica que os apiakés, que teriam chegado a uma populacéo de
16 mil pessoas, “ja ndo existem enquanto tribo. Somente alguns individuos vivem na
Coletoria (de Mato Grosso) na boca do rio S&o Manoel (Teles Pires) e nas missoes
franciscanas no rio Cururu”. O autor baseia-se no relatério do capitdo Costa Pinheiro,
escrito em 1912, no ambito da expedicéo da “ Comissdo Rondon” ao rio Juruena, onde
consta que restavam apenas 32 apiakas. O grupo teria sido reduzido a esse nimero
devido a ataques promovidos pelo coletor em represdia a um atague anterior
empreendido pelos indios. O diagndstico de extin¢do do grupo seria repetido anos mais
tarde por Darcy Ribeiro, com base no mesmo relatério, em seu balango sobre a situacéo
dos povos indigenas no Brasil (2002). A sentenca antropologica da extingéo
acompanhou os apiakas até 1986, quando Wenzel elaborou sua dissertacdo de
mestrado.

Ao ler os relatérios da Comissao Rondon referentes a regido de confluéncia
dos rios Juruena e Teles Pires (Pyrineus de Sousa 1916; Rondon 1915, 1916), comecel
a me familiarizar com os interesses e conflitos locais, que opunham varios povos
indigenas a um projeto secular de colonizagdo, e compreendi que a bacia do Juruena era
de fato o territorio tradicional dos apiakés, de onde eles sairam devido as perseguicoes
de diversos coletores de impostos. Os sobreviventes dos massacres da virada para o
seculo XX migraram para os rios Anipiri, Cururu e Teles Pires, onde se enggjaram na
indastria da borracha, mas ha também informagdes sobre uma secéo arredia do povo,
gue teria permanecido nas imediacdes do rio Sdo Tomé, um afluente oriental do baixo
Juruena. Na primeira metade do século XX, contudo, epidemias de sarampo vitimaram
0s apiakads do Para, provocando novas mortes e nova dispersdo territorial. Assim
desarticulados, os apiakas estabeleceram relacbes matrimoniais com indigenas de
outras etnias do tronco tupi e com “arigds’, no contexto dos seringais, numa area até
hoje disputada pel 0s governos paraense e mato-grossense.

Por varias décadas os apiakas viveram, em suas proprias palavras,

% De acordo com Machado de Oliveira (1898: 101), umainformagao dificil de comprovar.
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“espalhados’ e tiveram de se “misturar” com outros indios para sobreviver. Apos a
convivéncia com 0s missionarios franciscanos que atendiam os mundurukus no rio
Cururu, algumas familias encontraram-se, nos anos 1960, com um mission&rio jesuita
gue pretendia reunir os kaiabis, ainda “arredios’, no Rio dos Peixes. Aceitaram, um
pouco apreensivos, 0 convite para morar na aldeia dos kaiabis, chamada Tatui.
Residiram ali por alguns anos apenas, decidindo entdo fundar uma aldeia apiaka a
poucos quilémetros de distancia, sem deixar, contudo, de frequentar regularmente o
Tatui. Neste periodo de proximidade intensa, a antiga rivalidade floresceu.
Enfraquecidos demografica e politicamente, os apiakas recorreram aos mundurukus da
Missdo Cururu, alguns dos quais, unidos a um apiaka por uma relacdo de afinidade,
migraram para 0 Rio dos Peixes, onde se tornaram aliados politicos e provedores de
cOnjuges para os apiakas.

Nos anos 1980, relativamente recuperados em termos demogréficos e
politicos, os apiakds do Rio dos Peixes deram inicio a0 movimento de reunido dos
parentes ainda espalhados ao longo do Juruena, do Teles Pires, do alto Tapajds, em
cidades e vilas mato-grossenses, paraenses e amazonenses. Nos anos 1990, amparados
pela nova Constituicdo Federal, passaram a assumir publicamente seu etnbnimo e a
reivindicar seus direitos, embora permanegam na situagdo de minoria.

Level mais de dois anos para recongtituir a historia do povo em detalhe. Se,
por um lado, a pesquisa de campo foi facilitada pelo desgjo antigo que os apiakas
nutriam por “ter um livro da sua cultura, da sua histéria’,* por outro lado os poucos
velhos falantes da lingua se recusavam a recordar um passado traumético.” E ndo se
recusavam a falar apenas comigo, uma estranha, o que seria compreensivel; recusavam-
se, havia muito tempo, afalar com seus proprios filhos e netos, de modo que a lingua e
amemoria geneal 6gica quase se perderam.

De um modo geral, a pesquisa de campo enveredou pelas trilhas que os
apiakés me indicaram: os homens influentes gostavam de falar sobre sua luta politica e
a histéria do povo; as mulheres conversavam tanto sobre os fatos da vida como sobre a
politica comunitaria e ndo se conformavam com o fato de eu ndo ter filhos; as criancas
mostravam-se sempre dispostas a me dar informacbes sobre fatos cotidianos e

apreciavam minha companhia em momentos de descontragdo. A respeito de temas

* Este desgjo foi em parte estimulado pela publicaggo, organizada pelo Instituto Socioambiental, da tese
de G. Grunberg (2004) sobre os kaiabis.

®> Comprovou-se a existéncia de quatro falantes plenos de apiak, todos eles com mais de cinquenta anos;
convivi mais intensamente com dois deles, siblings de sexos opostos.
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como a vida post mortem e as metamorfoses, porém, meus interlocutores eram
absolutamente laconi cos.

Embora néo fosse necessério aprender a lingua para conduzir a pesquisa, a
companhia do linguista Alexandre Padua, durante meus primeiros dias na aldeia
Mairowy, foi importante para que eu me familiarizasse com as técnicas da pesquisa
linguistica e com as palavras soltas em apiaké pronunciadas pela tltima mulher falante,
D. Laura, fato que contribuiu para que ela confiasse na forasteira branca que ndo se
cansava de perguntar sobre um passado que ela se esforgava para esguecer.

Se, por um lado, conduzir a pesquisa em lingua portuguesa me proporcionou
uma insercdo mais rapida naquele universo social, por outro lado ndo foi téo fécil
superar as armadilhas da comunicagdo aparentemente fluida. Termos locais como
“desmentido”, “sombra’, “bicho”, “coisa ruim”, entre outros, condensam a riqueza de
um universo semantico outro, que pode, entretanto, permanecer inacessivel se as
palavras forem naturalizadas, isto €, se 0 pesquisador ndo as estranhar e ndo lhes der a
mesma atencao devida a conceitos expressos em linguaindigena.

Morel naaldeiaMairowy (baixo rio Teles Pires) de abril ajunho de 2007 e, na
aldeia Mayrob (Rio dos Peixes), de julho a dezembro do mesmo ano; vigiei de voadeira
até aaldeia Pontal, onde passel dez dias em maio de 2007. Tive a chance de retornar ao
Mairowy e ao Pontal em outubro de 2008, por vinte dias, para coordenar os trabal hos
de identificacdo da area do Pontal dos Apiakas, contemplando a indicacdo da presenca
de indios isolados na regido. Apenas visitel Bom Futuro, Vista Alegre Figueirinha e
Minhocucu.

Gostaria de destacar que a duracdo da pesquisa de campo e o tempo de
reflexdo sobre os dados obtidos sdo suficientes para comecar a desvendar a
complexidade da histéria e da configuracdo sociocultural atual dos apiakas. Novas
leituras, debates, levantamentos documentais e viagens a campo Serdo Necessarios,

contudo, para aprofundar a compreensdo dessa realidade t&o rica e multifacetada.

Breve panorama da regido dos formadores do Tapajos

A regido a que se refere esta tese estende-se aproximadamente de 12° a 7° de
Latitude sul e de 57° a 59° de Longitude oeste, compreendendo a &rea dos formadores
do rio Tapaj6s. A bacia hidrogréfica do Tapaj0s drena uma area de 460.200 quildmetros
quadrados nos estados de Mato Grosso, Pard e Amazonas. Os principais formadores
desse rio sdo 0 Arinos e o Juruena. O Arinos, que tem a maior vazao d &gua, percorre
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cerca de 760 quildmetros em territério mato-grossense até se encontrar com o Jurueng,
as aguas deste ultimo, por suavez, fluem por 900 quilémetros, formando a divisdo dos
territorios mato-grossense e amazonense em seu baixo curso, até que, a partir da
confluéncia com o Teles Pires, divisa natural com o estado do Para, dao origem ao
Tapag0s, 0 qual, apos banhar um territorio de aproximadamente 800 quildémetros,
alcanca 0 Amazonas pela margem direita. O Arinos e 0 Teles Pires nascem na Serra
Azul, e 0 Juruena, na Serra dos Parecis, ambas localizadas no sul do Mato Grosso. As
importantes quedas d’ agua desses rios serpenteados inviabilizam a navegagéo.

O Juruena e o Teles Pires apresentam aguas claras e ricas em peixes. Esses
rios margeiam a Serra dos Apiacas, que se estende mais para o norte, e a Serra dos
Caiabis, que se prolonga na direcdo sudeste. Os cursos baixos de ambos 0s rios
inscrevem-se na regido chamada de Serra e Blocos Plandlticos do Norte, uma area de
floresta ombrdfila aberta, com densidade populacional de menos de um habitante por
quildmetro quadrado, as cidades de Alta Floresta (MT) e Itaituba (PA) representando os
dois pdlos regionais. O Rio dos Peixes, tributario oriental do Arinos, situa-se numa area
de transicdo Amazonia-Cerrado, no Planalto e Chapada dos Parecis, com densidade
populacional variando de um a cinco habitantes por quildmetro quadrado, tendo a
cidade de Juara (MT) como pdlo regional. Toda esta &rea situa-se a menos de 400
metros acima do nivel do mar, apresentando relevo plano, suave ondulado e
montanhoso e clima equatorial quente e Umido. As principais atividades econbémicas
regionais sdo a agricultura diversificada, a pecuéria de corte e o extrativismo vegeta
(Miranda & Amorim 2001).

O tridngulo de mata fechada compreendido pelo baixo curso do Juruena e do
Teles Pires e tendo por vértice a vila da Barra de Sdo Manoel € chamado regionalmente
de Pontal do Juruena ou Pontal dos Apiakés. E a Gltima &rea de floresta preservada no
Mato Grosso; as plantacdes de soja na Ultima década, partindo tanto do sul quanto do
norte, ainda ndo alcancaram a regido, que se estende como um pequeno mas denso
tapete verde em meio & devastac@o generalizada. A toponimia regional, oficializada no
infcio do século XX, consagra a ocupacdo tradicional apiaka.® As principais referéncias
geogréficas citadas nesta tese sdo representadas no Mapa Etno-Histérico (Figura 1.1).

O regime das &guas divide-se em duas estacbes bem marcadas: a cheia ou

“inverno”, periodo das chuvas, que vai de novembro a abril, aproximadamente, e a seca

® Além da Serra dos Apiacés, do Pontal dos Apiakés e do municipio de Apiacés (MT), hé dois rios
Apiacas, um que faz barra no curso médio do Teles Pires, outro, no curso baixo do Arinos.

18



ou “verdo”, que seinicia mais ou menos em maio e se encerra em outubro, aterando-se
radicalmente a paisagem e a oferta natural de alimentos. Nos meses de junho, julho e
agosto, pode ocorrer a“friagem”, fendbmeno caracteristico da regido amazonica, que faz

as temperaturas cairem bruscamente por dois ou trés dias consecutivos.

*kkkkhkkk*x

A regido dos formadores do Tapaj0s constitui uma érea cultural tupi. Em
linhas gerais, os tupis sdo povos agricultores, que estabelecem adeias grandes e
permanentes e se expandem pelo territério em ritmo lento, sem abandono total do
assentamento de origem (Noelli 1996). A organizacdo social tem sido caracterizada por
alguns antropdlogos como patrilinear e patrilocal, com possibilidade de uxorilocalidade
temporaria e existéncia de metades (Laraia 1971); a relacdo entre sogro e genro
congtitui 0o ponto de apoio da familia extensa, unidade socia mais importante
(Fernandes 1949; Schaden 1962; Viveiros de Castro 1986). Hélene Clastres (1978)
afirmou que a ciséo radical entre os dominios politico e religioso € um trago tupi-
guarani marcante; endossando esta afirmacado, Viveiros de Castro (1986) estudou a
concepcdo dualista da alma para os tupi-guaranis, que contempla um aspecto ligado a
animalidade e outro ligado a divindade. Tais povos sdo conhecidos pela frouxidéo
morfolégica combinada a um rico e complexo universo cosmoldgico. Podemos dizer,
ainda, que as sociedades tupi-guaranis sdo sociedades performativas (Sahlins 1990),
dinamicas e abertas ao evento (Viveiros de Castro 1986).

Os tupis amazonicos mais conhecidos sdo: akwawa (assurini do Tocantins e
parakand), araweté, assurini do Xingu, cinta-larga, guga, juruna, kamayurd, karitiana,
kayabi, kawahib (subgrupos parintintin, tenharim e uru-eu-wav-wav), munduruku,
sateré-mawe, surui, tapirapé, tenetehara (guajgjara e tembé), urubu kaapor, waidpi e
zo'é. No Brasil Central, ha os ava-canoeiros (tupi-guaranis). O ramo tupi-guarani do
sul é formado pelos subgrupos kaiova, mbya, nhandeva, além dos xetas.

A. Métraux (1979) propds que a area original de dispersdo dos tupi-guaranis
esta entre a margem direita do Amazonas, o Paraguai, o Tocantins e 0 Madeira, hipbtese
endossada por A. Rodrigues em sua reconstrucéo do proto-tupi-guarani, na qual indica
gue as linguas da familia tupi-guarani contemporaneas séo manifestactes diferenciadas
do que foi no passado uma mesma lingua, e que as propriedades por €las
compartilhadas séo a heranga comum conservada sem diferenciagdo ou apenas com
diferencas menos profundas (1984/85: 34). O apiakd é classificado no ramo VI da
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familia tupi-guarani, juntamente com o kaiabi, 0 juma, o parintintin e o tupi-kawahib
(Rodrigues 2002).

Ao lado dos apiakés, varios outros povos tupi-guaranis, como 0s avi
canoeiros (Silva 2005), os tapirapés (Wagley 1988) e os xetés (C. Silva 1998), tiveram
uma histéria tragica, mas conseguiram se recompor, amparados pela legislacéo
indigenista definida na Constituicéo Federal de 1988.

E preciso ressaltar que as doengas introduzidas pelos conquistadores tiveram
impacto decisivo na depopulacdo amerindia, desde o século XV1. Detendo-se no papel
politico das epidemias no Novo Mundo, autores como B. Albert (1992), Cook & Lovell
(1991), J. Hemming (1978), A. Ramos (1995) e D. Reff (1991) demonstraram que elas
consistiram numa vantagem estratégica suplementar para o empreendimento colonial
nas Ameéricas, na medida em que o0s europeus souberam tirar proveito da reducdo
dréstica das populacdes indigenas e do péanico causado pelas doengas contagiosas que
grassou mesmo entre aqueles que ndo foram diretamente atingidos por elas ou que lhes
sobreviveram. Na década de 1950, Darcy Ribeiro (1979) chegou a decretar o fim
iminente das populagdes indigenas no Brasil, devido as doencas e ao descaso do
Estado. Todavia, os sobreviventes das epidemias deram mostras de admiravel

resiliéncia

Os apiakas

O hiato entre os apiakas “de papel” do século XIX e os apiakés de carne e
0SSO com quem convivi é gigantesco, como seria de esperar. O abandono da
antropofagia, o trégico declinio populacional, a rendncia a lingua e a tudo o que ela
implica certamente tiveram um impacto indelével sobre o povo, porém o mais
surpreendente para mim foi encontrar pessoas ativas, alegres, pacatas e sempre
dispostas a estabelecer vinculos com forasteiros. Meus anfitrides — sobretudo os
homens influentes, mas ndo so eles — deram-me a impressdo de que ndo acreditam em
uma hierarquia relacional preestabelecida, agindo como se sempre fosse possivel
modificar as disposi¢bes do outro por meio da conversa, ndo apenas para obter ganhos
materiais, mas principalmente para consolidar aliancas. E como se qualquer aliado
fosse bom em principio, a despeito da desconfianca que inexoravel mente se guarda em
relacéo a estranhos.

Uma das caracteristicas mais marcantes da vida social apiaka € sua relacéo
com a égua. O rio fornece aos apiakés a base da aimentagdo cotidiana; o trecho
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domesticado de sua margem, a “beira’, € o principal foco da sociabilidade ade3;
através de seu curso, as pessoas influentes conduzem as relagdes com o mundo exterior;
na agua, os apiakas estdo em casa. O papel geopolitico que o governo colonia e os
missionarios vislumbraram nos rios amazonicos desde o seculo XVIII faz eco ao
comentario de Serafim Leite, importante cronista da Companhia de Jesus no Brasil,
segundo o qual “na Amazénia tudo se passava a beira dum fio de agua, e em geral na
foz de um rio ou perto dela’ (1943: XI1). Os apiakas séo grandes conhecedores dos rios
gue formam o Tapajés. Como indicam os dados histéricos sobre essa regido, que
comegam a ser produzidos de forma mais sistemética no século XVIII, os apiakas
cruzavam as aguas do Juruena e do Arinos em busca de pedras para seus machados e de
taguaras para suas flechas;, neste longo trajeto, atravessavam territorios de povos
inimigos com 0s quais guerreavam.

As guerras ndo ocorriam de modo arbitrério, mas se inseriam na ldgica da
reciprocidade da vinganca e da obtencdo de guerreiros inimigos destinados a ritos
antropofagicos, tipica dos tupis quinhentistas. Com efeito, a area que vai das cabeceiras
do Arinos até a foz do Juruena no Tapgés era dominada, até o século XVIII, por
grupos do tronco tupi, que a dividiam com alguns grupos do tronco macro-jé
(Menéndez 1981/82, 1989, 1992). Além de sua importancia para a integracéo tribal de
cada um desses povos, as guerras eram também um dispositivo de conquista e ocupacéo
do territério. Ao que tudo indica, a guerra e a antropofagia eram os pilares em torno dos
quais se estruturava a organizagao social apiak& 0s homens ganhavam nomes ao matar
um inimigo; os grandes guerreiros podiam ter varias mulheres; os xaméas conduziam o
grupo até os inimigos; as pinturas faciais — marca distintiva do povo — eram realizadas
apls a participagcdo em ritos antropofégicos (Castelnau 2000; Guimardes 1865;
Nimuendaju 1963).

Hoje em dia os apiakas rememoram vagamente um passado glorioso em que
contavam com grandes chefes e com xamas poderosos, mas sustentam uma auto-
imagem de povo pacifico e hospitaleiro, e, se ja ndo buscam inimigos “fora’ para
canibalizar ou com cuja cabeca festegjar, empenham-se em captar aliados estrangeiros
gue constituem o gabarito paraa avaliagcao do préprio grupo, organizado sob a formade
“comunidade’. Observa-se entre eles 0 desgo de estabelecer parcerias produtivas,
sgjam elas de ordem matrimonial, politica ou econémica. A formacdo comunitéria,

alids, ndo pode ser pensada fora da interagdo com outros povos indigenas, missiondrios,
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regatdes, patrées seringalistas, particulares, 6rgdo indigenista e agentes
governamentais.

Durante a pesguisa de campo, 0s caciques gostavam de me dizer que apiaka é
0 nome de um marimbondo que, quando atacado, viaja longas distancias para se vingar
do agressor com uma ferroada dolorosissima: “NOs somos muito bons, mas, se mexer
com a gente, nos revidamos. A ferrada da caba apiakd € a mais doida que existe’,
advertiam. Embora E. Wenzel (1999) apresente outra definicdo para o0 nome “apiakd’ —
uma variante do termo tupi apiaba, que significa “pessoa’, “gente’, “homem” —, é
bastante significativo o sentido que os homens influentes decidiram enfatizar na
interacdo com os brancos.  J& os kaiabis chamam os apiakas de tapy’ ysing, “gente de
peleclara’.

Os apiakas com quem convivi falam sobre guerra como o Ultimo recurso em
situacdes de conflito intenso, quando a diplomacia fracassa. Os apiakas dizem que ja
ndo tém xamas (o0 que ndo significa, absolutamente, que ndo acreditam em seres
sobrenaturais), mas, quando se sente necessidade de um, costuma-se pagar pelos
servicos de xamas kaiabis da aldeia Tatui (Rio dos Peixes) ou de outras etnias
provenientes do Parque do Xingu. Ainda que os apiakés reconhegcam que existem pajés
“do bem”, o termo pajé em gera € empregado como sinénimo de feiticeiro.

Desde o século XVIII, pelo menos, os varios povos que ocupavam e
exploravam distintamente aquela por¢céo da Amazonia meridional reagiram de formas
diversas ao avango dos colonizadores, cindindo-se, amalgamando-se e se combinando
em blocos micro-regionais — misturando-se, portanto. Neste sentido, embora
focalizemos as narrativas e a forma de organizacdo socia dos apiakéas, estabelecemos
gue elas devem ser inseridas numa teia de aliangas, trocas e rivalidades que os ligam
aos mundurukus e kaiabis dos baixos cursos do Juruena e do Teles Pires, configurando-
se uma “rede social regional” (Heckenberger 2001: 91), a qual possibilitou em grande
medida a sobrevivéncia dos apiakas como povo. Tal rede apresenta-se hoje como uma
trama de relagBes politicas, comerciais e matrimoniais instvels e tensas, no interior da
gual a mistura, a despeito de ser um processo do qual participaram varios povos
indigenas, € mobilizada apenas pel os apiakas como categoria explicativa de um passado
marcado por turbuléncias. A grande continuidade parece residir, pois, na necessidade da

troca com o exterior para a reproducdo dos apiakas, um tema classico nas pesguisas

" Lembro que a palavra kawahiv (um etnénimo) também significa marimbondo (Nimuendaju 1963b:
284).
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sobre povos tupis.

Pensar a configuracdo sociocultural de um povo em termos de processo
histérico implica pautar a andlise pelas premissas do dinamismo e dos vinculos
externos estabelecidos, 0 que ndo constitui novidade na seara da antropologia social.
Data de mais de cinquenta anos a afirmacéo de Leach de que “toda sociedade real € um
processo no tempo” (Leach 1996: 69). A critica de Leach a Radcliffe-Brown e aos
funcionalistas ingleses contida em seu estudo sobre a regido das Colinas de Kachin, no
norte da antiga Birmania, incide justamente sobre o emprego de conceitos como
“equilibrio” e “integracdo” pelos antropologos. Para Leach, um sistema em equilibrio
estético ou um todo coerente somente poderia existir em nivel de modelo, ja que a
realidade é eivada de incongruéncias, as quais, manipuladas pelas pessoas, conduzem a
mudanca estrutural (: 71). Num momento em que os antropdlogos sociais concentravam
esforgos para compreender a fundo as especificidades sociais e culturais de um Unico
povo, isolando-o temporal e espaciamente, Leach descartou o conceito de sociedade
como sinbnimo de unidade discreta e empenhou-se em apreender a variabilidade
estrutural em um sistema estrutural extenso, duradouro e dinémico:

Em qualquer regido geogréfica que carega de fronteiras naturais basicas,
€ provavel que os seres humanos das regides adjacentes do mapa tenham
relacBes uns com os outros — pelo menos até certo ponto —, ndo importa quais
possam ser seus atributos culturais. Na medida em que essas relagcbes sdo
ordenadas e ndo totalmente fortuitas, ha implicita nelas uma estrutura social (:
79).

Tal sistema de variagéo, de acordo com o autor, ndo tem nenhuma estabilidade
no tempo, de modo gue aquilo que se pode observar num dado momento € “ apenas uma
configuragdo momentanea de uma totalidade existente num estado em fluxo” (: 125).
Proponho que a situagdo dos apiakas pode ser pensada a partir da abordagem teorico-
metodol 6gica de Leach e do conceito de sistema social, definido como estrutura ideal
de relagdes persistentes entre pessoas e grupos de pessoas (: 196), na qual os simbolos
s80 avos de disputa constante.

A virada para o século XX foi um periodo particularmente desastroso para 0s
apiakés e outros povos que viviam na érea de confluéncia dos rios Juruena e Teles
Pires. A empresa da borracha se impusera como alternativa econémica a mineragao,
mas o velho problema do escoamento dos produtos da floresta persistia. O projeto de
ligacdo entre Cuiaba e Belém, que data de meados do século XV1I1, estava prestes a se

consolidar; arota Arinos-Juruena-Tapaj 0s tornava-se, enfim, uma das principais vias de
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penetracdo do centro do continente, e 0 maior obstéculo a superar era a obtencdo de
mé&o-de-obra barata. E nesse contexto que podemos compreender 0s Varios massacres
sofridos pel os apiakas e seu violento decréscimo popul acional, agravado por epidemias.

Realdeados no Rio dos Peixes, na segunda metade do século XX, os apiakas
somam hoje perto de mil pessoas, distribuindo-se em sete aldeias localizadas nos rios
dos Peixes, Teles Pires e Juruena, e também em cidades dos estados de Mato Grosso,
Amazonas e Para. Organizam-se com base na familia extensa, verificando-se uma
tendéncia a uxorilocalidade, e na divisdo do trabalho por género. As familias extensas
gozam de grande autonomia politica e econémica na aldeia, embora a figura do cacique
sgja indispensavel na conducdo dos assuntos de interesse comum, designadamente na
interacdo com o Estado e com brancos compradores de castanha-do-pard. O prestigio
politico do chefe, que raramente se transforma em poder de mando, advém da
habilidade retérica e da capacidade de distribuir alimentos e bens industrializados. A
residéncia, estruturada a partir do principio de reciprocidade, € um importante fator de
pertencimento étnico. As concepgdes sobre a formagdo do ser, 0 componente animal da
pessoa e a alma, que pode se separar temporariamente do corpo, resistiram a séculos de
catequizacdo. A visdo de mundo, a concepcdo de pessoa e a organizacao sociopolitica
dos apiakas seguem uma ldgica claramente coletivista (por oposi¢éo a légica burguesa,
individualista).

Informagbes sobre a populagdo e a localizagdo de cada uma das aldeias
apiakés contemporaneas, bem como croquis e dados demogréficos das aldeias Mairowy
e Mayrob, encontram-se ap0s o capitulo 3.

As hipbteses avancadas para os apiakas poderdo ser combinadas aos
resultados das pesquisas que estédo sendo desenvolvidas entre os kaiabis do Parque do
Xingu, por Lea Tomass, e entre os mundurukus do alto Tapgj6s, por Jayne Collevatti, a

fim de recompor os contornos da matriz organizacional tupi da area dos formadores do

Tapa|0s.

Atese

Nas paginas que se seguem, buscarel integrar plenamente a historia a
organizacdo sociopolitica e a0 simbolismo apiakd. As principais inspiragdes tedrico-
metodol égicas sdo fornecidas pelos ensaios reunidos nas coletaneas “Pacificando o
Branco” (Albert & Ramos 2002) e “Time and Memory in Indigenous Amazonia’
(Fausto & Heckenberger 2007), que endossam a premissa |évi-straussiana da abertura
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amerindia para o Outro (Lévi-Strauss 1993: 14).

Desde ja, esclareco que o valor explicativo do caso apiaka reside na
possibilidade de apreender os mecanismos que permitiram a um conjunto de pessoas
com uma histéria adversa comum, ja quase despojado de sinais culturais diacriticos,
continuar a se ver e a ser visto como um povo diferenciado.

Esclareco, também, que o simbolismo e a organizacdo sociopolitica apiakés
serdo analisados em seus proprios termos, e ndo a partir de um modelo tedrico
preestabelecido. A cosmol ogia apiaké debruca-se minimamente sobre a caga, a guerrae
0 Xxamanismo, elementos que, de acordo com a abordagem pés-estruturalista de
Viveiros de Castro (1986), definem os povos tupi-guaranis. A énfase que este autor poe
sobre tais dispositivos, que articulam as relagbes externas do grupo loca
respectivamente com animais, povos inimigos e espiritos, pode levar a uma
compreensdo distorcida do grupo local e da vida social em geral, especialmente de seu
aspecto cotidiano. Sob perspectiva, 0 grupo loca € logicamente apreendido como
locus da identidade, pacifico, estético e estéril, um nivel a se ultrapassar para encontrar
a alteridade, o dinamismo ou o potencia produtivo (cf. Viveiros de Castro 2002: 418),
mais valorizados.

Em didogo com Viveiros de Castro, Carlos Fausto elaborou um importante
modelo tedrico sobre a guerra amerindia, que revela a posicdo central ocupada pelo
Outro na constituicdo da identidade de diversos povos sul-americanos. Ao tratar a
guerra como uma forma de socialidade caracterizada como consumo produtivo, Fausto
chama a atencéo para 0 aspecto de destruicdo e 0 gasto produtivo que a caracterizariam,
sugerindo com isto que “em economias do dom a producdo de pessoas € um fendmeno
da esfera produtiva, e ndo do consumo” (Fausto 2001: 327). Sua posicdo € a de que,
para compreender o processo produtivo amerindio, deve-se olhar também para a
destruicdo e o consumo dos corpos, a diferenca subjetivada do inimigo morto
consistindo no principal butim das guerras de vinganca do passado.

Os povos indigenas da América do Sul, especiamente os tupis, teriam
escolhido a guerra e o xamanismo como formas privilegiadas de relagdo com o exterior,
0 que, de acordo com Fausto, corresponderia a necessidade de “ ultrapassar a questdo do
poder individual, reinscrevendo-a nas relacbes entre ‘pessoas publicas’ ou ‘corpos
politicos” (Fausto 2001: 246). Sob esta perspectiva, o ambito local e o parentesco
apresentam-se como esferas a serem transpostas, e o foco da andise volta-se para as
relacOes entre os diferentes nivels sociolégicos. Fausto apoia-se em Claude Lefort

25



(1999) para sublinhar o fundamento politico da sociedade, partindo da premissa de que
0 poder € uma “insténcia simbdlica que, propriamente falando, ndo estava nem no
exterior, nem no interior do espaco do qual ela inferia sua identidade, mas que |he
proporcionava um dentro e um fora” (: 309).

Fausto debate a questdo da relacéo entre esfera publica e esfera privada com
Marilyn Strathern e Joanna Overing,® antropdlogas que focalizaram, de outro modo, a
producdo de pessoas em ambito local. O autor propde uma redefinicdo dessas esferas
com base em ideias oriundas da antropologia politica, de acordo com as quais “o que é
proprio do politico é apropriar-se da representacdo da totalidade, relegando ao
domeéstico a particularidade” (Fausto 2001: 240). Assim, “a politica facciona € posta
em oposi¢ao ao politico, sendo associada a dissensdo e ao discurso privado e velado da
fofoca’ (i 241). Para Fausto, entre os parakanas (tupi-guaranis), a coletividade
masculina seria capaz de excluir as mulheres e de se sobrepor a esfera doméstica; nesse
sentido, os parakanas orientais teriam constituido um espaco cerimonial exclusivo dos
homens, uma arena politica (a tekatawa) (: 244), “uma esfera publica na qual decisdes
s80 tomadas e conflitos, mediados’ (: 243). Afastando-se da abordagem de Overing,
Fausto sugere que esta “representacdo da comunidade local como uma totalidade
(provisoria e posiciona) manifesta-se na politica externa, nas relagdes entre grupos (...)
determinadas pelalégica do sistemaritua” (; 247).°

De sua parte, 0s apiakas ndo se concentram tanto nas esferas da producéo e do
consumo, mas sim na circulacdo de pessoas e objetos. A respeito deles, ndo é possivel
dizer que o exterior € um nivel [0gico caracterizado seja pela reciprocidade negativa,
sgja pela disponibilidade de ateridades a serem predadas e digeridas, necessarias a
constituicéo da identidade do povo. O exterior € antes um espaco social diferente da
comunidade, de onde provém, todavia, pessoas e objetos a partir dos quais as pessoas
organizam suas vidas. O exterior ndo &, pois, a epitome da alteridade una, asssm como a
comunidade n&o é a epitome da identidade estéril — 0 exterior, assim como o interior do

grupo local, sdo eminentemente ambival entes.

8 Enquanto Fausto fala em “consumo produtivo”, Strathern fala em “produgdo consumptiva’, inspirando-
se em Christopher Gregory.

9 Em artigo posterior ao livro, Fausto tenta aproximar comensalidade e canibalismo, tratados “como
formas distintas, mas dinamicamente articuladas, de producdo de pessoas e da socialidade na Amazénia’
(Fausto 2002: 7), estabelecendo um didlogo mais intimo com a “escola americanista briténica’,
identificada & proposta tedrico-metodol 6gica de Overing e seus ex-alunos. A conclusdo do texto enfatiza
a producdo local de pessoas, que ndo havia sido devidamente explorada no livro: “A questdo ética na
Amazbnia parece, assim, incidir antes sobre as relaces entre os parentes do que sobre as relagtes entre
humanos e animais’ (Fausto 2002; 35; ver também Kirsch 2006).
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As relagtes internas a comunidade e a vida neste mundo so maximamente
elaboradas pelos apiakas, sobressaindo-se a concepcdo de que o Outro € interior, tanto
do ponto de vista fisiolégico como do ponto de vista politico. “Parente” (entendido
como semelhante) é todo aguele que se comporta como tal e que vive com 0S Seus,
contudo, admite-se que qualquer co-residente pode tornar-se bicho™® e praticar acdes
nefastas, uma vez que a por¢do interior da pessoa é animal. Por outro lado, os caciques,
mediadores culturais e politicos entre 0 mundo dos brancos e o0 mundo da adeia, por
vezes extrapolam de seus atributos e se desviam do padréo moral estabelecido. Quando
ocorrem desvios, eles sdo combatidos por meio da fofoca, dispositivo tradicional que
constrange o homem influente de tal modo que ele acaba por abdicar do cargo, e entéo
um novo ciclo politico seinicia

Com o intuito de respeitar a singularidade da experiéncia historica apiaka, optel
por ndo lhe impor um model o tedrico rigido. Eu ndo quis encaixar os dados numa férma
pré-moldada e pretensamente objetiva; preferi, ao contrario, me concentrar naquilo que
os apiakas me diziam e naquilo que eu vi e vivi enquanto morei em suas adeias, por
mais “familiar” gue tudo me parecesse. Minha opc¢éo tedrica é também uma opcéao ética,
umavez que eu pretendia estabel ecer com eles um didlogo efetivo. A maior dificuldade
tedrica a superar era o estatuto da afinidade, da relagdo de compadrio e do vinculo entre
as familias extensas que compdem uma aldeia. Eu ndo pretendi sustentar, como fez R.
Murphy (1960) a respeito dos mundurukus, o postulado de uma estrutura harmonica
corrompida pela histéria nem tampouco cair no extremo oposto de analisar o parentesco
sem considerar 0 processo historico.

Murphy e outros antropdlogos seus contemporaneos esperavam que 0s sistemas
de parentesco amazonicos fossem harmonicos, isto € a um sistema de descendéncia
patrilinear deveria corresponder necessariamente uma regra de residéncia uxorilocal, a
“anomalia” munduruku consistindo, assim, na divergéncia entre patrilinearidade e
uxorilocalidade, supostamente surgida no século XX, um paradigma fortemente
criticado por A. Ramos (1978). De minha parte, procurei apreender o modo de
funcionamento e as concepgdes mobilizadas pelos apiakds para justificar uma
atualizacdo possivel de um sistema de parentesco que, num momento de crise, abriu-se

para o arriscado jogo das alian¢as matrimoniais.

190 termo “bicho” refere-se a uma entidade ou ag&o sobrenatural; “animal” refere-se as espécies que
vivem na mata ou que sdo domesticadas.
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Lembro aqui o Marco Polo do livro “As Cidades Invisiveis’, de Italo Calvino,
gue, ao folhear o imponente atlas do Grande Khan, cogita sobre a distin¢éo entre o
catdlogo de formas e a experiéncia da viagem:

Sabe-se que 0 nome dos lugares muda tantas vezes quantas s80 as suas
linguas estrangeiras; e que cada lugar pode ser a cancado de outros lugares, pelas
mais variadas estradas e rotas, por quem cavalga, guia, rema, voa.

— Parece que vocé conhece melhor as cidades por meio do atlas do que
visitando-as pessoalmente — disse o imperador a Marco, fechando o livro de
repente.

E Polo:

— Vigando percebe-se que as diferencas desaparecem: uma cidade vai se
tornando parecida com todas as cidades, os lugares aternam formas, ordens,
disténcias, uma poeirainforme invade os continentes. O seu atlas mantém intatas
as diferencas: a multiplicidade de qualidades que s&o como as letras dos homes.
(Calvino 2008: 125)

A “rota’ que escolhi para chegar até a visdo de mundo e a organizacdo
sociopolitica dos apiakas foi andlisar as categorias “misturados’, “mansos’,
“civilizados’, “bravos’, “comunidade” e “gente que vira bicho” como expressdes de
historicidade e socididade. Isto em conformidade com importantes trabalhos
produzidos desde os anos 1980, inspirados na proposta de M. Sahlins. O conceito de
“historicidade”, inspirado nos trabalhos de C. Lefort,** aponta para modos singulares de
elaboracdo simbodlica sobre o evento, permitindo superar impasses criados pelos
conceitos de memoria e consciéncia historica. Por suavez, o conceito de “socialidade”,
empregado por M. Strathern como ferramenta analitica para designar uma forma ativa
de criacdo e manutencdo de relagOes sociais, que envolve as pessoas numa trama de
interdependéncias multuas, permite “capturar a visado prépria dos indigenas sobre o
sentido das suas vidas e a dindmica das suas atuagdes no mundo” (cf. McCallum 1998:
128).? Pode-se dizer que socialidade é correlata da humanidade como ideal moral
(humanity), que se distingue da humanidade como espécie (humankind), nos termos de

R. Wagner. O conceito de socialidade também abrange os aspectos moral, sentimental e

11 | efort (1979) define sumariamente historicidade como a relagdo geral que os homens mantém com o
passado e o futuro. Ele propde que todas as sociedades tém de se reproduzir a cada novo dia e que
nenhuma é compreensivel nos limites de um presente, sugerindo que “Coloquemo-nos o problema em
outros termos. admite-se que haja, em toda sociedade, acontecimento, transformacdo cultural e retomada
vivida do passado pelo presente; é possivel dizer, porém, que areacdo ao acontecimento, a transformacéo,
aretomada do passado tenha sempre a mesma significagdo?’ (Lefort 1979: 46) E prossegue ponderando
gue na sociedade “a transformac&o ndo € a passagem de um estado para outro, mas 0 encaminhamento
deste debate que antecipa o futuro referindo-o ao passado. O que significa ainda dizer que o histérico ndo
reside no acontecimento enquanto tal ou na transformagdo enquanto tal, mas em um estilo das relacfes
sociais e das condutas em virtude do qual ha colocacdo em jogo do sentido” (: 47).

12 Ao longo datese, retomarei diversas vezes os valiosos insights de Strathern sobre a pessoa e o social na
Melanésia.
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estético da forma de constituicdo de relagOes, fildo explorado por J. Overing e ex-
alunos.

Significativamente, P. Gow, um dos ex-alunos de Overing, enfrentou de modo
competente uma situacéo muito semelhante a dos apiakés. Em sua monografia sobre os
“aculturados’ povos nativos do baixo Urubamba, Gow tratou a categoria “ misturados”
como cerne da socialidade nativa e como elemento médio de um sistema classificatorio
gue tem como polos os povos selvagens da floresta e os brancos citadinos. Um sistema
classificatério anadlogo foi elaborado pelos apiakas, que acreditam que um grupo de
parentes arredios ainda vive na érea do Pontal do Mato Grosso. Mesmo se definindo
como “mansos’ e se organizando em comunidade, os apiakas com quem convivi ndo
admitem ser confundidos com os brancos regionais, aos quais se opdem com base no
modo de vida coletivista. No entanto, a op¢éo de Gow por ndo levar em consideracdo o
discurso politico da identidade étnica, como se €le ndo fosse uma expressdo legitima do
sistema classificatorio nativo, me parece inadequada. De minha parte, optei por
incorporar a etnografia apiaka sua pratica politica, que ndo deve ser dissociada de sua
visdo de mundo e de sua organizacao social.

A comunidade apiakd, um conjunto de familias extensas sustentado
simbolicamente pela premissa de que todos os co-residentes sdo parentes, é a formagéo
sociopolitica contemporanea que condensa a historicidade apiaka, ap6s o periodo em
gue se uniram pessoas de lugares, linguas e costumes diferentes, numa area cultural
marcadamente tupi, para formar novos arranjos sociais, no cendrio da nacionalizagao.
Esta formac&o aponta para a centralidade da residéncia para os indigenas, uma vez que
se cré gque a co-residéncia é capaz de mitigar a por¢éo animal da pessoa, bem como a
ateridade dos parentes afastados e dos forasteiros. A consolidagdo da comunidade na
segunda metade do século XX deu ensgjo a uma politica matrimonial que deixa em
segundo plano as unides com kaiabis, mundurukus e regionais conhecidos, as quais
possibilitaram, contudo, o crescimento demografico e a reestruturagdo politica dos
apiakés.

Desde os anos 1990, os apiakas tém preferido se casar com consanguineos
distantes (como, por exemplo, a filha da filha da irma da méae do pa (ffimP) para ego
masculino), mudanca que confirma a tese de L évi-Strauss a respeito de o parentesco ser
um dispositivo socia que pode ser utilizado como parte de uma estratégia de abertura
ou fechamento para a histéria, no sentido de remodelar ou manter a estrutura social.

Esta tese é apresentada, sugestivamente, num artigo em que o autor emprega o conceito
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de sociedade de casas (aguelas em que filiag&o e alianca se equivalem, a distingdo entre
linha paterna e linha materna é parcialmente obliterada e a distin¢éo entre endogamia e
exogamia € escamoteada pela linguagem do parentesco) e esclarece a distingdo
conceitual entre sociedades quentes e frias, enfatizando que se trata de duas atitudes
ideais béasicas frente a histéria. A proposito do casamento a uma distancia maior que
entre primos, Lévi-Strauss declara que ele geralmente é adotado por sociedades que,
como acredito ser também o caso dos apiakas, sd aspiram a se reproduzir e se submetem
a mudanca sem desejé&|a, encontrando no jogo das aliangas matrimoniais 0 meio de se
abrirem a histéria e as condic¢des de um futuro previsto (Lévi-Strauss 1999: 13).

Embora para os apiakas a afinidade ndo tenha grande rendimento simbdlico em
nivel local, ela parece servir como model o para as relagdes com os forasteiros em geral,
como comprova a harrativa de origem dos apiakas mansos (ver capitulo 1), elemento
gue os equipara a varios povos amazonicos entre 0s quais, mesmo quando ndo ha
afinidade real (matrimonial), a afinidade (potencial) predomina sobre a consanguinidade
enquanto principio relacional (Viveiros de Castro 2002: 411).

Proponho, assim, que a resiliéncia demonstrada pelos apiakas merece figurar
no “inventario das culturas’ que, a exemplo do atlas do Grande Khan, precisamos
consultar para orientar nossas pesguisas. Enquanto se abre para o mundo, o inventario
se complexifica e se enriquece. E provavel que, neste movimento, venhamos a
compreender que ampliar o invent&rio ndo é nossa principa tarefa, e que passemos a
recusar a necessidade de sua existéncia, em favor de formas menos assimétricas e
impositivas de conhecimento do Outro.

*kkkkkkk*k

Para apreendermos as concepgbes apiakas sobre mudancga, organizacdo
sociopolitica e identidade étnica, iniciaremos pelo cruzamento de relatos escritos e
narrativas orais sobre o passado. No capitulo 1, delinearemos a agencialidade apiaka
em meio as ateracOes sociais profundas desencadeadas em meados do século XIX,
designadamente o trabalho forcado, os deslocamentos espaciais, a catequizacdo, a
miscigenacao, as perseguicdes, as epidemias e 0 consequente declinio populacional.

No capitulo 2, detenho-me na formagdo da identidade étnica e procedo a uma
revisdo bibliografica sobre etnicidade; as categorias sociais “mansos/misturados’,
“bravos/puros’ e “espalhados’ serdo abordadas enquanto expressdes da historicidade
apiaka, levando-se em conta o papel do territério no processo de reestruturacéo do
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povo.

No capitulo 3, descrevo a vida em comunidade, concentrando-me na
socialidade domeéstica e atentando para a articulagdo da l6gica da dadiva a economia
capitalista na qual estdo inseridos os apiakas “mansos’.

No capitulo 4, estudo as concepcdes e praticas nativas relativas ao parentesco
e a pessoa, focalizando as relacdes de parentesco e a ideologia matrimonial atuais, com
atencdo especia ainstituicdo do compadrio.

Finalmente, no capitulo 5, seréo analisadas a dindmica do saldo, a conduta das
pessoas influentes, a fala politica informal (fofoca) e os mecanismos de obtencdo de
prestigio; estudo ainda os modos de articulagéo entre as varias adeias, bem como sua
insercdo em estruturas mais amplas, no interior da rede social da regido do rios

formadores do Tapaj 0s.

Como é de praxe, utilizo nomes ficticios para preservar o anonimato dos
indigenas.
As tradugdes dos trechos transcritos de obras em lingua estrangeira sdo de

minha autoria.
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Pequeno Glossario de Ter mos Regionais

Arig6: migrante nordestino, empregado nos seringais

Banzeiro: agitacéo da dgua do rio provocada pelo vento forte

Barracdo: depdsito de mercadorias e de “bolas’ de borracha numa colocacéo
Colocagao: o centro de um conjunto de estradas de seringa, geralmente
dotado de uma construcéo para abrigar 0s seringueiros e seus utensilios
Comunidade: formagdo sociopolitica caracterizada pela presenca de saléo,
escola, posto de salde, onde ocorrem eventos festivos e reuniées de cunho
politico

Guaxeba: homem de confianga do encarregado de um seringal ou barracéo;
capanga

Lideranca: pessoa influente na comunidade (cacique, Vice-cacique,
professor, conselheiro etc.)

Misturado: descendente de um(a) apiaka casado(a) com um(a) indigena de
uma etnia do tronco tupi ou com um(a) arigd

Rebojo: redemoinho fluvial, causado por ventos fortes

Ribeirinho: indigena que mora em sitio a margem do rio, e ndo na aldeia,
embora mantenha vincul os de diversas naturezas com os moradores desta
Tratar (peixe ou carne de caca): retirar as escamas, pélos e visceras

Varar: cruzar, atravessar
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Historicidade e Etnicismo
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Prologo

Nossa reflex@o sobre as categorias apiakas que exprimem tempo, mudanca e
agencialidade ser& desenvolvida no horizonte conceitual da historicidade, conforme a
abordagem tedrico-metodol 6gica que se consolidou na antropologia social, nos anos
1980, como reacdo ao a-historicismo estruturalista, expresso principalmente na célebre
oposicao |évi-straussiana entre “ sociedades quentes’ e “sociedades frias’, apresentada
em 1961.

Muito se escreveu arespeito daimpropriedade de tais metéforas, embora Lévi-
Strauss tenha esclarecido que nédo falava de tipos distintos de sociedade, mas ssim de
“imagens subjetivas que as sociedades fazem de s préprias’ (Lévi-Strauss 1999: 10;
ver também Goldman 1999). Lévi-Strauss demonstrou interesse pela obra de varios
historiadores e pela forma como povos distintos concebem as inovacdes.® Desde
“Historia e Etnologia’ (artigo publicado originalmente em 1949), porém, o didlogo com
a historia ficara em segundo plano em relacéo a andlise estrutural de mitos. Apenas no
ultimo volume das “Mitoldgicas’ verifica-se uma integracdo entre ambos 0s interesses
do autor; em “Histéria de Lince” (publicado em 1991), a partir da analise de mitos
americanos, Lévi-Strauss identificou no chamado “dualismo amerindio” uma atitude de
abertura para o outro, com importantes desdobramentos filosoficos e éticos, “que se
manifestou com toda a clareza quando dos primeiros contatos com os brancos, embora
estes fossem animados de disposi¢des bem contrarias’ (Lévi-Strauss 1993: 14). Para
Lévi-Strauss, o lugar dos brancos esta marcado em vazio nesses sistemas de
pensamento gque desdobram seus termos sucessivamente e ao infinito (: 200), prezando
pelo dinamismo e regjeitando, assim, toda forma de fixidez e de identidade.

Desde os anos 1960, contudo, a questédo da mudanca cultural em contextos de
expansdo colonial e nacionalizagdo passou a atrair a atencdo dos antropdlogos,™
fazendo-se acompanhar de uma critica a neutralidade do observador, atitude
identificada ao estruturalismo. F. Barth fora aluno de E. Leach, recusava o método

estrutural e valorizava o trabalho de campo; nas pesquisas sobre nativos asiéticos,

3 Em entrevista concedida a D. Eribon em 1988, Lévi-Strauss declarou: “Meu respeito pela histéria, o
gosto que tenho por €ela, provém do sentimento que ela me da de que nenhuma construgdo do espirito
pode substituir a maneira imprevisivel como as coisas real mente aconteceram. O acontecimento, em sua
contingéncia, aparece-me como um dado irredutivel. A andlise estrutural deve (...) faire avec.” (Lévi-
Strauss & Eribon 2005: 178).

14 Dentre vérios outros trabalhos alinhados com tais preocupagdes, ha que citar a impressionante
etnografia de M. Taussig (1987) sobre a elaboragdo xaménica da violéncia do boom da borracha pelos
habitantes da regido do Putumayo (Colémbia), no inicio do século XX.
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focalizou a questdo da diversidade cultural e da acdo politica.™® Barth concentrou sua
anadlise na “fronteira étnica’, um conjunto de prescri¢des e critérios de avaliacdo e de
julgamento (valores) que governam as Situagdes de contato (: 34), recusando a
correspondéncia necessaria entre um grupo €étnico e um conjunto de sinais culturais
diacriticos. O autor tornou explicito o aspecto relacional da identidade étnica e rejeitou
as definigdes de grupo énico gue ndo levavam em conta as categorias empregadas
pelos préprios atores (: 27).

No Brasil, foram produzidos importantes trabalhos em consonancia com tal
renovacdo disciplinar. A partir dos anos 1960, R. Cardoso de Oliveira realizou e
orientou pesquisas sobre povos indigenas amazénicos em situagdo de contato intenso
com a populagdo nacional. Este autor elaborou um importante referencial tedrico-
metodol 6gico para apreender as agdes dos indigenas em meio a processos de “friccdo
interétnica’ (Cardoso de Oliveira 1968, 1976a, 1976b, 1996; DaMatta & Laraia 1967,
entre outros). Cardoso de Oliveira estudou a formac&o da “ideologia énica’, aquela que
articula relagbes sociais a valores em situacbes de contato interétnico (Cardoso de
Oliveira 1976: 100ss), concluindo que a etnia serve como “o0 codigo, a gramética de
uma linguagem social, capaz de orientar os agentes — de modo subliminar — na situacéo
interétnica” (: 101). A ideologia étnica seria, assim, a base de sustentacdo de
movimentos socials de tipos variados, no horizonte do “etnicismo” (: 73), por oposi¢éo
ao “caboclismo”, a ideologia aienadora do indigena que se vé com os olhos dos
brancos (: 74ss).

Por sua vez, os estudos sobre “indios do Nordeste”, principamente aqueles
realizados a partir dos anos 1970, também apontam para a necessidade de recorrer a
histéria e de levar em conta a relagdo da populacdo indigena com o Estado para
compreender a situacdo contemporanea de povos socialmente marginalizados e os
respectivos processos de etnogénese (ver Oliveira Filho 1998, 1999).

Nos anos 1980, M. Sahlins elaborou uma critica contundente ao
estruturalismo, denunciando que este pensamento recusava a histéria, o evento, a aco,
o mundo. Desde as pesquisas sobre a colonizacdo britanica no Havai, Sahlins (1990,
2008) enfrenta a questdo da capacidade de uma dada cultura para se reproduzir como

histéria. O projeto de sua antropologia histérica, que se tornou referéncia para as

> Em entrevista concedida em 1995, Barth disse: “Acho que de algum modo o impulso tedrico do meu
trabalho tem sido mostrar as variagOes, e tentar encontrar maneiras de construir modelos a partir de
situacOes empiricas que ndo as distorcam no sentido de torna-las homogéneas’ (Barth 2000b: 209).
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pesquisas sobre mudanca cultural, seria entdo compreender de que maneira a cultura €
reordenada enquanto ordena os eventos, ou sgja, de que maneira a reproducéo de uma
estrutura se torna sua prépria transformacéo. Neste sentido, a transformacao estrutural
se da quando as categorias s80 expostas a uma revaloracdo pragmatica sem
precedentes; os valores adquiridos na prética provocam efeitos sistémicos, alterando
radicalmente as rel agcbes que configuram a estrutura (Sahlins 2008: 75).

Em 1988, a publicacdo da coletanea “ Rethinking History and Myth”, reunindo
trabalhos sobre povos andinos e amazonicos, propunha pensar mito e histéria como
modos complementares de consciéncia social; analisando a forma como diversos povos
indigenas sul-americanos enfrentam situagbes de contato, 0s Vvé&ios autores
demonstraram que, da perspectiva indigena, os modos de consciéncia mitico e histérico
devem ser integrados em estratégias simbdlicas de compreensdo e acéo efetiva (Hill
1988: 14; Turner 1996). O artigo de A. Ramos (1988) sobre o movimento indigena no
Brasil esclarece que elaboracBes singulares sobre 0 passado servem de base para a
atuacdo politica no presente, evidenciando-se 0 panorama mais amplo em que se deve
inserir 0 caso apiaka, ao qual a autora chama de “indigenismo”: “um elaborado
construto ideolégico sobre ateridade e similaridade (sameness) no contexto da
etnicidade e da nacionalidade”, de cuja constitui¢éo os indigenas participam ativamente
(Ramos 1998: 7).

A publicac3o da coletanea “Historia dos indios no Brasil”, em 1992, sintetizou
esforgos interdisciplinares no sentido de inserir os povos indigenas na histéria do pais,
destacando sua agencialidade e apontando para a enorme complexidade das relagoes
com os colonizadores, obscurecida pela histéria oficial. Embora se partisse do
pressuposto de que a versdo indigena da histéria € fonte importante de conhecimento
etnogréfico (Carneiro da Cunha 1992: 18), assumia-se que uma historia propriamente
indigena restava por ser feita (: 20). Fausto (1992) argumentou que 0S tupis
guinhentistas podem ser aproximados dos tupis amazonicos atuais devido a forma “néo
elementar” como elaboram a relagdo entre estrutura e evento, tomando este Ultimo
como umavariavel estrutural, néo como um elemento externo a estrutura.

“Pacificando o Branco”, langado em 2002, inaugurou uma aproximacao efetiva
entre antropologia e histéria, ao propor uma abordagem que articula “as dimensdes
histérica (processo colonial), politica (estratégias de reproducdo social) e simbdlica
(teorias da alteridade) embutidas tanto nas agGes quanto nas interpretagcdes do contato”
(Albert 2002: 10). Percebe-se nos varios artigos ali reunidos o esforco de superar as
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velhas dicotomias entre mito e histéria, sociedades quentes e sociedades frias, rito e
politica, reproducdo e transformagéo, estrutura e acdo, em conformidade com as ideias
de M. Sahlins.

Mais recentemente, a coletanea “Time and Memory in Indigenous Amazonia’
comprova que a aproximacdo entre etnologia e histéria continua enriquecendo o
pensamento antropoldgico. Ao adotar uma perspectiva diacrénica, os autores se
guestionam sobre as formas diversas como o0s povos indigenas conceitualizam a
mudanca e se debrugam sobre os “regimes de historicidade” (conceito inspirado em
Claude Lefort) engendrados pela prética, no ambito de uma nova escala de interacéo
interétnica (Fausto & Heckenberger 2007: 4). A partir do didlogo com Sahlins, rejeita-
se a distingdo ontologica entre os dominios sociol6gico e cosmoldgico e parte-se do
principio de que a transformacdo € parte constitutiva da permanéncia (: 5). Ao
empregar a no¢ao de transformagao topol dgica (uma reabilitacdo critica da nogdo lévi-
straussiana de transformacao estrutural), os autores pretendem evitar qualquer recurso a
nocao romantica de identidade, pensada como esséncia e auto-similaridade através do
tempo, bem como ao conceito de consciéncia. Seu objetivo Ultimo é fazer se
comunicarem historias aternativas (: 19) num mundo onde elas estdo cada vez mais
imbricadas.

Ao levar a sério a intencionalidade dos povos indigenas, estamos em melhores
condi¢des de perceber que a abertura para 0 evento que 0s caracteriza exprimiu-se e
ainda se exprime numa multiplicidade de formas de resisténcia e reinvencdo, fendmeno
gue podemos chamar de resiliéncia social. Por outro lado, submeter as categorias
antropologicas a um exame critico nos habilita a reconhecer a diversidade da
experiéncia histérica, o papel do imprevisto e a plasticidade sociol 6gica e cosmol 6gica
dos povos indigenas, gjudando-nos, assm, a dissipar o sentimento de desconfianca
diante de situagbes concretas que desafiam esteredtipos — muitos dos quais,
infelizmente, fundamentam categorias que norteiam agdes governamentais e tém
repercussoes concretas no destino desses povos.

Neste sentido, é importante compreender que a “mistura’ a que se referem os
apiakés consiste na combinacdo de um idioma corporal a modos de vida dispostos
simbolicamente num continuum espaciocultural. O aspecto que os apiakas sublinham
guando falam em mistura é sua progressiva “civilizagdo”. “Mistura’ designa, assim,
uma concepcado de histéria calcada no processo socia de fabricacdo de corpos e pessoas,
concepcdo claramente transformacional e pléstica
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Figura 1.1- Mapa Etno-Historico
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Aldeias Apiaka nos séculos X1 X, XX e XXI - legenda do mapa etno-historico
1. Tracua existiu na primeira metade do sec. XX

Apiakatuba: existiu ha primeira metade do séc. XX

Canindé: existiu na primeira metade do séc. XX

Murilandia (ilha): existiu na primeira metade do sec. XX

Lae da Capivara: existiu nos anos 1970

Conceicao ou Mucagjazeiro: existiu nos anos 1970

Capéo - colocagdo de seringueiros: existiu nos anos 1960

Taquarizal (ilha): existiu na primeira metade do séc. XX

Pontal

10. Oiavyt (Aldeia Distante): existiu na primeira metade do séc. XX

© o N o gk~ W DN

11. aldeianailhado Tabuleiro: existiu nos anos 1970
12. Bom Jardim:; existiu nos anos 1970
13. Mairowy (antiga Terra Preta)

14. Veneza - colocagdo de seringueiros: existiu na primeira metade do sec. XX
15. Lago do Junco: existiu ha primeira metade do séc. XX

16. Maoca: existiu na primeira metade do séc. XX

17. Tamanqgueira: existiu na primeira metade do séc. XX

18. Carrapichal: existiu na primeira metade do séc. XX

19. Terra Preta: existiu na primeira metade do séc. XX

20. Alianga - colocagdo de seringueiros: existiu na primeira metade do séc. XX
21. Santa Cruz- colocagdo de seringueiros.existiu na primeira metade do séc. XX
22. Tabatinga - colocacdo de seringueiros: existiu na primeira metade do séc. XX

23. Nova Esperanca: fundada no inicio dos anos 1970 e extinta na década seguinte

24. Mayrob

25. Figueirinha

26. VistaAlegre

27. Bom Futuro

28. Minhocucu

|. aldeia sem nome entre o salto S80 Siméo e 0 Salto Augusto (1872)
[1. Salto Grande ou Salto Augusto (18127?)

[11. Taguarazinho (1861)

IV. Tacatinga (1819)

*Os nomes grifados correspondem as aldei as existentes em 2007
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Capitulo 1- Sobre patrdes, cunhados e ongas

N&o creio que a historia obedeca a um sistema,

nem que suas pretensas “leis’ permitam deduzir as formas sociais, futuras ou presentes.
Acredito, porém, que tomar consciéncia da relatividade, e portanto da arbitrariedade,

de um trago de nossa cultura j& o desloca um pouco; e que a histéria (ndo a ciéncia, mas seu
objeto) ndo é mais que uma série de deslocamentos imperceptiveis.

T. Todorov. A Conquista da América

O fato de os apiakas ainda existirem como povo é uma prova de resiliéncia que
inspira admiracdo a0 mesmo tempo em que convida a reflexdo antropoldgica. Para
compreender as continuidades que permitem a um conjunto de pessoas continuar se
pensando como povo culturalmente diferenciado, a despeito de contingéncias histéricas
enormemente adversas, € preciso olhar para 0 modo singular como seus antepassados
enfrentaram importantes transformacdes ao longo de um século e meio.

Na segunda metade do século XX, com a chegada de elementos ndo-indigenas
atraidos pelo boom da borracha a regido dos formadores do rio Tapgjés, os indigenas
foram recrutados como méo-de-obra para os seringais, passando a viver longe de suas
aldeias por periodos cada vez mais longos, estando sujeitos a epidemias e a desmandos
dos patrdes. Dessa forma, os apiakas ficaram “espalhados’ e acabaram se casando com
migrantes nordestinos, negros e indios de outras etnias, arregimentados pela frente
extrativista, processo que, segundo meus interlocutores, enfragueceu sua unidade
politica e levou ao abandono da lingua, dos rituais e de diversas técnicas e elementos de
cultura material. Nos Ultimos anos do século X1X, os apiakas foram alvo de violéncias
e massacres promovidos por Varios coletores de impostos e patrdes, 0 que guase causou
a extingdo do povo. Ao longo do século XX, as raras referéncias escritas aos apiakas
informam sobre sua aculturagdo ou extingdo, a despeito dos “remanescentes’ e até
mesmo das evidéncias de uma fracdo arredia do povo as margens do rio Sdo Tomé,
afluente oriental do Juruena (ver Figura 1.1).'°

No balango sobre a situagdo dos povos indigenas no Brasil elaborado por D.
Ribeiro nos anos 1950 (Ribeiro 2002)*", os apiakés foram classificados como povo

18 Encontram-se breves referéncias aos apiakés vivendo nos cursos médio e baixo do Teles Pires na
segunda metade do século XX em Rodrigues (1994 a e b) e Schiavini (2006).

17 No levantamento de D. Ribeiro sobre a situagdo dos grupos indigenas brasileiros em 1900, os apiakéas
e os mundurukus sdo classificados como de “contato permanente” com a sociedade nacional, enquanto
os kaiabis aparecem como “isolados’ (Ribeiro 2002: 256). No levantamento de 1957, os kaiabis ja
estariam mantendo “contato permanente” com a sociedade nacional, assim como os mundurukus,
enguanto os apiakas sdo dados como “extintos’ (: 263). Os maweés aparecem como “integrados’ em
ambos os levantamentos, a0 passo que os kokamas, considerados “integrados’ em 1900, sdo
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extinto, com base num relatério da “Comissdo Rondon” escrito pelo capitdo Manoel
Teophilo Costa Pinheiro (Ribeiro 2002: 263), e assim seriam considerados pelo 6rgéo
indigenista oficial (e também pelos antrop6logos)™® até os anos 1980, pelo menos,
guando se uniram a varios outros povos indigenas no Mato Grosso para impedir a
construcdo de uma usina hidrel étrica no salto do Rio dos Peixes (ver capitulo 5).

O cruzamento entre textos produzidos pelos brancos e narrativas orais apiakas
€ absolutamente necessario para se compreender o longo movimento de fragmentacéo
demogréfica e politica, bem como a forma recente de organizacéo socia do povo e 0
discurso da identidade étnica proferido pelos homens influentes no presente.
Empregaremos o conceito de “territorializagdo” cunhado por J. P. de Oliveira para
explicar que os grupos étnicos sdo constituidos numa “interacdo processada dentro de
um quadro politico preciso, cujos parametros estdo dados pelo Estado-nacdo” (Oliveira
Filho 1998: 55). Nesse sentido, teremos em mente que “ é um fato histérico — a presenca
colonial — que instaura uma nova relacdo da sociedade com o territorio, deflagrando
transformagfes em multiplos niveis de sua existéncia sociocultural” (: 54).

O presente esforco para apreender o modo como os apiakas elaboram
simbolicamente o tempo, a mudanca, a cultura, a identidade e a relacéo com os brancos
pretende produzir um deslocamento, ainda que sutil, na forma como é contada a histéria
dos povos indigenas da regido dos formadores do Tapaj6s, ndo apenas no sentido de
gjudar a repensar a maneira como os historiadores registraram as rel agoes estabel ecidas
naguela area, mas sobretudo no sentido de instaurar, no presente, um didlogo entre
regimes de historicidade distintos, tal como proposto por Fausto & Heckenberger
(2007: 19), um didogo que também venha a contribuir efetivamente, num futuro

proximo, para que se respeitem os direitos constitucionais desse povo.

classificados como extintos em 1957 (idem, ibidem).

18 Excecdo seja feita a Kietzman (1967), membro do Summer Institute of Linguistics que discordou da
classificac8o de Ribeiro, escrevendo o seguinte sobre os apiakas: “A dltima tribo definitivamente Tupi
a ser listada nesta érea [ Tapajés-Madeira]. A tribo foi dada como extinta, mas muitas familias foram
encontradas no médio Tapgjds; vivendo entre os Mundurukd num trecho limitado do rio Canumé; e
sabidamente ao longo do baixo Juruena. Todos os individuos parecem estar quase completamente
assimilados. O Munduruku e o portugués sdo geralmente falados de preferéncia a sua propria lingua.”
(Kietzman 1967: 24)
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1.1- O tempo das guerras

“Misturado” e “espalhado” sdo as principais categorias empregadas pelos
apiakas contemporaneos quando rememoram seu passado, a mistura étnica surgindo nas
narrativas como decorrente da dispersdo e da dizimacdo ocorridas na virada para o
seculo XX. A construcéo do parentesco e a experiéncia da co-residéncia sdo elementos
centrais das historicidades indigenas (Fausto & Heckenberger 2007: 11), como, por
exemplo, aquela elaborada pelos nativos do baixo Urubamba, na Amazénia peruana.
“Misturados’ ou de sangre mezclada € também a maneira como esses povos pensam a
S mesmos, em oposi¢do a outros “tipos de gente” (Gow 1991: 85). P. Gow, que optou
por fazer uma etnografia classica de um povo culturalmente descaracterizado, sublinha
a positividade da mistura de tipos de gente distintos para a producdo das novas geragoes
(século XX), que surgem sob o signo da liberdade e da civilizagdo, por oposi¢éo a gente
“pura’ do passado (século XIX), que vivia na escraviddo das fazendas, sem acesso a
escola e as mercadorias. Neste sentido, os povos nativos do baixo Urubamba séo
apresentados como “progressistas’, abertos a inovagdes e voltados para o exterior; sua
cultura é tratada como uma variante das estruturas sociais dos povos amazénicos
“tradicionais’ (: 22).

Por sua vez, A-C. Taylor (2007) propde que os povos de lingua quéchua da
Amazbnia ocidental, também classificados como “misturados’ ou “aculturados’,
formam sociedades hibridas, eminentemente transformacionais e ambivalentes, que
historicamente serviram de amortecedores para 0 avango dos colonizadores, permitindo
gue seus vizinhos, os belicosos jivaros, mantivessem um grau mais ato de
independéncia. Desse modo, os indios “mansos’ teriam elaborado um regime de
historicidade complementar aquele elaborado pelos “selvagens” jivaros, a partir de um
fundo cultural comum, que explicaria a permeabilidade entre as identidades “manso” e
“selvagem”. Tais regimes de historicidade apontariam para uma modulacdo na relacéo
com a ateridade constitutiva do Eu (Taylor 2007: 158), sendo que o caraer distintivo
das narrativas historicas contadas pelos “indios mansos’ consistiria ha reorganizagdo
dos elementos de memoaria partilhados por todos os moradores de uma mesma regido
nos termos de uma estrutura ternaria, que compreende 0s seguintes estagios de
socialidade imaginada: o “tempo da selvageria’, o “tempo da escravidédo” e o “tempo
dacivilizacdo” (: 155ss).

Esses casos etnogréficos revelam a apurada consciéncia histérica contida em
categorias sociais de povos gue sofreram de maneira brutal o impacto das frentes
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extrativistas na Amazonia e que, num viés culturalista, seriam considerados como de
“baixa distintividade cultural”, portanto indignos tanto do interesse antropol 6gico como
da assisténcia estatal, uma postura fortemente criticada por J. P. de Oliveira (1998).
Ora, se o foco na coeréncia e na integracdo do grupo socia se aplica mal a estes e a
outros povos — notadamente os povos emergentes do Nordeste (ver J. P. de Oliveira
1999) — ndo é porgue sua configuracdo sociocultural atual sgja desinteressante em s,
mas porque as categorias analiticas “tradiciona” e “aculturado” sdo inadequadas para
proceder a uma andlise desse tipo de fenbmeno. Por isso ndo apresentarel 0s apiakés
como mais um caso de desintegracdo cultural e social; pretendo, antes, delinear os
contornos gerais e 0s termos centrais de suas narrativas sobre o passado, as quais
fundamentam o discurso politico da identidade étnica no presente (a andlise da
categoria “ misturados’ propriamente sera desenvolvida no capitulo 2).

Desse modo, podemos distinguir trés periodos na historicidade apiakd,
atentando, como pondera A.-C. Taylor, para a tensdo inerente ao processo de producéo
de tipos apropriados de mediacéo em situactes de aguda assimetria de poder, a saber: o
tempo das guerras, o tempo do seringal e o tempo da comunidade (este capitulo é
dedicado aos dois primeiros periodos. O terceiro periodo serd tratado na Segunda
Parte). Tais periodos séo entendidos como “picos’ ou momentos criticos de mudancga, e
ndo como uma progressdo fluida e suave (Hill 1988: 7), e correspondem a categorias
sociais distintas. Os apiakas contemporaneos afirmam que, quando ndo conheciam as
mercadorias, eram “selvagens’, assim como ainda 0 S0 0s “ parentes’ gue permanecem
na floresta; afirmam, também, que 0 acesso regular as mercadorias corresponde ao
momento do “amansamento” do povo, isto €, a cessacdo das guerras com povos
inimigos. Como se nota, a “selvageria’ ndo € concebida como uma condicéo
irremediavel mente superada, mas como um estilo de vida pelo qual se optou (ainda que
em condicles adversas); tampouco a “civilizagdo” é pensada como ruptura radical com
algo semelhante a uma natureza universal.

Comecemos pelos registros escritos. Desde o século XVIII foram produzidos
textos que expressam a perspectiva dos viagjantes, mission&rios e colonizadores a
respeito do encontro com os povos indigenas na regido dos formadores do Tapaj0s, 0s
guais nos permitem, todavia, entrever o contexto em que se deu esse encontro,
fornecendo assim importantes elementos por meio dos quais podemos nos aproximar da
concepcao apiaka sobre a histéria, num periodo que a memariaindigena ndo acanga ou
sobre 0 qual é propositalmente laconica.
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De acordo com M. Menéndez (1981, 1992), a &rea entre os rios Madeira e
Tapaj0s caracteriza-se por uma ata densidade demogréfica indigena desde o século
XVII, sendo habitada por numerosos povos tupis e alguns povos macro-jés altamente
moveis, que constituiam uma rede de relagbes intrincada por meio das guerras e das
trocas. E possivel que tais povos ndo formassem unidades sociais discretas e
duradouras, a exemplo dos tupinambés quinhentistas, cujas aldeias, na costa,
compunham um conjunto informe de grupos locais circunvizinhos que ndo estava
sujeito a uma autoridade comum nem tinha fronteiras rigidas (Fausto 1992: 384). Para
Fausto:

A inimizade reciproca distinguia grupos de aldeias diadas, que
operavam segundo uma estrutura de tipo ‘rede’: as aldeias, unidas uma a um,
formavam um ‘conjunto multicomunitario’ capaz de se expandir e se contrair
conforme os jogos da alianga e da guerra. Os limites dessas unidades ndo séo
palpaveis nem definitivos: um dia poder-se-ia estar de um lad, no dia seguinte
do outro — inimigos (e cunhados) eram justamente tobajara: ‘ os do outro lado’,
como sugere a etimologiamais provavel do termo. (Fausto 1992: 384)

Os primeiros ndo-indigenas a se estabelecerem no vale do Tapgods e
formadores e ainstalar a infraestrutura que possibilitaria sua ocupacéo posterior foram
0s jesuitas, na segunda metade do século XVII, os quais organizavam *“ descimentos”
com o intuito de fixar e catequizar os indigenas, caracterizando-se um primeiro
movimento de “territorializacdo” e consequente “mistura’” énica. O estabelecimento da
capitania de Mato Grosso e também da de Goias resultou das disputas territoriais entre
as monarquias ibéricas em meados do século XVIII. Ao final do mesmo século, a
atividade da mineracado, sustentaculo da economia regional, conheceu seu declinio, e os
colonos migraram para outros locais, a0 passo que a atividade missionaria se
intensificou.

Antes dos jesuitas, apenas se empreendiam viagens esporadicas para
reconhecimento do territdrio, captura de indigenas para escravizar'® e obtencio de
“drogas do sertdo” e especiarias (6leos de origem animal e vegetal, castanhas, madeiras,
sementes e plantas de utilidades variadas) — as famosas “entradas’ e “bandeiras’
provenientes do sul da Colénia. Os dois primeiros séculos da colonizag&o europeia da
Amazonia caracterizaram-se pela centralidade da atividade extrativista, em detrimento

da agricultura e mesmo da mineracdo. Como praticamente ndo tinham acesso a

19 A questéo da m&o-de-obra sempre foi um problema na Amazonia; a presenca de escravos africanos era
infima, em comparagdo com as provincias do sul e do nordeste. O recurso aforgade trabaho indigena
foi motivo decisivo nos conflitos entre colonos e missiondrios desde o século XVII.



escravos africanos, os colonizadores recorriam a mao-de-obra indigena para a obtencéo
de produtos silvestres, decorrendo disso as disputas com 0s jesuitas, 0s quais reuniam
os indigenas em aldeamentos e controlavam sua producdo. Em 1757 foi estabelecido,
pelo Marqués de Pombal, o Diretério dos indios para 0 Maranhdo e o Gréo-Parg; o
decreto foi ampliado para toda a Coldnia um ano mais tarde, tendo sido revogado em
1798. O Diretério fazia parte da politica de integrar os indigenas as populacdes
regionais, tornando-os povoadores pacificos das areas remotas e trabalhadores
produtivos; assim, extinguia o regime das missdes, transformando os aldeamentos em
vilas, expulsava os jesuitas da Colbnia, deixando a colonizacdo a cargo de particulares
civis, proibia o uso das linguas indigenas e estipulava a adocéo, pelos indigenas, de
sobrenomes portugueses; incentivava casamentos interétnicos; legitimava a agdo das
“tropas de resgate”; instituia o trabalho compulsério e a cobranca de dizimo sobre toda
a producéo indigena (para uma andlise detalhada do Diret6rio e do contexto em que foi
forjado, ver Almeida 1997).

A “descoberta’ do rio Tapa6s ocorreu em 1592, quando Francisco de Orellana
separou-se da expedicdo do conquistador Gonzalo Pizarro a Cordilheira dos Andes,
Orellana navegou pelo rio Napo até a confluéncia com o Amazonas para obter
mantimentos para a expedicdo principal, chegando até a foz do rio Tapgds. A
exploracdo e ocupacdo do vale do Tapagj6s iniciou-se apenas na primeira metade do
seculo XVII, tendo como marcos a fundacdo da cidade de Belém em 1616 e o
reconhecimento da extensdo do rio Tapajos em 1626, por Pedro Teixeira, que constatou
gue os indigenas da regido mantinham relagcbes comerciais com castelhanos que
desciam o0 Amazonas (Leite 1943: 357). No entanto, a localizagéo das cabeceiras deste
rio deu-se somente em 1742, pelo explorador Leonardo de Oliveira. Desde meados do
seculo X VI, os jesuitas e outros missionarios edificaram aldeias ao longo do Tapaj0s,
as quais foram elevadas a vilas em meados do século seguinte.?’

Os primeiros exploradores da regido registraram o predominio dos tupinambas
e tapgj 6s, povos expansionistas e guerreiros, que praticavam o comércio intertribal e a
escravizagdo e vassalagem de grupos menores, mas que sucumbiram em pouco tempo
ao contato com o branco, deixando de ser mencionados pelos cronistas apos 1690.
Ocorre que “0 espaco deixado por esses dois grupos passa a ser rapidamente ocupado

por agueles gue se achavam sujeitados ou escravizados e registra-se 0 surgimento de

2 A Aldeia dos Tapaj6s ou de Todos os Santos, fundada em 1665, tornou-se vila de Santarém em 1758,
um centro regional importante, transformado em cidade em 1848.
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novos agrupamentos’ (Menéndez 1992: 282), sendo que os muras (familia linguistica
isolada), os sateré-mawes (tronco tupi) e os mundurukus (tronco tupi) “parecem ter
congtituido por longo tempo uma espécie de escudo protetor” para 0S povos que
ocupavam posi¢ao mais interiorana na érea Tapaj0s-Madeira (Menéndez 1989: 334).

Por sua vez, o povoamento efetivo da capitania de Mato Grosso iniciou-se na
primeira metade do século XVII1, motivado pela descoberta de minas de ouro e pedras
preciosas nos arredores de Diamantino, regido de cerrado ao sul da capitania, o que
tornava a ligagdo fluvial das areas interioranas com o porto de Belém uma necessidade
premente, a ser satisfeita apenas no século seguinte. A colonizagdo, porém, se dava de
forma rarefeita, e o interior da &rea permaneceu desconhecido até o fina do século
X1X, e ainda hoje ndo se pode dizer que a ocupacéo da por¢éo noroeste do territorio do
atual estado de Mato Grosso esteja concluida.

No século XVIII, as informagbes sobre aqueles vérios povos ndo-
hegeménicos, produzidas por religiosos, funciondrios do governo e viagjantes, tratam
sobretudo de fixar nomes e localizagOes, contribuindo paraformar umaimagem estatica
e fragmentada de uma regido caracterizada pela movimentacdo intensa e por unidades
sociais extensas. Nesse sentido, Menéndez adverte: “ Esses etnGnimos sdo a chave para
uma compreensdo mais precisa da configuragdo etnogréfica do territdrio e, apesar de
serem sempre anotados como indicativos de povos ou nagdes diferentes, muitas vezes
correspondem a grupos locais que integram unidades sociais mais amplas’ (Menéndez
1992: 281). O autor indica que trabalhos etnoldgicos mais recentes levam a crer na
existéncia de um continuum entre “a sociedade iguaitaria e a sociedade segmentada
para a mesma cultura tupi adaptada a mesma floresta tropical”, desde povos sem
metades, cl&s ou fratrias, como os kaiabis, até povos com metades exdgamas
patrilineares ndo-localizadas, como os mundurukus (Menéndez 1981: 291).%

Os apiakas constituiam um desses povos ndo-hegemoénicos mais interioranos; a
extensdo de seu territério era determinada pela empresa guerreira e pela coleta de
pedras para seus machados e taquaras para fabricar flechas; percorriam entdo vastas
extensdes no encalco de seus inimigos tradicionais, os matanawis (n&o-identificados),

0s tapayunas (ou beico-de-pau, do tronco macro-jé), os mundurukus e os parabi-tatas

21 No século XIX, o naturaista alemdo Carl von Martius havia proposto que os ababas, apiakas,
kawahiwas, pochetys, tapirapes, temauangas e mundurukus, localizados na confluéncia entre os rios
Arinos e Juruena e identificados como “tupi centrais’, pertenceriam a um anico povo, o qual, cindido-se
ao longo do tempo, teria dado origem a subgrupos que se expandiram territorialmente; restaria por
determinar se tais grupos sdo fragdes dos apiaka e munduruku ou se diferem deles (apud Menéndez 1991:
290).
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(possivel subgrupo apiakd), demonstrando grande capacidade de mobilizacdo para a
guerra (Guimardes 1865: 317; Nimuendaju 1963a, 1963b). As célebres tatuagens
facials, marca distintiva do povo, retratadas por Hercules Florence no ambito da
expedicdo chefiada pelo bardo de Langsdorff (Komissarov in Monteiro & Kaz 1988)
(ver Anexos),? atestavam as “proezas e valentias nos combates com inimigos’, bem
como a participacdo nos ritos antropofégicos decorrentes das guerras (Castelnau 2000:
333; Guimaraes 1865: 312; Nimuendaju 1963a, 1963b). Ao final do século XVIII, ter-
se-iainiciado um movimento de expansao territorial apiakd, que provocou um rearranjo
geopolitico naregido do médio e baixo Arinos (Menéndez 1981: 361).

A informagdo mais antiga de que se tem noticia sobre os apiakas data de 1746,
e é de autoria de Jodo de Souza Azevedo, o qual, por ocasido da primeira navegagao
oficial do rio Tapaj6s a partir de Mato Grosso, menciona um “reino dos Apiacés’ no
baixo Arinos (apud Fonseca 1880: 68). Naquele ano haviam sido descobertas jazidas de
diamante na provincia de Mato Grosso; sua noticia mobilizou inimeras “entradas’ e
“bandeiras’ que partiam de Sao Paulo em direcéo ao rio Cuiaba e além. A regido das
cabeceiras do rio Arinos ganhou destaque dois anos depois, em 1748, quando se
descobriram ai minas de ouro e diamantes, dentre as quais as célebres minas de Santa
Isabel. O tenente-coronel Ricardo Franco de Almeida Serra relata, com pesar, que a
hostilidade dos apiakés foi um dos fatores determinantes do declinio daquelas minas
(Almeida Serra 1847: 11):

Namargem oriental do Arinos, e ndo longe dafronteira, lugar dafoz do
Rio Negro, existem as minas de Santa Isabel, das quaes se fez partilha no anno
de 1749, a que concorreu bastante povo; mas a valente e temivel nacéo Apiassa,
gue habita aquelles terrenos, e carestia dos mantimentos e generos precisos para
a dispendiosa extrac¢cdo do ouro, as poucas for¢as de Cuyaba no 20°. anno de
sua creacdo em villa, e finamente a descoberta dos diamantes e ouro do
Paraguay, tudo foi caso urgente para se abandonarem as minas de Santa |sabel,
perdendo-se ainda a positiva certeza do lugar da sua antiga existencia. (Almeida
Serra 1869: 10).

No mesmo ano de 1748, Mato Grosso foi algada ao estatuto de capitania,
tornando-se independente da capitania de Sao Paulo. Nesse momento, ja estavam em

2 A Expedicdo Langsdorff ao Brasil teve caréter cientifico e foi fruto da cooperacéo diplomética entre os
governos imperiais portugués e russo; percorreu por dgua o longo e penoso trgjeto do interior de Séo
Paulo até Santarém, via Arinos, Juruena e Tapaj0s, entre 0s anos de 1821 e 1829 (Komissarov in Monteiro
& Kaz 1988). Em 1828, Florence visitou trés aldeias apiakas nas margens dos rios Arinos e Juruena e
admirou-se da amabilidade do povo; em seu diério, descreve os apiakas como alegres, hospitaeiros,
habeis ceramistas e tecel Ges, elogia seus enfeites de penas e a aparéncia das mulheres, e afirma reinar em
sua sociedade absoluta igualdade (Florence 1941: 165ss).
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curso as negociagdes sobre o Tratado de Madri, assinado em 1750, uma solucéo
diplomética para as disputas entre Portugal e Espanha envolvendo as col6nias da
Ameérica do Sul. Em respeito ao principio juridico do uti possidetis (que consagrava a
ocupacao efetiva do territorio) que regeu o Tratado, a enorme faixa de terra entre os rios
Paraguai, Guaporé, Madeira, Tapaj6s e Tocantins foi entdo integrada ao dominio
portugués. A presenca de diversos povos indigenas no vale do Amazonas mostrou-se
estratégica para as pretensdes expansionistas da Coroa portuguesa. Assim se exprime o
célebre cronista da Companhia de Jesus no Brasil, Serafim Leite, arespeito do processo
consagrado pelo Tratado de Madri:

(...) a Amazobnia ndo cabia a América Portuguesa, pela famosa linha de
Tordesilhas. A sua conquista é, por isso, facto de maxima importancia para o
alargamento do Brasil. E mais do que geralmente se julga, ndo tanto pela sua
contribuicdo em si, de aproveitamento econdmico imediato, que o ndo foi nem
ainda é, mas porque, ndo sendo castelhano, sendo portugués, o Amazonas
constitui-se a grande muralha de &gua, ao abrigo da qual, no interior do Brasil, se
pode operar, a savo, a magna gesta da ocupacéo efectiva. Quando em 1750
chegou a hora de se averiguar o0 que o Brasil ja era, Alexandre de Gusm&o néo
féz mais que consagrar com habilidade uma obra, decidida por outros
anteriormente, a custa de lutas e de sacrificios que iam as vezes ao sangue.
(Leite 1943: X1)

Dentre os varios povos indigenas que habitavam essa imensa érea, 0S
mundurukus se destacaram por seu nimero e belicosidade. Tendo inicialmente
assumido uma atitude hostil em relagdo aos colonizadores, em 1795, apés uma
expedicdo punitiva enviada pelo governo do Pard ao ato Tapgos, os mundurukus
converteram-se em seus aliados e passaram a atuar como “ponta de lan¢a’ na ocupagao
do territério, organizando-se em tropas que empurravam 0s inimigos tradicionais para
outros pontos, onde ndo representassem obstaculo a colonizagdo, em troca de
mercadorias (Menéndez 1981: 358).%* De outro modo, ainda de acordo com Menéndez,
0s apiakas, inimigos dos mundurukus, aliaram-se rapidamente aos brancos, tornando-se
colaboradores importantes das mongdes que atravessavam o0 Arinos, o Juruena € o
Tapaj6s (. 362) e também empregados nos entrepostos comerciais no Juruena. E
importante lembrar que, no momento em que a frente da borracha avancava para a area

(meados do século X1X), o governo e os religiosos estavam ausentes; nessa conjuntura,

% Este é um caso de ethnic soldiering, semelhante a tantos outros na América Latina. A titulo de
comparacdo, cito a atuagdo militar dos lokonos e karifias conta povos vizinhos, no Suriname, no
seculo XVII, condicionada as disputas territoriais entre franceses, ingleses e holandeses (Whitehead
1996: 27).
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os indigenas tinham duas opgdes. aceitar as condic¢bes impostas pelo colonizador ou
deslocar-se para zonas ainda néo ocupadas pel os brancos.

O registro mais completo sobre os apiakas no século XIX foi escrito pelo
conego jesuita Jose da Silva Guimaraes, que passou alguns dias em companhia de uma
comitiva apiaka em viagem a sede do governo provincial, em 1819. Esta viagem &
especiamente interessante porque revela uma atitude de curiosidade em relagdo aos
agentes poderosos e detentores de mercadorias, combinada a um desgo de faar
diretamente ao “chefe dos brancos’ (em detrimento dos representantes locais do poder
centralizado), que se manterd constante até os dias atuais.”*

A visita dos apiakas a Cuiabd ocorria no momento da intensificagdo do
comércio entre as provincias de Mato Grosso e Parg, autorizada por D. Jodo VI em
1815. A adianca com os apiakés, habitantes das margens do Arinos, rio por onde se
fazia o transporte de mercadorias, mostrava-se estratégica, dai porque o entdo
governador e capitdo-general de Mato Grosso, marqués de Aracati, ordenara que se
tratasse “com a maior humanidade possivel a numerosa e guerreira nagéo Appiacas’ (:
305), que até poucos anos antes representava um obstaculo as expedicbes oficiais,
como foi 0 caso da investida contra a expedicdo de Manoel Gomes dos Santos, em
1805, no Arinos (Castro & Franca 1868: 115). O conego explica que

Vivia esta nacdo desconfiada, porque os primeiros navegantes do rio
Arinos tinham disparado alguns tiros de espingarda para se desembaragarem
defensivamente dos guerreiros d’ ella, que, vindo a reconhecel-os, principiaram
afazer hostilidades, que se devia evitar, visto ndo attenderem aos signaes, que
se lhes dava de paz e concordia. Com a frequéncia da navegacdo, e com 0s
presentes que lhes mandou fazer o dito Capitdo General, comegcaram a
apparecer aos vigjantes, e até entraram a admitir em suas aldéas aguns
Brazileiros, que ahi quizeram ficar, com os quaes se foram familiarisando, e
d elles colheram as noticias precisas para 0 conhecimento que haviam ter do
NOSso caracter e da hossa obsequiosa correspondencia. (Guimaraes 1865: 305)

Ao final da estada em Cuiabd, anota Guimardes, o governador teria
presenteado os indigenas com roupas e outros objetos, oferecendo ao cacique um
uniforme militar completo; o grupo teria se admirado sobretudo da espada, afirmando
que serviria para “cortar as cabecas dos Tapanhdnas, seus figadaes inimigos’
(Guimaraes 1865: 314). A atitude pacifica em relacdo aos brancos contrastava, assim,

24 Os apiakés apreciam muito fazer e ouvir relatos sobre viagens. Os homens influentes se compraziam
em me contar diversas historias sobre longas viagens, realizadas nos séculos XX e X X1, para centros
politicos como Alta Floresta, Apiacas, Cuiaba e Brasilia, aonde iam exigir respeito a seus direitos,
bem como sobre expedi¢des em busca dos parentes “isolados’ no Pontal e no rio Apiacés.

49



com o circuito de guerras de vingancga ainda vigente com 0s povos Vvizinhos. Tendo
como intérprete um brasileiro que vivia havia alguns anos numa aldeia apiaka e
acompanhava a comitiva, o religioso anotou que

Os Appiacés fazem a guerra, ndo por ambicdo, mas pelo desgjo de
vingar sua nacgao, excitado pelos seus ancides, que conservando odio implacavel
a seus antigos inimigos, recontam em suas palestras as passadas affrontas que
sofreram d'esta ou d'aquella nagdo, estimulando assim 0S MOGOS a procurar
vinganca, que sempre lhes aconselha. Por isso € a guerra amiudadas vezes
promovida pelo povo, que a pede a0 cacique, e este outras vezes é que a
determina, mandando fazer os aprestos necessarios, e solicitando o auxilio das
outras aldéas, cujos caciques nunca o podem negar. (...) A guerra dos Appiacés
€ sempre feita por traicdo (...) Os seus prisioneiros sdo conduzidos as aldéas,
onde com grande apparato sdo comidos, ndo sO pelos guerreiros, como pelas
mais gentes das mesmas aldéas; dando-se cuidadosamente esta vianda aos
meninos, aconsel hando-os que sejam intrepidos desde j4, para se regalarem com
tdo saborosa comida. Para se emprehender a guerra é preciso consultar aos
pageés, que sao certos embusteiros mais espertos, que a massa geral da nagéo, 0s
guaes se dizem adevinhadores (...) (Guimaraes 1865: 308ss)

A guisa de conclus3o, o religioso esclarece que:

(...) tudo escrevi, para que com o auxilio de taes noticias, e com o
socorro d'estes selvagens, se possa alcancar um dia a civilisacéo d'esta
nacéo, e de muitas outras, d'onde sahiro ainda grandes colonias
proveitosas, ndo sO para salvagdo de tantas almas, que estdo fora do
grémio da Igreja; como para augmento da populacdo da extensissima,
mas despovoada provincia de Matto Grosso, e para 0S Novos
descobertos, que se podem esperar n'aquelle rico terreno, até agora
desconhecido (Guimaraes 1865: 307 — énfase adicionada).

A partir de 1819, ndo mais se encontram mencdes a ataques de apiakas a
estabel ecimentos de colonos, e sua cordialidade em relacéo aos vigjantes sera ressaltada
dai em diante. Os apiakas aparecem entdo como colaboradores dos colonizadores,
atuando como remadores e guias valorosos, em troca de objetos industrializados,
durante o penoso processo de estabelecimento da rota comercia que ligava os
“dilatados sertbes’ do Tapaj6s ao importante porto de Belém.

Em 1844, o vigante francés F. de Castelnau conheceu alguns apiakds em
Diamantino, registrando que “ Os Apiacas vivem nas melhores relagcbes com os cristaos,
mas mantém guerra permanente contra os outros indios e devoram os prisioneiros’
(Castelnau 2000: 329). Castelnau fornece informagdes relevantes e detalhadas sobre o
povo, acrescentando que “diversas pessoas que tinham visitado a referida tribo
confirmaram todos esses fatos’ (: 332). O tema principa do relato € a guerra e os ritos

dela decorrentes, semelhantes aos ritos tupinambas (Fernandes 1970, Métraux 1979),
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mas hé também mencdes & crenca na vida post morten? e ao padréo de assentamento
gue complementam o relato do cénego Guimaraes.

No dia 29, depois do meio-dia, trouxeram-nos varios indios Apiacés,
um dos quais era bastante inteligente e sabia falar um pouco de portugués. Este
homem tinha a pele muito clara e uma fisionomia tdo meiga que era dificil
imaginar-se que fizesse parte de um povo antrop6fago. O sinal caracteristico
desta tribo consiste em trés linhas horizontais, feitas com o suco do genipapo e
localizadas acima e abaixo da boca, de modo a formar uma espécie de
quadrilatero. Obtive do indio a que me refiro os seguintes informes: Os Apiacés
habitam os rios Arinos e Jurueng; (...) Cada homem possui duas mulheres, sO
aos chefes sendo permitido ter trés. (...) Estes indios acreditam num Ente
Supremo, e parece mesmo que a este dirigem oracdes. Admitem a imortalidade
da ama, pensando que apds a morte ela se vai para 0s campos, onde sem a
necessidade de fazer plantagOes, medrardo sempre bons frutos. Quando morre
alguém, faz-se o enterramento dentro da prépria casa. Na guerra, 0s Apiacés
matam todos os inimigos adultos, deste ou daquele sexo; fazem-lhes depois o
corpo em pedacos e os assam. As criangas sao feitas prisioneiras e levadas para
0 aldeamento, onde sdo criadas com as outras e bem tratadas. Fazem-nas todavia
trabalhar no campo, amarrando-as duas a duas pelo pescogo, com uma corda.
Quando dois ou trés desses infelizes chegam aos doze ou catorze anos, faz-se
uma grande festa no aldeamento, ouvindo desde a manha soarem as trompas de
todos os lados. Toda a populagdo se veste com 0s ornatos mais vistosos de
penas de arara. Os pegquenos prisioneiros sao trazidos para o meio de um circulo
em que se dinha toda a tribo, ficando atras deles os chefes das familias que os
tomaram para criar. Estes, a um sinal dado fazem-lhes estourar a cabeca a
macetadas, 0s corpos sendo em seguida devorados, por entre diabdlicas dangas
gue duram toda a noite. Ocasides ha em que se poupam as raparigas durante
CiNco ou seis anos antes de maté-las. Todos quantos ndo pertencam atribo seréo
assim infalivelmente sacrificados. (...) De resto, os Apiacds matam os inimigos
no campo de batalha, mas ndo os torturam. (...) Os Apiacds mantém guerra
contra os Mutoniuenes e os Sitilivas que sao por igual antropofagos. O ouro,
segundo contam, € abundante nas terras em que habitam, mas dele ndo fazem
nenhum caso, tendo-o como o deus dos brancos. Os Apiacés tém 0s seus
feiticeiros, dormem em redes e habitam adeamentos constituidos de uma Gnica
habitacdo feita de paus e de tamanho bastante grande: para abrigar véarias
centenas de habitantes. Informou-me ainda 0 mesmo indio que o rio Juruena é
habitado por quatro nacbes indigenas. os Apiacas, os Oropias, que faam a
mesma lingua (...), os Borords e os Cauaivas, que foram repelidos para as
margens do rio, pelos Apiacés (Castelnau 2000: 332-3).

As guerras de vinganca, a captura de cabegas e os ritos antropofagicos
configuravam uma matriz cultural tupi na regido dos formadores do Tapajés. Numa

reinterpretacdo das guerras de vinganca e dos ritos antropofagicos praticados pelos

% A descricdo de Castelnau sobre a vida post mortem apiakd evoca o Guajupid, espécie de paraiso
terrestre dos tupinambés antigos (Métraux 1979: 112), para onde iam os guerreiros e demais homens
valorosos, onde as almas “viviam em abundancia, saltando, cantando e divertindo-se sem cessar”
(Fernandes 1949: 195). Os apiakés com quem convivi em 2007 dizem que a alma dos mortos vai para
0 paraiso, um lugar agradavel onde ficam na companhia de Bahira (ver capitulo 4).
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tupinambés, analisados por F. Fernandes nos anos 1950, Carneiro da Cunha e Viveiros
de Castro (1986) propdem que a vida socia daqueles indigenas era funcdo da producéo
do par matador-inimigo, de tal modo que a necessidade de vingancga, decorrente do
canibalismo, colocava em relacéo de hostilidade permanente os grupos envolvidos em
confrontos (Carneiro da Cunha & Viveiros de Castro 1986: 65), ndo tanto no sentido de
evocar relagbes passadas, mas, sobretudo, no de estabelecer as bases para relagbes
futuras.

Para estes autores, 0 ponto principal € que o inimigo morto em terreiro deixava
uma memoéria de vinganca que cabia aos vivos honrar; dessa forma, “0s inimigos
passam a ser indispensavels para a continuidade do grupo, ou melhor, a sociedade
Tupinamba existe no e através do inimigo” (: 70). A memdria assim posta a servigo do
futuro leva os autores a classificar as sociedades tupis como “méaquinas de tempo” (em
0posicdo as “maguinas de suprimir o tempo” em que se constituiriam as sociedades
j€s), como sociedades que tém consciéncia de sua historia e Ihe conferem papel central
em sua auto-inteligibilidade (: 75). A guerra de vinganca tupinamba exprimiria, pois, “a
abertura para o alheio, o ahures e 0 aém: para a morte como positividade necessaria’
(: 76).

Reafirmando atese de Carneiro da Cunha e Viveiros de Castro, Fausto (1992)
explicaque

A continuidade da vindita era fundamental para uma sociedade
gue, em sua unica grande ceriménia coletiva, tinha em seu centro o inimigo, e
ndo a imagem unificadora da chefia ou de um corpo socia homogéneo, como
pensaria P. Clastres. Uma economia politica da destrui¢cdo, voltada para o
exterior, que fazia da morte (guerreira) uma condi¢do da vida social. (Fausto

1992; 393)%°
Carneiro da Cunha e Viveiros de Castro afirmam que a quebra do crénio do
inimigo era mais importante que a antropofagia para os tupinambés quinhentistas
(Carneiro da Cunha & Viveiros de Castro 1986: 60). Os apiakés e os kaiabis ndo
dedicavam as cabegas de inimigos o tratamento ritual altamente elaborado verificado

entre os mundurukus, mas um velho munduruku no baixo Teles Pires me disse que o0s

% \/er o instigante artigo de Kelly Luciani (2001) para uma andlise das guerras e do processo de producéo
de pessoas entre os tupinambéas inspirada na teoria da troca melanésia. O autor demonstra a
centralidade dos processos e substancias corporais para diversas concepgdes de pessoa na Amazonia,
interpretando-as do ponto de vista da pessoa melanésia, eminentemente dual e divisivel,
transformacional e transacionavel. De modo a corroborar a hip6tese de Luciani, recordo o argumento
de Fausto (1992: 392) de que a morte em praga publica era a morte desejavel ndo apenas por ser
heroica, mas também por sublimar a porgao corruptivel da pessoa.
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apiakés “antigos’ faziam cintos com dentes de inimigos mortos em guerra
(especiamente brancos), e Guimardes (1865: 308) menciona que 0s homens apiakas
presenteavam suas esposas com colares de dentes de inimigos, enquanto os kaiabis
atribuiam enorme importancia a quebra do crénio (Senra 1999) e confeccionavam
colares com os dentes do inimigo.

P. Menget afirma que as cabegas valorizadas pelos mundurukus eram as de
inimigos de outros grupos, especialmente os parintintins, sateré-mawés e apiakas, ndo
havendo referéncia a caga a cabegas de brancos (Menget 1993: 314). As cabegas-troféu
eram objeto de um longo e complexo ritual que focalizava a dindmica da reproducéo
gera (: 318) e exprimia a hostilidade em todos os niveis sociais e cosmol égicos (: 320),
evocando o evento da morte em terreiro dos inimigos dos tupinambaés (; 315).%”

Tais préticas, que tanto agucavam a curiosidade dos europeus, provavel mente
foram abandonadas na segunda metade do século X1X. Nesta época, os povos indigenas
no norte da Provincia, estabelecidos ao longo do sistema fluvia Arinos-Juruena-
Tapa] 0s, tornaram-se importantes para os governos de Mato Grosso e do Para (o rio Séo
Manoel, mais tarde batizado de Teles Pires, sO seria explorado no século XX), regido
gue abrigava muitas riquezas naturais, alvo do interesse de particulares paulistas e dos
governos provinciais de Mato Grosso e Para. Surgiu entdo a necessidade de averiguar
ou, mais propriamente, de definir sua “indole” em termos do grau de utilidade ou de
ameaga que representavam para os empreendimentos do governo centralizado.

Em 1837, o presidente da Camara Legislativa Provincial em Cuiaba, José
Antonio Pimenta Bueno, destaca a “boa indole” dos apiakés e os servicos que eles
poderiam prestar na navegacdo do Juruena para o Para. Em 1846, o presidente da
Provincia de Mato Grosso, Ricardo José Gomes Jardim, escreveu gque 0s apiakas eram
“uma nagdo pacifica e numerosa” — somavam entdo aproximadamente 2.700 pessoas —
“que por s mesma tem procurado a civilisacdo” (Gomes Jardim 1869: 550). Eximios
canoeiros, pescadores e agricultores, os apiakéas colaboravam com os colonizadores na
navegacao e no fornecimento de alimentos, grandes conhecedores que eram — e s80 —
daquelesrios e matas.

Nesse contexto politico-administrativo, foi criadaem 1848 a Diretoria Geral de

" Os jurunas (tupis) também faziam troféus com cabegas de inimigos, mas, assim como parecia ocorrer
entre os apiakas e diferentemente do que se passava com 0os mundurukus, suas guerras ndo podem ser
caracterizadas propriamente como guerras de caga de cabegas. Os jurunas explicam o vaor da
cabeca-troféu pela“aegria’ que elalhes proporcionava durante as festas — as grandes cauinagens que
encerravam os ritos de homicidio (Stolze Lima 1995: 335).
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indios da Provincia de Mato Grosso; num relatorio, o primeiro diretor geral classificava
da seguinte maneira as sociedades indigenas na Provincia: “1) as que vivem sob nossas
vistas, 2) as que, vivendo ainda no primitivo estado de independéncia, todavia
relacionam-se connosco; 3) as que nos hostilizam e mostram-se ndo dispostas a mudar
seu modo de existéncia’. E. P. Barros (1987) demonstra como esse esquema
classificatério norteou a politica indigenista imperial até o final do século XIX. Os
apiakés, sublinhe-se, foram arrolados na segunda categoria, e a expressao “primitivo
estado de independéncia’ refere-se principalmente a prética de guerras e antropofagia.

Estabelecida, enfim, a rota comercial entre Cuiaba e Belém, outro importante
problema se impunha aos governantes. 0 povoamento e a extragdo organizada de
riqueza de uma regido considerada longinqua e indspita. Quais seriam, entdo, 0s
melhores povoadores e os trabalhadores mais capazes? Nos registros da segunda
metade do século XIX, de maneira geral os apiakés figuram como “doéceis’,
“trabalhadores’ e sobretudo “Utels’ para o Império, em oposicdo aos “ferozes’ e
“perigosos’  kaiabis (tupi-guaranis), tapaylnas, parintintins (tupi-guaranis) e
nambiquaras (familiaisolada). A referida colaboracéo, no entanto, ndo vigorou o tempo
todo, em toda parte; foi, antes, uma estratégia relacional localizada adotada pelos
indios.

Assim, em 1854, um morador de Diamantino informou ao Presidente da
Provincia que os apiakas estavam reduzidos a menos da quarta parte da populacdo
registrada para os primeiros anos do seculo XX, tendo sido salvos da extingdo pela
“forte e guerreira nagdo Munduruku” (Prudéncio 1904: 7). A natureza da relagdo com
os mundurukus, no entanto, é equivoca; o engenheiro M. G. Tocantins (1877), de
passagem pelo alto Tapajos em 1875, relatou que os mundurukus perseguiram 0s
apiakés até que estes se estabeleceram no Salto Augusto (meédio Juruena). Alguns anos
depois, em 1861, o gedgrafo inglés W. Chandless, partindo de Diamantino, encontrou
indios apiakés no rio Arinos, escrevendo que: “Os Apiacares sdo uma pequenartribo, e a
primeira que encontramos que entende a Lingua Geral: diz-se que uma grande parte da
tribo, ndo desegjando manter relacdo com 0s brancos, retirou-se e se estabeleceu no rio
S80 Manoel (Teles Pires)” (Chandless 1862: 273).

Naguele momento, os apiakas iniciavam seu deslocamento para o norte, onde,
nas décadas seguintes, acabaram se deparando com outras turmas de seringueiros,
provenientes do Par4 Desenrolava-se entdo a Guerra do Paraguai (1864-1870), que
isolara Cuiabé e forcava a intensificagdo do comércio através dos tributérios orientais
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do Amazonas, especialmente 0 Tapaj0s, em detrimento do Madeira.

Passemos agora ao estudo da concepcdo apiaka sobre o contato e as mudancgas
subsequentes, tendo em mente que a andlise das categorias centrais da historicidade
indigena pode nos gjudar a desnaturalizar conceitos que se emprega de modo muitas
vezes irrefletido, bem como a superar os termos do discurso simplista da aculturacéo. A
grande quest&o a considerar, e que, por ora, posso apenas enunciar, € a dos mecanismos
indigenas de producdo da transformac&o, algo como uma teoria nativa sobre o processo

de recriagéo das tradigdes.®

1.2- O tempo do seringal

O passado a que se referem os apiakas em suas narrativas corresponde aos
altimos anos do século XIX, quando a frente da borracha estava plenamente
estabelecida na borda meridional da Amazonia. Tais narrativas tematizam 0 processo
de declinio populacional, mistura étnica, dispersdo territoriad e progressiva
“civilizacdo” por que passaram estes indigenas. O trago mais marcante da memoria
apiakd é a afirmacéo da adesdo voluntaria a0 modo de vida “civilizado” que consiste,
basicamente, em acesso regular a mercadorias e contato com afé catélica. Estes apiakas
gue se definem como “mansos’ e que passaram a viver em “comunidade’ no século
XX, opdem-se aos “parentes’ que se internaram na mata e ainda vivem de modo
independente e “tradicional” — os “isolados’ do Pontal.

Em meados do seculo XIX, o estabelecimento da frente da borracha assumiu
proporcdes catastroficas para os povos indigenas da regido. As utilidades da Hevea
brasiliensis comecaram a ser divulgadas na Europa pelo naturalista francés Charles de
La Condamine, que vigjou pelo Amazonas em 1743 e observou que os indigenas
extraiam um liguido viscoso daquela arvore, o qual, apds coagulado, transformava-se
numa substancia maleavel, eléstica e impermeavel, porém muito sensivel a alteragdes
de temperatura (Weinstein 1993: 22). A regido amazonica passou a exportar borracha
bruta para a Europa nas primeiras décadas do século XX, permanecendo como Unica

produtora mundial até 1880. A baixa Amazénia foi a sub-regido com o envolvimento

% Esta proposta aproxima-se do projeto de antropologia reversa de S. Kirsch (2006), inspirado na andlise
de R. Wagner sobre cargo cults na Melanésia. Kirsch fala em modos indigenas de andlise e se propde
pensar de que forma eles impulsionam agdes politicas num cenério internacional dominado pelo
capital. O autor demonstra que, na Melanésia, as transformagdes sociais sdo concebidas como trocas —
um 6timo exemplo de historicidade que manteremos em mente ao longo da tese.
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mais longo com o negdcio da borracha, sediando o mais importante centro comercial
regional, Belém. No Parg, as maiores concentragOes de Hevea ocorriam na regido das
ilhas e ao longo dos sistemas fluviais do Tapaj6s e do Xingu, cujos cursos principais
contam com muitas quedas d’ agua, o que torna a navegacdo extremamente dificil (: 57).

O aumento estrondoso da demanda por laex foi impulsionado pelo
desenvolvimento da industria de pneus, ap6s 1900. A partir de 1912, no entanto, paises
asi aticos tiveram sucesso no cultivo da Hevea, sobrepujando a producéo dos seringais
nativos amazonicos. De acordo com B. Weinstein, a borracha teve um impacto limitado
na economia amazonica, na medida em que as relacfes tradicionais de producdo e de
troca ndo foram ateradas significativamente; para a autora, a industria da borracha
acomodou-se a um modo de producdo pré-capitalista.

O negdcio da borracha conheceu sucessivos momentos de pico e de declinio,
sujeito que estava as flutuagdes de precos do mercado internacional e desamparado pelo
Estado brasileiro. O padre Jodo de Moura e Silva, profundo conhecedor da regido, fala
em quatro etapas da industria da borracha no norte de Mato Grosso, protagonizadas por
diferentes atores, a saber: i) nos anos 1870, o0 major José Vieira da Silva Coqueiro
atingiu o territorio rikbaktsa, ao longo dos formadores do Juruena; a Hevea era cortada
a machadinha e o latex era defumado; ii) em 1912 foi lancado o Plano Brasileiro de
Defesa da Borracha, que contou com o apoio da linha telegrafica estabelecida por
Rondon; nesta etapa, 0 alego (faca afiada, retorcida e presa a um cabo) substituiu a
machadinha; iii) em 1942, Jodo Alberto Lins de Barros retomou a exploracéo de
seringueiras, com apoio do Banco da Borracha, mais tarde incorporado ao Banco de
Crédito da Amazbnia; o l&ex passou a ser coagulado em canecos fixados ao pé das
arvores; iv) a Ultima etapa, iniciada em 1968, caracterizou-se pela exploracdo de
seringueiras enxertadas, incentivada pelo governo federal (Moura In Dornstauder 1975:
4).

Cercados por seringueiros, a maioria dos apiakas acabou se engajando na
extracdo de latex, mas, ao final do século X1X, uma fragdo do povo retornou para a
floresta, recusando terminantemente o contato com os brancos.

Em 1895, H. Coudreau registrou, no baixo Juruena, aproximadamente 100
indios apiakéas vivendo em cinco aldeias, duas delas chefiadas por seringueiros néo-
indigenas (Coudreau s. d.: 238). O livro de Coudreau traz um desenho do “capitéo”
Benedito, chefe dos apiakéds que viviam nas imediagdes da cachoeira Sdo Floréncio,
bem como a informag&o de que a importante mal oca apiaka chamada Bananal Grande
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havia sido incendiada, em 1892, pelos tapaylnas, na auséncia de seus moradores (:
107). O “capitédo” Benedito é o homem representado como no. 5 no Diagrama 5.1.

No alto curso do rio Tapag0s, 0 vigante deparou-se com indios sateré-mawés e
mundurukus engajados na industria de extracdo de latex, reduzidos numericamente e
ligados a “regatbes’ e seringalistas por relacdes de divida, no ambito do sistema de
aviamento. Por sua vez, acima do Salto Augusto, barreira natural no baixo curso do rio
Juruena, os tapaylnas, nambiquaras, parintintins, bakairis (carib) e kaiabis ainda
resistiam bravamente ao contato com os brasileiros. O livro de Coudreau oferece um
rico panorama de todo o vale do Tapaj6s nos ultimos anos do século XIX. Chefiando
uma comissdo cientifica enviada pelo governo do Para, Coudreau reuniu informacdes
geogréficas, econdmicas e etnogréficas com o objetivo declarado de fornecer ao
governo paraense elementos para uma estratégia de colonizagdo da regido do Pontal,
um trigngulo de mata fechada delimitado pelos rios Juruena e Teles Pires, disputada,
naguela época, com 0 governo mato-grossense.

Tendo como ponto de apoio na jornada casas de seringalistas e, como guias,
indios das etnias apiaka e sateré-maweé, a expedicdo atravessou a regido de seringais,
visitou adeias e conviveu intimamente com o0s moradores brasileiros desse
Contestado,® particulares que desenvolviam suas atividades comerciais sem a
autorizacdo do governo. Coudreau descreveu a area como um deserto, contendo
riguezas naturais ainda inexploradas. Naguela época (e ainda hoje), as cidades
paraenses de ltaituba e Santarém eram centros comerciais importantes, bastante
frequentados pelos mundurukus e apiakas.*

No ano de 1910, foi instalada a estacdo de telégrafo no ato Juruena, no
territério nambiquara. Em dezembro de 1911, uma equipe da Comissdo de Linhas
Telegréficas Estratégicas de Mato Grosso a0 Amazonas foi incumbida de realizar a
exploracdo dos rios Juruena e Tapajos, a partir de Cuiabd O relatério do capitéo
Manoel Theophilo da Costa Pinheiro informa que “Os Apiacas, de que tinhamos certeza
encontrar no Salto Augusto, nem vestigios vimos’, porém, “no Salto Augusto, pela
margem esquerda, viram-se velhos signaes de um grande aldelamento dos Apiacas (do
grupo tupi), de onde o barbaro collector do S. Manuel, Paulo Correia, posteriormente

assassinado pelos seus sequazes, mandéra expulsar aquelles indios matando grande

# Até hoje o Pontal do Mato Grosso é reivindicado pelo estado do Paré
% Os primeiros assentamentos de colonos ao sul de Itaituba foram estabel ecidos apenas nos anos 1850. A
navegagdo a vapor ligando Itaituba a Santarém foi inaugurada nos anos 1870.
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parte delles, para roubar-lhes as mulheres’ (Rondon 1915: 42). A jusante da cachoeira
das Furnas (médio Juruena), na margem esquerda do rio, os vigantes encontraram
campos bem cuidados, “ que parecem ser de Apiacés’ (: 72).

Informagtes relevantes sobre aregido do alto Tapajos séo encontradas no livro
do proeminente comerciante e prefeito de Itaituba, R. P. Brasil, publicado em 1910:

O Governo procurou chamar os Tapuyos do Tapads ao convivio
social, aproveitando-lhes os bragos para maior incremento da industria
extractiva e para a cultura do solo, mandando, por vezes, frades, em missdo,
tratar da catechese. Nada, porém, de practico, positivo e Util conseguiu, apezar
das quantias despendidas. Foram os negociantes que realizaram os desgjos da
communhao paraense, aventurando-se, pouco a pouco, para aém e mais
distante, marcando os caminhos pelas cachoeiras e abrindo trilhos nas matas
densas. E hoje, com relativa felicidade, € dado chegar aos limites do Estado e
amontoar os productos naturaes, gue engrossam a fortuna publica (Brasil 1910:
10).

A contenda territoria e fisca com o estado de Mato Grosso estendeu-se por
todo o século XX. Animados com os lucros provenientes da borracha, particulares
paraenses empreendiam a colonizagdo do alto Tapajés, chegando a solicitar o apoio de
missionarios que tornassem disponivel a forca de trabalho indigena por meio da
pacificacdo dos povos ainda arredios que habitavam a regido, porém recusando uma
presenca mais efetiva do Estado: “O Tapajos povoase sO pelo esforco individual e
absolutamente ndo € necessario, para tanto, emprezas subvencionadas de povoamento e
civilizacdo” (Brasil 1910: 63), decretava aguele negociante, ab mesmo tempo em que
exortava os patricios a perseverarem na empresa colonizadora: “As margens do
Tapaj6s, mesmo estas, nas cachoeiras e na maioria dos logares, estdo anda
inexploradas, inoccupadas. Todavia, tém borracha, muita borrachal” (: 87). A propdsito
da numerosa populacdo munduruku naregido, o comerciante vislumbrava os beneficios
advindos da exploracdo de sua forca de trabalho, especialmente no que toca o
transporte dos géneros, problema crucia numa area de muitas cachoeiras:

Comprehende-se 0 que seria 0 aproveitamento d’ esses dois mil bragos
vadios e fortes nos diferentes servigos do commercio e da industria. Basta dizer
gue os negociantes da zona transportam com penosas difficuldades os cereaes de
primeira necessidade, todos importados, 0 que se tornaria desnecessario se
houvesse as missdes, pois que, com o0 aproveitamento dos indios ociosos, ellas
produziriam fartamente os géneros de maior consumo no Tapagjos (: 107).

A virada para o século XX foi um periodo particularmente nefasto para os

apiakéds, que comegaram a ser perseguidos sistematicamente em 1902, por ocasido da
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instalagéo da sede da Col etoria de Impostos de Mato Grosso no local chamado Barra de
S80 Manoel (ponto a jusante da confluéncia entre os rios Juruena e Teles Pires, ja no
Tapaj6s, que hoje € uma vila pertencente ao estado do Amazonas), dentro dos limites da
area disputada com o governo do Para. Em 1910, a producdo total de borracha do
municipio de Itaituba era de 655 mil quilos, mas o coletor do Mato-Grosso cobrava
impostos sobre a producéo do baixo Teles Pires, na margem direita (lado paraense), que
chegava a 71 mil e quinhentos quilos (Brasil 1910: 90). R. P. Brasil exprimiu a
indignac&o dos negociantes paraenses com o fato:

Tenho procurado todos os meios para chamar a attencéo sobre este
ponto, de modo que o municipio de Itaituba e o Estado do Para deixem de
soffrer tal lesdo. H&A mui pouco tempo, conferenciei, largamente, com os Ex.mos
Srs. Governador do Estado e Chefe de Policia, referindo todo o verdadeiro sobre
actos criminosos, de pura selvageria aguns, practicados pel os agentes fiscaes do
vizinho Estado — homens que, por vezes, tém patenteado instinctos
sanguinarios. O penultimo agente, Paulo Corréa, victima de seus préoprios
sequazes, como consta, assassinou barbaramente diversos moradores d’ aquella
abandonada regido; o actual, Francisco da Silva Paes, fero e truculento, tem
mandado assassinar diversos moradores, ndo respeitando 0S seus sequazes,
também para homicidios, o territério paraense. Tudo isto ficou provado por
mim, na qualidade de Prefeito de Itaituba (Brasil 1910: 91).

Naguele momento, o preco da borracha no mercado internacional havia caido
consideravelmente. Sucessivamente, 0s quatro primeiros coletores em Mato Grosso,
Thomaz Carneiro, Ernesto Carneiro, Fabio Freire e Paulo Corréa, moveram guerra
contra os apiakéas, chegando a dizimar uma aldeiainteira na cachoeira Sao Floréncio, no
baixo Juruena (Rondon 1915).

Um dos principais motivos alegados para as perseguicdes era a captura de
mulheres apiakas, mas a recorréncia dos massacres e violéncias contra os trabal hadores
da frente da borracha indica que esta era a regra no regime de trabalho que entéo
vigorava ha regido, com o0 consentimento (tacito ou ndo) do Estado. Em conferéncia
proferida em 1915, o Marechal Rondon denunciou os desmandos de Paulo Corréa,
gualificando sua atitude como “béarbara e cruel” (Rondon 1915: 42). Apenas por volta
de 1910 as violéncias tiveram fim, com a chegada do coletor José Sotero Barreto, que
reuniu 32 sobreviventes apiakas na Barra de S&o Manoel, os mesmos que foram
encontrados pelo ja citado capitdo Manoel Theophilo Costa Pinheiro, membro da
“Comisséo Rondon”, em 1912 (Pyrineus de Sousa 1916, Rondon 1916: 218).

As relagcbes amigaveis estabelecidas com os brancos no século XIX
deterioraram-se na virada para o0 século XX. Quando falam sobre a histéria do povo, os
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homens influentes destacam os massacres empreendidos por particulares contra 0 povo
naguele momento. Uma histéria emblemética para os apiakas € a da morte do citado
Paulo Corréa, patréo poderoso, na primeira década do século XX. De acordo com um
dos ultimos falantes do idioma apiaka:

Tinha uma india apiakd, a mulher do Paulo Corréa, era ela que aticava
0 pessoa dele para matar apiaka: ‘Pode matar apiaka, apiaka ndo presta.’ Ai o
pessoal sentava o pau, la naBarra. Ai os apiakas fugiram da Barra, foram parao
Séo Tomé, foram fazer a aldeia Apiakatuba: ‘Aqui é nosso lugar, Apiakatuba’,
se escondendo por causa daguele pessoal. Ai foi indo, até que terminou essa
briga deles, os apiakas ficaram mansos, acabou 0 medo dos brancos. (...) Eles
pegaram a cabeca do Paulo Corréa la na Barra mesmo, o guaxeba dele, branco
mesmo, entregou para os apiakas: ‘Aqui a cabeca do seu cunhado; ele matava
um monte de parente de vocés, agora vocés levam para a aldeia de vocés.” Ai
eles foram por terra de novo; atravessaram o rio Bararati e o Ximari, na banda
do Amazonas. Quando chegaram na boca do S80 Tomé, atravessaram para esse
lado do Pontal. Ai pegaram a estrada deles e vieram embora. Chegaram na
aldeia, falaram: * Olha a cabeca do Paulo Corréa. O amigo dele mesmo entregou
a cabeca para fazer festa. Entéo nés trouxemos.” Ai pintaram a cabeca dele de
urucum, botaram urucum no buraco dos olhos dele, riscaram tudo, passaram
jenipapo, ficou pretinho, tornaram ariscar do outro lado, aqueles riscos no rosto,
ficou diferente. * Vocé conhece aguele cara que matava nossos parentes? ‘N&o.’
‘Olhaai ele, o capitdo dizia. Eraassm. Mas erafesta direto, varios dias. Dizem
gue ele matava gente demais, até branco ele matava.

Contando a mesma histéria, o atual cacique de uma das aldeias apiakas, bem
mais jovem, acrescentou: “Eles fizeram festa para comemorar a libertagéo do povo e a
morte da onga gque estava comendo os parentes.” Como se nota, o tempo do seringal
iniciase com a ultima guerra travada nos moldes tradicionais. Os apiakas parecem
empregar 0 nome “Paulo Corréa’ como uma figura de linguagem, uma posicao
discursiva que pode ser ocupada por diferentes pessoas, e que remete a configuracéo do
modo de vida contemporaneo.

O tratamento dispensado a cabeca de Paulo Corréa destinava-se a torna-la
irreconhecivel, isto €, a transforma-la fisicamente em cabeca de inimigo, para que
pudesse ocupar o lugar constitutivo reservado a alteridade no simbolismo tupi. De
acordo com C. Fausto (2001), a diferenca subjetivada do inimigo morto seria o
principal butim das guerras de vinganca do passado. Este autor interpreta a guerra
amerindia como uma espécie de consumo produtivo, explicitando seu aspecto de
destruicéo e gasto produtivo. Afastando-se da hipétese de L évi-Strauss (1976), segundo

aqual aguerra resulta de uma relagdo matrimonial ou comercial mal-sucedida,®! Fausto

31 O mérito da hipétese de Lévi-Strauss (1976) é apontar para o caréter integrativo da guerra e dos ritos
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defende que a guerra ndo pode ser reduzida a esfera da circulagdo nem confundida com
a operacdo da troca (: 328); sua posicdo € a de que se deve olhar também para a
destruicdo e o consumo dos corpos para compreender 0 processo produtivo amerindio.

O abandono das guerras de vinganca e da antropofagia, praticas de importancia
capital para os apiakas até a segunda metade do século X1X, de acordo com Guimaraes
(1865) e Nimuendaju (1963a, 1963b), trouxe consequéncias decisivas para a
reproducéo sociocultural do povo. N&o € possivel avaliar em que medida a catequizacdo
e a reducdo populacional devida a epidemias e a massacres influenciaram a reniincia
coletiva, mas é extremamente significativo constatar que a festa com a cabeca de um
branco poderoso assinala, nas narrativas dos velhos apiakés, o desfecho da era das
guerras: “Afi foi indo, até que terminou essa briga deles, os apiakas ficaram mansos’. A
“mansiddo” que caracteriza os apiakds misturados no presente ganha assim uma
inscricéo tempora mais ou menos precisa (inicio do século XX) e uma nova camada de
significado, pois que ndo se refere apenas ao acesso regular a mercadorias e a fé
catdlica, mas também a cessacdo dos confrontos bélicos.

A relacdo entre ambos 0s eventos — acesso as mercadorias e ao catolicismo e
interrupcdo das guerras — parece, alias, ser concebida pelos apiakds como uma
substituicdo brusca (e ndo uma evolucdo linear) da qual eles foram co-autores em
alguma medida. Assim, as longas perseguicdes a inimigos a serem canibalizados foram
de certa forma substituidas pel o acesso negociado a bens industrializados e a liturgia da
salvagdo, exprimindo o inicio de uma nova época histérica, em que os apiakés adotaram
um estilo de vida diferente no qual, contudo, a alteridade continua desempenhando
papel constitutivo.

C. Fausto cunhou o termo “degaguarificacdo” para se referir a negacdo do
canibalismo como condi¢cdo gera do cosmos e mecanismo de reproducédo social, tal
como experimentada, por exemplo, pelos guaranis contemporaneos, cuja cosmologia se
caracteriza pela diguncdo de elementos intimamente ligados em outras cosmologias
tupi-guaranis, designadamente o guerreiro e o xama (Fausto 2005: 396). Apos séculos
de contato intensivo com a fé catdlica, os guaranis teriam suplantado o pélo-jaguar de
Seu xamanismo, associado ao sangue, a caga, a morte, a guerra e ao exterior, passando a

adotar a ética do amor e da mansidéo, voltada para o interior do grupo, e selecionada

antropofégicos dela decorrentes, que consistiria em prover uma imagem de grupo coeso em relacdo ao
exterior, bem como uma possibilidade de alterac8o de status social. Em linhas gerais, a tese de F.
Fernandes (1970) sobre a guerra tupinamba € bastante semel hante a de L évi-Strauss.
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em detrimento de outros imperativos catélicos, como a puni¢cdo e o inferno. Creio que
um processo andlogo se deu entre os apiakas no século XX (ver capitulo 4).

Por sua vez, a onga, anima singular na cosmologia de véarios povos tupi-
guaranis, é especialmente temida pelos apiakéas, além de ser o principal animal em que
um co-residente pode se metamorfosear para praticar acdes nefastas na aldeia32 e o
pior xingamento que se pode dirigir a um afim gue ndo corresponde as expectativas
criadas pelo casamento.®® E significativo, pois, que num momento de crise o afim
poderoso tenha sido equacionado simbolicamente ao principal inimigo animal dos
apiakés, e que a ele tenha sido dispensado o tratamento ritual anteriormente reservado
aos inimigos indigenas, principalmente levando-se em conta a opg¢do histérica dos
apiakas pela alianca com os brancos.

Além disso, € digno de nota que os apiakds que estavam na Barra de Séo
Manoel tenham retornado a aldeia no interior da floresta para realizar a comemoracéo,
evocando os ritos decorrentes das guerras de vinganca dos tupinambas quinhentistas
(Carneiro da Cunha & Viveiros de Castro 1986; Fernandes 2006). Os apiakas dizem
gue a Barra de S0 Manodl deveria ter se transformado numa cidade como Santarém,
pois € uma povoacdo muito antiga. Porém, paira sobre ela uma maldicdo: “Ali
aconteceu muita coisa fela, morreu muita gente, por isso néo vai pra frente”. Contam
gue em suas imediacdes existe um igarapé onde até hoje, no verdo, corre o sangue dos
apiakas acoitados no passado.

De modo complementar, proponho que a relagdo de afinidade mencionada na
narrativa, expressa na palavra “cunhado”, remete a atitude amerindia de abertura para o
Outro que, de acordo com C. Lévi-Strauss, “se manifestou com toda a clareza quando
dos primeiros contatos com os brancos, embora estes fossem animados de disposicoes
bem contrarias’ (Lévi-Strauss 1993: 14). O lugar dos brancos, marcado em vazio no
pensamento amerindio, foi assim preenchido pelos apiakas (e por muitos outros povos)
com uma relacdo de afinidade (Coelho de Souza 2008). Embora seja percebida pelos
apiakas como produtiva em muitos sentidos, a relacdo de afinidade estabelecida com
forasteiros jamais deixou de guardar seus riscos. No interior da comunidade apiaka

contemporanea, porém, a afinidade ndo tem grande rendimento simbdlico; casa-se com

32 O tema das metamorfoses seré desenvolvido no capitulo 4.

% De acordo com Carneiro da Cunha & Viveiros de Castro (1986: 66), a onca podia desempenhar o papel
de cativo de guerra entre os tupinambas, sendo morta em terreiro e conferindo um nome a seu
matador, embora sua carne jamais fosse consumida; a ela destinava-se um discurso inverso ao da
vinganca, na medida em que falava de esquecimento e ndo de novas mortes.
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consanguineos distantes ou com forasteiros conhecidos de longa data, e concebe-se que
a co-residéncia é capaz de aplacar o componente de ateridade que caracteriza todos
agqueles que ndo sao consanguineos proximos (ver capitulos 3 e 4).

Mas, como sublinham meus interlocutores nessa narrativa de origem dos
apiakés misturados, o patrédo ndo agiu sozinho, ele contou com guda de uma mulher
apiakd, uma traidora que atuou como €elo de ligagdo entre duas categorias sociais
distintas. A morte de Paulo Corréa constitui, de fato, um marco na histéria do povo, um
ponto de referéncia em relacdo ao qual se pode dizer que ha um antes e um depois.
Entretanto, nesse movimento, a prépria identidade social de Paulo Corréa é colocada
em xeque: um patréo que se torna afim e age como onga, desconsiderando a dimensdo
de dédiva contida na relagdo matrimonial (aos olhos dos apiakés) e devorando as
pessoas, € morto e festejado como um inimigo. Sua morte inaugura um novo periodo na
histéria dos apiakas, que se tornam mansos (abandonam as guerras) e passam a ter
acesso a novos objetos e ideias.

Tal narrativa revela, pois, uma “sociologia’ apiaka, de acordo com a qual a
vestimenta, a habitacdo e a culindria, enquanto signos de estilos de vida diferentes,
foram selecionadas como areas criticas de “aculturacdo”, no interior de um “jogo
intercultural da estrutura’ (Sahlins 2008: 64ss). Como demonstra Sahlins para o
contexto havaiano, em que os chefes nativos pareciam se precipitar ao encontro de sua
préopria perdicdo cultural, “esse tipo de ‘aculturacdo’ reflete principios havaianos
basicos e, em virtude desses principios, tal ‘aculturacdo’ é mais seletiva que
indiscriminada.” (: 64). Dessaforma,

um acordo intercultural basico foi travado a respeito do valor das
diferencas entre europeus e havaianos, porque se, para 0s estrangeiros, elas
significavam a oposicdo entre “civilizacdo’e “barbarie’, a distingcdo havaiana
analoga entre chefes e pessoas do povo representava uma diferenca entre cultura
e natureza. Para ambos (havaianos e estrangeiros), era importante como e se
estava vestido, como e 0 que se comia, onde se habitava (: 65)

Nesse sentido, falar sobre o ritual com a cabega de Paulo Corréa nos dias de
hoje parece ser uma demonstracdo da capacidade de superacdo de um periodo
especia mente traumatico. Os apiakas, de fato, quase foram dizimados e, sem duvida, se
transformaram, mas continuam concebendo a historia em termos proprios, isto €,

continuam acreditando que o inimigo é indispensavel para a perpetuacdo do grupo.
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Assim, se 0 pendor guerreiro desapareceu na prética, permanece, contudo, bastante vivo
no discurso poalitico.

O fato de os apiakés chamarem Paulo Corréa de “onc¢a’ e de atribuirem a um
ndo-indigena 0 uso do termo “cunhado” indica a insercdo da relacdo econémica no
esguema conceitual do parentesco, acionado pela logica da dadiva. Nesse sentido, em
gue pese o componente inegavel de exploracdo contido no sistema de aviamento, o
emprego de ambos 0s termos para se referir ap patrdo sugere que os apiakés
concentravam sua atencao no espaco (e no tempo) deixado em aberto por este sistema
econdmico, que eles preenchiam com uma relacdo de parentesco ou amizade, marcada
pela imprevisibilidade. A relagdo de patronagem mostrava-se em geral duradoura, e a
entrega das mercadorias era vista pelos indigenas como funcéo da generosidade do
patréo, enquanto a quantidade e a variedade de bens que ele era capaz de acumular
exprimiam a medida de seu poder.

A memoéria coletiva apiaka é ativada sobretudo para explicar a atual
configuragéo sociocultural do povo, e empregada para fundamentar a luta pelos direitos
civis. Sempre que falam sobre a perda da lingua indigena, de itens de cultura material e
da pintura corporal, além da drastica perda populacional, os homens politicamente
atuantes evocam a histéria de Paulo Corréa, destacando ndo tanto as perseguicdes
empreendidas pelos seringalistas, as disposi¢cdes guerreiras do povo ou a festa com a
cabeca do grande patrdo, mas principalmente os pesados castigos fisicos aplicados
contra os empregados que ndo cumpriam as exigéncias do patrdo, a imposi¢ao do
portugués como lingua franca e os raptos de mulheres nos seringais. Por outro lado, o
gue afala do velho apiaka sublinha € o papel de afim desempenhado por Paulo Corréa
— casado com uma apiaka que o incitava a perseguir os proprios parentes —, o esforco
despendido em transformar a cabeca desse afim perigoso num objeto culturalmente
valorizado (um troféu de guerra), aalegria e a duracdo da grande festa.

O casamento entre uma india apiaka e um afim estrangeiro € uma metafora
central na historia apiakd, que evoca a relacdo entre Malinche e Cortez no México
colonial.* Houve realmente um casamento entre o coletor de impostos que teria posto

fim a sequéncia de massacres contra os apiakas na Barra de Sdo Manoel, por volta de

¥ Fausto (1992) afirma que os tupis quinhentistas viam os brancos como parceiros de guerra e de troca e
como xamas poderosos, sugerindo que o termo caraiba (utilizado para designar xama e branco)
exprime um deslizamento de significado que ilumina o circulo hermenéutico de (des)entendimentos
reciprocos da histéria colonial (Fausto 1992: 386). O emprego do termo “cunhado” para designar
Paulo Corréa parece indicar um dedlizamento de significado andlogo no horizonte do (des)encontro
colonial experimentado pel os apiakas.
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1910, e uma mulher indigena. A mencéo a esta alianca matrimonial factual esta num
documento escrito em 1936 pelo Delegado Especia do Norte, do Servico de Protecéo
aos Indios (SPI), enderecado a seus superiores em resposta a um questionamento sobre
a atuacdo dos coletores de Mato Grosso no caso das perseguicOes aos apiakas,
denunciada no livro “Os indigenas do Nordeste”, de autoria de Estévao Pinto, nos
termos seguintes. “Os Apiacas do Tapajoz recentemente destrocados pelas forgas
fiscaes de Matto-Grosso (...)".

O delegado comunicou a seus superiores gque “as perseguicoes e destrogos aos
indios Apiacés pelas forcas fiscaes do Estado distam ja de muitos annos’,
acrescentando que “Para por em relevo a cordialidade com que este exemplar exactor
(José Sotero Barreto) agia na zona com o0s Apiacas, basta dizer que se consorciou com
uma Apiaca e tem os seus filhos cursando as academias de direito e medicina, em
Belém.” (SPI. Documento enviado por Antonio Antero Paes de Barros, Delegado
Especiad do Norte, para Carlos Murtinho, Presidente do Grémio Precursor
Mattogrossense do Instituto Rondon, em 16 de marco de 1936).

A “confusdo” dos homes de Paulo Corréa, seringalista de péssima reputacéo na
regido, e José Sotero Barreto, saudado no SPI por sua amizade pelos indigenas, leva a
crer gque os apiakds concebem os patrdes de forma genérica e esterectipada, em
conformidade com uma “histéria dos sentimentos’ (Santos-Granero 2007: 57) em que
sobressai 0 valor moral das relagfes, em detrimento de uma suposta objetividade dos
fatos (Kurkiala 2002).

Durante a pesquisa de campo, varios apiakas me diziam, com orgulho, que ha
indios desta etnia atuando como dentistas, pilotos de avido, médicos e outras profissdes
concebidas como importantes em grandes cidades do Norte, todos €les casados(as) com
regionais. Chegaram mesmo a afirmar que a tataraneta de H. Florence, que os visitou
em 1997 e os presenteou com o belo livro da Expedicdo Langsdorff ao Brasil, é uma
apiaka * Some-se aisto a veeméncia com que o velho apiaka fala sobre o protagonismo
da esposa indigena de Paulo Corréa nas perseguicdes contra os indigenas, e se
visumbrara o desgjo de meus interlocutores de sublinhar a agencialidade historica do

povo.

% A tataraneta de Florence percorreu o mesmo trajeto que a Expedicdo Langsdorff, acompanhada de uma
equipe da BBC de Londres, que realizou o documentério “No Caminho da Expedi¢do Langsdorff”.
Este foi um evento importante no processo de reestruturacdo politica apiakd, pois contribuiu para o
aumento da auto-estima do povo. O citado livro foi dado ao cacique mais velho do Mayrob e é
guardado como uma reliquia. M. Bartolomé (2006) fala sobre o recurso a literatura como motivacéo
importante para processos de etnogénese (ver capitulo 2).
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Ao identificar aspectos diversos da mesma narrativa enfatizados por diferentes
sujeitos — os homens influentes e os velhos —, estou sugerindo que a memoria apiaka,
seletiva como toda meméria o €, especialmente em contextos de intensa desigual dade,
omite certos “fatos’ que sdo, de outro modo, bastante elaborados em outras narrativas
convergentes, a saber, as licdes sobre como utilizar as mercadorias e a devastagéo
causada pelas epidemias. Com efeito, os aspectos distintamente enfatizados da narrativa
explicitam significados, sentimentos e emocgdes diversos. enguanto 0 homem mais
velho fala em “briga’ e no desfecho dramético de uma relacéo de afinidade com um
patrédo, condensada no termo cunhado, os homens jovens politicamente atuantes falam
sobre a injustica da exploracdo econbémica e sobre o “roubo” de mulheres, prética
comum nos seringais.

Mas € digno de nota que ambos os discursos silenciem sobre os contra-ataques
aos moradores da Barra de S0 Manoe empreendidos pelos apiakas, eventos
mencionados apenas por alguns mundurukus e regionais mais velhos; ja a respeito da
antropofagia, o siléncio € geral (embora os apiakéas digam em conversas ocasionais que
0s “antigos’ comiam algumas partes do corpo de um inimigo morto em guerra). O fator
geracional tem muito a nos dizer nesse caso: aguilo que os mais velhos entendem como
um regime de dadivas, os mais jovens percebem como espoliacdo e inserem num
discurso altamente politizado em prol da melhoria das atuais condicdes de vida.

F. Santos-Granero (2007) mostra que os yaneshas, povo arawak do Peru,
procuram apagar as injusticas do passado por meio da identificagdo mimética com o
Outro e de uma diaética de esgquecimento e lembranca, empregando um dispositivo
simbdlico que leva a negagdo do poder do Outro e corresponde ao desgjo de supressao
do tempo. Ao contrério dos yaneshas, os homens influentes apiakéas abordam em suas
narrativas as mudancas que experimentaram no ultimo século e reafirmam a convicgao
na produtividade da relacdo com o Outro, desde que possam acomodar os resultados
dessa relacdo aos principios partilhados pelo grupo. Significativamente, a forma que os
apiakés encontraram para assegurar tal produtividade simbélica nos novos tempos foi
adotar a linguagem das relagdes comerciais sem, contudo, assumir a posi¢do socia e
simbdlica de empregados, mas tentando, de modo singular, ocupar a posicéo de
parceiros dagqueles brancos que veem como poderosos, desejando assim contrabal ancar
a estrutura de dominag@o. Se hoje em dia ndo se pode mais buscar cabecas de inimigos

com as quais festgjar, parecem cogitar os apiakas, os brancos devem fornecer ao menos

66



objetos exaticos que, ao circular entre as familias extensas, sirvam a reafirmagdo do
ideal comunitario.

E consenso entre os povos indigenas vizinhos que os apiakas tiveram sucesso
na criacdo de suas comunidades, uma vez que se afirma que eles conseguem captar os
bens que Ihes asseguram o bem-estar material (fator de atragdo para os kaiabis do Rio
dos Peixes) ab mesmo tempo em que mantém as relagdes entre 0s co-residentes em um
nivel considerado satisfatério, sufocando os impulsos de anti-socialidade,
especialmente a feiticaria (fator de atragdo para os mundurukus), a despeito dos casos

de metamorfose temporaria que ocorrem nas comunidades apiakas (ver capitulo 4).

kkkkkkk*k

Em 1916, o etnégrafo W. C. Farabee, ao cruzar a areadafoz do Teles Pires no
Tapaj6s, afirmou ter encontrado “os Ultimos remanescentes Apiacas, antigamente uma
tribo numerosa e feroz, que falava um dialeto da lingua Tupi” (Farabee 1917: 126).
Farabee anotou: “Segundo eles mesmos, eram originamente canibais nus, que comiam
0s corpos dos inimigos mortos em guerra. Hoje, embora o traco de comer carne tenha
desaparecido, eles usam roupas apenas quando vao para perto dos seringueiros’ (:
ibidem).

Deve-se enfatizar, contudo, que 0s registros escritos ndo fazem mencéo aos
sobreviventes daqueles massacres, rememorados pelos apiakés, que se dispersaram ao
longo dos afluentes orientais do Juruena e mais tarde seguiram para o rio Anipiri,
afluente oriental do Teles Pires, no estado do Pard, os quais frequentavam a Misséo
Franciscana no rio Cururu (PA), que atendia os mundurukus e mantinha um rico
barracdo de mercadorias.®*® De acordo com a meméria dos apiakas mais velhos que
entrevistei em 2007, nas primeiras décadas do século XX os apiakas do Anipiri iam a
Missdo para vender latex, peles de felinos e produtos de atividade extrativista, para
participar de festas, casamentos e batizados e, especialmente, para adquirir bens
manufaturados. Ao recordar essa época, 0s homens e mulheres mais velhos deixam

entrever sua concepcdo sobre a relacdo que estabeleciam com os padres, que se daria

% Em 1872, os sdlesianos haviam estabelecido a Missdo do Bacabal no ato Tapajds, para atender os
mundurukus. Porém a pressao dos seringalistas de Itaituba pela méo-de-obra indigena foi tdo grande
gue a Missdo foi abandonada quatro anos depois (Murphy 1960: 41). Em 1911, missionérios
franciscanos alemaes construiram um missdo na margem esquerda do rio Cururu, também para
catequizar os mundurukus (chamada de Miss&0 Velha). Sete anos depois, a missdo foi transferida para
a margem direita do mesmo rio, permanecendo |4 até hoje, com o0 nome de Missdo Cururu (: 45). Ver
Collevatti (2006) para um estudo detalhado da histéria desta Miss3o.
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nos moldes de um intercambio entre produtos da floresta e bens industrializados e da
participacdo dos indigenas nos sacramentos catélicos. Mas logo sobreveio novo
infortunio: uma devastadora epidemia de sarampo atingiu a &rea, quase dizimando essa
parcela do povo.

Nas primeiras décadas do século XX, o Servico de Protegdo aos indios,
fundado pelo Marechal Rondon, deu inicio a construcdo de Postos de atracdo e
pacificacdo no Mato Grosso. Em 1927, o etndlogo M. Schmidt visitou o Posto Pedro
Dantas, fundado poucos anos antes no ato Teles Pires para “civilizar” os indomitos
kaiabis que hostilizavam as expedicbes destinadas a explorar caucho (Castilloa
elastica, a&rvore que produz latex de qualidade inferior e em menor quantidade que a
Hevea)®’ (Schmidt 1942: 1). Schmidt relata que os kaiabis apenas visitavam o Posto
para receber presentes, mostrando-se bastante desconfiados; suas palavras dédo a
entender que o clima no Posto era muito tenso. Ele afirma que os kaiabis faziam guerra
contra os bakairis e eram amigos dos apiakas: “N&o se conhecem dados exatos sobre
suas relacdes com estes indios, mas parece que os Kayabis sdo, de qualquer maneira,
dependentes dos Apiakés’ (: 29). E provavel que os apiakas visitassem o Posto Pedro

Dantas em companhia dos kaiabis, uma vez que o etnélogo menciona o seguinte:

Os empregados do posto me disseram que, muitas vezes, chegavam também
com os Kayabis Apiakas, mas como os indios ndo acusavam nada a respeito de
sua origem étnica e estes Apiakds mostravam um porte completamente igual
aquele dos Kayabis, era dificil diferencia-los destes, de modo que n&o se podia
constatar se estavam entre eles alguns individuos Apiakas. Em geral se atribui
aos Apiaka uma influéncia mé sobre os Kayabis. (Schmidt 1942: 12)

Na década de 1930 foi fundada a Missdo Jesuita de Utiariti, que se
responsabilizou pela catequizacdo em todo o municipio de Diamantino (MT), que entéo
correspondia a 354 mil quilédmetros quadrados, habitados predominantemente por
diversos povos indigenas (Silva 1999). Os jesuitas arregimentaram criangas das etnias
apiakd, kaiabi, irantxe (familia linguistica isolada), nambiquara, pareci (arawak) e
rikbaktsa (ou canoeiro, do tronco macro-jé) para viver em regime de internato, num
ponto as margens do rio Papagaio (afluente do Juruena). Na Missdo, os indigenas
aprendiam portugués, matematica, geografia, historia, religido, artes e oficios, como
tricd, corte e costura, bordado, artes culinarias (atividades femininas) e marcenaria,

3" A Hevea brasiliensis pode ser “sangrada’ por 50 anos ou mais. As arvores dispem-se de modo
extremamente esparso pela floresta. Estima-se uma média de sete &rvores por acre na Amazonia
oriental (Weinstein 1993: 312).
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pecudria, serraria e mecanica (atividades masculinas) (: 408). Em 1956, a Missdo
Anchieta passou a administrar a Misséo de Utiariti, dispondo ainda de equipes volantes
gue percorriam os rios do norte do Mato Grosso para evangelizar indigenas e regionais.
O padre alemé&o Jodo Dornstauder, membro da Missdo Anchieta, destacou-se a partir
dos anos 1950 por suas longas viagens, pela facilidade com que aprendia linguas
indigenas e pelo sucesso na pacificagdo de indios arredios.®

Nos anos 1940, os apiakés, que entdo viviam ao lado dos mundurukus no rio
Tapaj6s e dos kaiabis no Teles Pires, sdo classificados por administradores como
remanescentes “integrados ao meio regiona” (Arnaud 1971: 48). N&o é dificil entender
a falta de atencéo dispensada aos apiakés pelo SPI. Os apiakés isolados do Pontal em
geral ndo atacavam os brancos, ndo ofereciam risco a empresa extrativista, ndo se
justificando, assim, tentativas de “pacificacdo” (salvo raras excegles), enquanto 0s
apiakas “civilizados’ ja se encontravam plenamente integrados a economia regional,
ndo se justificando tampouco a assisténcia governamental. Nos arquivos do SPI
depositados no Museu do indio, a Gnica foto dos apiakés que encontrei foi feita no
Posto Indigena de Atracéo (PIA) José Bezerra, em 1964 (ver Anexo), e traz como
legenda as seguintes palavras: “Uma familia de seringueiros descendentes de indios
Apiakd’. A caracterizacdo lacOnica é entretanto suficiente para perceber a mudanca de
status desses indigenas, de “povo silvicola’ para trabalhadores nacionais individuais, a
categoria “descendentes’ suprimindo o caréter de coletividade (cf. Oliveira 1998: 58).

Observa-se que 0 elemento que aproxima as classificacbes administrativa e
antropol6gica no século XX é o mecanismo de estabilizar e simplificar uma realidade
mutével e heterogénea. No caso dos religiosos e administradores, cumpria definir
tipologias com vistas a acdo direta, isto é, havia que elaborar formas de acéo para
converter almas e ter acesso a méo-de-obra indigena por meio da fixagéo espacial de
povos atamente moveis, que constituiam uma rede de relactes baseada na troca e na
guerra. Por sua vez, a classificacdo adotada por D. Ribeiro e por E. Arnaud ndo
problematiza a classificagdo administrativa, mas a reproduz e amplia para a totalidade

dos povos indigenas entdo conhecidos no Brasil.** Com isso, Ribeiro acaba por reificar

% Em 1970, apés o Concilio do Vaticano Il e a Conferéncia de Medellin, a Missdo de Utiariti foi
desativada e os indigenas retornaram a suas aldeias de origem. Mas entdo muito dos territérios
indigenas encontravam-se invadidos por colonos e os povos haviam sofrido declinio populacional
devido a epidemias, a guerras com povos Vvizinhos e a ataques de regionais e seringueiros. A Missdo
Anchieta ainda atua no norte mato-grossense como intermediéria entre os povos indigenas, o Estado e
0s particulares regionais.

¥ 0O conceito de “transfiguracéo étnica’, cunhado por Ribeiro (2002: 241ss), articula-se & imagem do
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categorias e por congelar a histéria desses povos; todavia, como é sabido, muitos dos
povos classificados como extintos em 1957, ao lado dos apiakas, continuam existindo e
vém |utando por reconhecimento e melhoria das condicdes de vida, dentre os quais 0s
kokamas, os xipaias, 0s araras, 0s botocudos, 0s guatos e os pataxos.

Tal mecanismo politico-simbadlico ndo é de modo algum uma inovacdo do
século XX. A propdsito do periodo colonia, J. Monteiro (2001) faz uma importante
reconstituicao historica das categorias “tupi” e “tapuia’ e seus correlatos, forjadas nos
séculos XVI e XVII com objetivos instrumentais especificos e apropriadas pelos
intelectuais brasileiros no seculo X1X, quando se tratava de inventar a nagdo brasileira.
Tal dindmicateve repercusses decisivas para as rel agdes concretas entre colonizadores
e nativos, na medida em que aguelas categorias foram reapropriadas por alguns povos
indigenas mais recentemente. O autor demonstra de que maneira as descri¢es e
classificagBes coloniais sobre os indigenas passaram ao estatuto de fatos etnograficos
por obra da historiografia do século XIX, que produziu uma imagem estatica e
essencialista desses povos, imagem esta que ainda hoje influencia o modo como
pesquisadores e funcionarios governamentais pensam sobre eles. Sem descuidar do
aspecto etnocida da dominacdo colonial, Monteiro sublinha o caréter politico, relativo e
relacional das classificagdes étnicas, definidas no embate entre o projeto colonia e os
projetos indigenas, surgindo dai novos tipos de sociedade e novas identidades coletivas
(Monteiro 2001: 24ss).

J. Hill chama de “ geopolitizacdo das identidades amerindias’ (Hill 1996: 7ss)
a préatica colonia de reduzir a complexidade e a riqueza de sistemas regionais
multiculturais e multilinguisticos constituidos com base na guerra, no comércio, em
aliancas, sobreposicdes e fusdes. Ta pratica, contudo, ndo teria conseguido sufocar
uma antiga tendéncia a emergéncia de novas redes regionais multiculturais — como nos
provam os apiakés, ao lado de tantos outros povos dados como extintos.

Durante a primeira metade do século XX, portanto, nenhum Posto Indigena ou
missao religiosa foi estabelecida para atender exclusivamente os apiakas, embora se

tivesse noticia de grupos isolados nos rios Sdo Tomé e Apiacas, ambos no estado do

“indio genérica”, despojado de toda especificidade cultural, destino inexoravel dos povos indigenas
em contato intenso com a sociedade nacional. Tal conceito apoia-se numa concepcdo de grupos
étnicos como unidades discretas bem definidas. Em sua andlise dos povos nativos do Baixo
Urubamba, onde é extremamente dificil distinguir os membros da sociedade nacional dos membros
das sociedades tribais (situacdo proxima da dos apiakas, como veremos ho proximo capitulo), P. Gow
indica que a manutencdo das fronteiras étnicas ndo €, contudo, a preocupacdo maior de povos que se
veem como misturados (Gow 1991: 13).
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Mato Grosso. Os apiakés “civilizados’ transitavam entre a Missdo Cururu, no Parg, que
assistia os mundurukus, e entre o Posto Indigena Munduruku (PA) e 0s sucessivos
Postos Indigenas nos cursos alto e médio do rio Teles Pires (MT) destinados a atragéo
dos kaiabis. Por ocasido do inicio da atuacdo do SPI no Tapajés, ao final dos anos 1940,
Arnaud informa que o objetivo do 6rgao era “proporcionar aos indios Munduruku (e
também aos Kayabi e remanescentes Apiaka) melhores condicdes de existéncia, que as
até entdo desfrutadas entre leigos e religiosos’ (Arnaud 1974: 54, énfase adicionada).

Os relatérios dos encarregados de Postos Indigenas nos ddo a ver os
incessantes deslocamentos e as aiancgas diversificadas dos indigenas, o que causava
profunda exasperacdo aos administradores. Em relatérios de atividades do Posto
Indigena de Atracdo José Bezerra (alto Teles Pires), datados de julho e setembro de
1946, consta que um grupo de kaiabis catequizados, que frequentara este Posto em
décadas anteriores, se mudara para o Posto Carocal, no rio homdnimo, afluente oriental
do rio das Tropas (PA), para junto dos apiakas e mundurukus. O encarregado registra o
pedido de alguns indios para fazer uma viagem ao Posto Carocal, onde vivia uma
parenta que desgjava retornar ao PIA José Bezerra, de onde saira em 1928 (SPI/ IR-6.
Resumo das Principais Ocorréncias Verificadas e dos Trabalhos Realizados no més de
julho de 1946 no PIA José Bezerra; idem para més de setembro). Em vérios relatorios
do PIA José Bezerra, os diversos encarregados informam que os kaiabis “nunca
esquecem seu costume fazer seus passeios (sic)”, retornando constantemente as aldeias
na mata ou dirigindo-se aos barracfes no Teles Pires, ai permanecendo por grandes
periodos, o que revela uma forte resisténcia a residir no Posto.*

Como se sabe, 0 objetivo explicito desses Postos era fixar os indigenas numa
area definida e ensinar-lhes a viver da agricultura, prevenindo assim conflitos com as
frentes econdmicas que avancavam para a Amazonia meridional. Um dado interessante
gue emerge da leitura dos relatérios € a pratica de dar “brindes’ apenas aos indios
“visitantes’, isto &, “arredios’; os indios que passavam a morar no Posto, chamados de
“localizados’, recebiam mercadorias somente em troca de trabalho bracal, tendo suas
dividas e saldos anotados em Notas de Fornecimento controladas pelo encarregado,
procedimento idéntico ao empregado pelos patrdes locais e pelos missionarios, fato que
devia borrar a diferenca presumida entre os funcionérios do SPI, missionérios e

encarregados dos barracdes, possibilitando aos indigenas certa margem de manobra na

“0\Ver A. Ramos (2000) sobre a insergéo dos mundurukus no sistema de postos, barracées e missdes no
vale do Tapaj6s na primeira metade do século XX.
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escolha do “patrédo”. Havia uma diferenca importante, porém: enquanto os patrées
seringalistas tratavam com os caciques e os chefes de familia, os missionarios e os
encarregados dos Postos negociavam com cada indio, recusando o carater coletivo da
producdo (Murphy 1960: 163).

Os apiakés relacionavam-se com os kaiabis e mundurukus nesse circuito de
Postos, barracdes e Missdes, configurando-se uma ampla rede comercial em que se
trocavam forca de trabalho ou produtos da floresta por mercadorias. Mas tal circuito
diversificado de trocas abrangia outras “coisas’ além das mercadorias (a0 menos para 0s
indigenas), tais como conjuges e compadres. Foi este contexto relativamente movel e
flexivel que deu origem & auto-atribuida mistura étnica que caracteriza os apiakés
contemporaneos, com consequéncias cruciais para sua forma de organizagdo social
contemporanea.

Para dar uma ideia das multiplas origens das pessoas que constituiam a frente da
borracha e da intensa movimentacdo espacial na regido dos formadores do Tapaj0s nas

primeiras décadas do século XX, cito um trecho do panorama elaborado por E. Arnaud:

Além de nordestinos, paraenses e cuiabanos, trabalhavam entéo na extracdo da
borracha negros mocambeiros estabel ecidos em um seringal denominado S&o José
(ou Mocambo), no ato S. Manoe.* Também venezuelanos, peruanos e
equatorianos penetraram no Tapajés sobretudo para extrair o caucho: o rio das
Almas e o Matrinx&o foram explorados pelo equatoriano Jodo Boenafio, com a
participacéo dos indios peruanos “ Cocamas’, bem como, pelo venezuelano Carlos
B. Murillo e pelo peruano Eulogio Mori, a despeito dos constantes atagques
efetuados por indios hostis [provavelmente rikbaktsal. Da Barra de S. Manoel
para cima, todos os barractes eram aviados dafirma J. S. Barreto, que lhes vendia
a crédito de 50 a 100 contos de réis; e eles, por sua vez, também vendiam por
igual modo aos seringueiros 3, 4 e mais contos de réis em mercadorias. (Arnaud
1974 53)

O movimento de territorializacdo que sucedeu a frente extrativista da borracha
nesta regido, a partir de meados do século XX, conheceu vérias frentes, designadamente
0 comércio de peles de felinos, a atividade garimpeira,* a exploracdo madeireira e a

“ Trata-se, provavelmente, de escravos foragidos dos arredores de Belém apds a revolta da Cabanagem,
gue se estendeu de 1835 a 1839 (ver Weinstein 1993: 61ss).

“2 A atividade garimpeira moderna na regido do ato Tapaj6s e dos formadores deste rio iniciou-se nos
anos 1950, com exploragBes auriferas na Serra do Cachimbo e garimpo de cassiterita no rio das
Tropas, tendo por centros comerciais as cidades de Jacareacanga e Itaituba (Rodrigues 1994 b). O
impacto social e econdmico causado por tal atividade foi t&o grande que até hoje, no comércio das
cidades mato-grossenses de Colider e Alta Floresta, utilizam-se as balangas para pesar ouro e qual quer
pessoa sabe fazer a conversdo do prego de um objeto para gramas de ouro. Os impactos ambientais
s80 igualmente duradouros e devastadores.
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pecuéria, todas elas contando com méo-de-obra indigena e avangando sobre seus
territorios. Nos anos 1960, descendentes de familias extensas apiakas que ainda
trabalhavam na extracdo de latex no baixo curso do rio Juruena, ja ligados a indios de
outras etnias e a “arigds’, foram realdeados a convite do missionario jesuita Jodo
Dornstauder, numa area destinada aos kaiabis, no Rio dos Peixes (afluente oriental do
Arinos, ver Figura 1.1). Desde época, quando foi restabelecido o contato com a
secd0 do povo gue permanecera na regido do rio Cururu, os apiakas vém se
reestruturando politicamente e lutando pelo respeito aos direitos que a nova legislacéo
indigenistalhes garante.

A partir dos anos 1970, porém, a intencdo governamental de finalmente
colonizar o norte do Mato Grosso — por meio do Projeto Pélo-Noroeste (agropecuaria),
do Plano de Integracdo Nacional, das acbes da SUDAM, da construcéo da rodovia BR-
364 (Rangel 1987) e, mais recentemente, da construcdo de usinas hidrelétricas, do
incentivo ao agronegdécio (especiamente a soja), do turismo ecoldgico e da criagdo de
Unidades de Conservagao — trouxe novos desafios para os povos indigenas que habitam
aregido. A chegada de colonos do sul do pais, movidos pela ética do enriquecimento e
do desenvolvimento econdmico inexoravel, intensificou a pressdo sobre os territorios

indigenas, gerando um clima de grande tens&o.

kkkkkkk*k

A frente da borracha arregimentava indigenas numa éarea extensa para o
sistema de trabalho forcado dos seringais, disseminando doencas contagiosas,
inviabilizando a vida ritua tradicional, impondo o uso exclusivo da lingua portuguesa,
reunindo arbitrariamente pessoas de etnias distintas e chancelando violéncias de toda
ordem, incluindo massacres premeditados.** Os homens influentes apiakés falam sobre
esse periodo como um momento de desestruturacdo social, quando passavam longos

periodos longe das aldeias, vivendo em “colocagdes’ de seringueiros — muitas das quais

8 Tocantins (1877) fala em escraviddo de indigenas por divida na regido do alto Tapaj6s no final do
século X1X, hum contexto em que comerciantes de Itaituba disputavam com os missionarios franciscanos
da Missfo de Bacaba a mé&o-de-obra dos mundurukus. Arnaud pronuncia-se nos seguintes termos: “(...)
nos seringais imperava um regime de terror, principalmente entre os anos de 1909-1912, quando o
cuiabano Paulo Corréa atuava em Itaituba como delegado de policia, coletor estadua e comerciante. (...)
Segundo vérios testemunhos, 0s seringueiros que ndo satisfaziam seus interesses e de outros ‘ patrdes
eram submetidos ao castigo do tronco (uma reminiscéncia da escravatura), acoitados até desfalecerem e
também assassinados a tiros. (...) No lugar denominado Praia do Sossego (acima da Barra do S&o
Manoel), dezenas de indios foram trucidadas por determinacdo do citado delegado, sendo em seguida
divididos seus filhos e mulheres’ (Arnaud 1974: 9).
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estabelecidas em pontos de antigas malocas apiakas — e casavam-se com indios
mundurukus, kaiabis, sateré-mawés e kokamas™ e com arigés, configurando-se assim a
auto-atribuida mistura étnica que caracteriza 0 grupo no presente.

O estabelecimento da frente da borracha na area dos formadores do Tapaj0s
teve um peso decisivo na histéria dos povos indigenas que ali viviam. Como se sabe, a
empresa extrativista baseava-se no endividamento progressivo e no trabalho forcado
das populacdes locais, controladas por prepostos de seringalistas, que as vezes
utilizavam métodos violentos para obter excedente comercializavel, os proprios
seringalistas raramente visitavam os barracdes, vivendo antes nas grandes cidades
amazonicas e obtendo crédito nos bancos ai sediados. Aqueles a quem os apiakas se
referem como “patroes’ sdo, em geral, 0s representantes dos seringalistas, encarregados
de barracGes que controlavam e distribuiam as mercadorias em troca de latex e
anotavam dividas e créditos — aquelas sempre superiores a estes — em cadernos, o que
tornava a escrita uma importante fonte de poder.*

A aividade de extracdo de latex nos seringais nativos da Amazonia néo
requeria a ocupacdo efetiva do territdrio, a propriedade da terra ou o desenvolvimento
de atividades de cultivo, mais duradouras; contrariamente, os grandes contingentes de
homens empobrecidos provenientes dos estados da regido Nordeste e do Para buscavam
0 enriquecimento rdpido e se organizavam em grupos que mudavam de lugar téo logo
as arvores dessem sinais de esgotamento. A subsisténcia dessas pessoas consistia de
atividades de caca, pesca, coleta e agricultura, sendo que os migrantes devem ter se
beneficiado em muito do conhecimento ecologico dos povos indigenas com que
interagiam.*® Todavia, muitos arigds e a guns prepostos de patrées acabaram se fixando
naregido e unindo-se a mulheres indigenas.

Em um minucioso estudo sobre a expansdo e a decadéncia do negocio da
borracha na Amazbnia, B. Weinstein (1993) chama a atencdo para a adequacéo do
sistema de aviamento a0 meio regional, uma vez que ele se baseava num pegueno
capital inicia e na apropriagdo do excedente a nivel de comercializacdo (e ndo de
producéo), a expensas da propriedade rura regular. A acumulacdo de capital era, no

entanto, inibida pelo grande nimero de intermedi&rios que compunham a cadeia de

“ O kokama ndo é uma lingua classificavel geneticamente, embora o tupinamba seja um dos idiomas que

a compdem, ao lado do pano, do arawak e do espanhol (Camara Cabral 1995).

> Para uma andlise do sistema de aviamento em outra regifo amazonica, o vale do Solimdes, ver
Faulhaber 1987.

“6 O corte da seringa era realizado na estacso seca (entre abril e outubro, aproximadamente).
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aviamento, fato que também inviabilizava avancos técnicos e a formagdo de um
mercado interno significativo. A producdo permanecia em grande medida sob controle
direto dos seringueiros que, a despeito da exploragéo sofrida, gozavam de certa margem

de manobra®’

e usavam mesmo de trapacas quando a pressdo dos patrbes se
intensificava, a0 mesmo tempo em que obtinham objetos industrializados e
experimentavam certa mobilidade espacial.

Weinstein explica que, na Amazoénia oriental, na segunda metade do século
XIX, 0s seringueiros determinavam o proprio ritmo de trabalho, podiam mudar de
seringal sem saldar as dividas com relativa impunidade e ainda tinham a chance de
“vender” o latex para um regatdo que dispusesse de mercadorias de qualidade superior
aguelas oferecidas por seu patrdo num dado momento. Com efeito, os regatbes eram
concorrentes diretos dos patres, R. Brasil chegou a afirmar que “O regatéo é uma
parasita que deve ser arrancada dos rios amazénicos para sossego dos nossos negécios”
(Brasil 1910: 125).

Desse modo, certos aspectos do sistema de comercializacdo da borracha,
criados como meios de coercdo, foram subvertidos pelos seringueiros. “Parece que os
seringueiros tinham passado a contar com um adiantamento em espécie, e o tratavam
como bonificagcdo que ndo teriam de devolver” (Weinstein 1993: 40). Além do mais,
como um seringal podia ser explorado por até 50 anos, era de interesse do patréo
estabelecer um relacionamento mais duradouro com 0s seringueiros, evitando
demonstragdes exacerbadas de violéncia (1 42). Ainda de acordo com a autora, a
complexa rede de aviamento consistia num sistema poroso, rico de variagdes em todos
0s niveis, em que “as modalidades de troca variavam ndo apenas de propriedade para
propriedade, mas até mesmo de estrada para estrada, uma vez que cada um dos
“aviados’ podia estabelecer acordos muito diversos com o respectivo patréo” (: 35).
Assim, seringueiros, patroes, aviadores locais, membros da elite financeiraem Belém e
Manaus e compradores estrangeiros enggjavam-se numa cadeia de transacoes
vulneravel atodo tipo de contingéncias.

R. Brasil explica que “Uma vez que os proprietarios de seringaes encontram
guem lhes forneca géneros e dinheiro sem a menor das garantias, justo € que procedam

da mesma maneira. Assim é gue todos os patrfes também vendem a credito ao seu

“" A independéncia relativa experimentada pel os seringueiros foi um dos fatores que levou a elite paraense
tradicional a rejeitar inicialmente o negdcio da borracha, atemorizada que estava pela Cabanagem, da
gual resultara a expansdo de uma populagdo cabocla que havia cortado os vinculos com a elite branca
(Weinstein 1993: 59).
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pessoal nos sertdes amazbnicos, sem inquirir se o freguez poderd ou ndo satisfazer os
compromissos contrahidos’ (Brasil 1910: 123).

As inimeras brechas do sistema de aviamento parecem ter sido especialmente
exploradas pel os indigenas que se engajavam no negdcio da borracha. Obviamente, ndo
se trata de minimizar o carater conflituoso das relactes estabelecidas pelo negocio da
borracha, mas sim de compreender que, mesmo numa sSituacdo de exploragdo, 0s
apiakés souberam forjar espacos de independéncia relativa, orientando-se pelo esquema
conceitual da dadiva. Embora os mais velhos ndo gostem de falar sobre o passado,
guando questionados, deixam claro que gozavam de grande liberdade de movimento,
lembrando as varias viagens que faziam, e costumam mencionar 0s seguintes indices de
civilizagdo: avido, sistema de radiofonia, voadeira com motor de popa, mercadorias,
remédios industrializados, roupas, utensilios de metal, fosforos, lingua portuguesa,
sedentarismo, ou sgja, aquilo que marca sua entrada no mundo dos brancos. No entanto,
uma indagacdo recorrente arremata estas narrativas, indicando que, para os indigenas,
havia outras “coisas’ em jogo: “Pra que os brancos foram amansar a gente, dar
micanga, café, aglcar, sabd? Pra que tirar a gente do mato, se agora nos
abandonaram?’

Como vimos, embora Manoel Teophilo Costa Pinheiro fale em apenas 32
apiakés sobreviventes de massacres em 1912, os velhos apiakéas informam que havia
uma grande aldeia “no mato”, no Pontal do Mato Grosso. Os apiakés “bravos’ que
viviam ao longo do rio S&o Tomé, afluente oriental do Juruena, mantinham contato com
0s apiakas mansos, empregados de seringalistas locais. A prépria distingdo nativa entre
mansos e bravos parece datar do inicio do século X X. Osindigenas mais velhos contam
divertidas histérias sobre os encontros entre essas duas segdes do povo: “Antes, quando
eles levavam anzol, fumo, isqueiro, aglcar, café para (a antiga aldeia) Apiakatuba, os
outros perguntavam o gue era aquilo, se era casa de cupim”. Néo apenas 0s apiakés
“mansos’, mas também missionarios proviam mercadorias para os indios bravos de
Apiakatuba:

O padre Placido, da Missdo Cururu, sempre vinha em Apiakatuba, todo
més ele vinha; trazia fumo, anzol, linha, que a gente precisa mesmo. Alguns ndo
conheciam bem os materiais dos brancos; o padre deu uma caixa de fosforo para
um homem e disse: ‘Vocé quer fumar? Tem fosforo aqui.” Ele fez um cigarro,
pegou a caixa de fésforo, acendeu e jogou o fosforo. O homem gritou: ‘Que
diacho € isso? O padre riu: ‘Esta com medo? N&o queima, ndo, é fosforo, é
assim’, ensinou. E o homem: ‘Eu ndo sabia, estava com medo, achel que fosse
gueimar minha caratoda.’
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Os franciscanos da Missao Cururu também atuavam como patrdes, na medida
em que mantinham um barracdo de mercadorias que trocavam por qualquer produto da
floresta que os indigenas ou civilizados levassem até 14*® Nas primeiras décadas do
seculo XX, os apiakas que viviam no Anipiri faziam longas viagens até a Misséo,
carregando carne salgada de caca e peixe, tracgjas, castanhas, mel, peles de felinos,
Oleo de copaiba, resinas etc. para trocar por querosene, sal, ralador de metal, redes de
dormir, mosquiteiros, espingardas, municdo, anzois, linha de nailon, micangas e
panelas, itens muito apreciados.

O ponto a destacar nos relatos sobre aquela época é o interesse manifestado
pelos apiakés em estabelecer uma relacéo amistosa e diplomética com esses brancos
detentores de mercadorias, de modo a obter os itens valorizados sem gerar confrontos,
no momento mesmo em que abandonavam as guerras com povos Vvizinhos. Pode-se
argumentar, provisoriamente, que as mercadorias, enquanto icones de uma ateridade
poderosa, satisfaziam a necessidade de signos de exterioridade para a constituicéo da
identidade apiaka, mostrando-se equivalentes as cabecas “festgjadas’ (ver adiante).
Desse modo, é como se 0s patrdes e missionarios fornecessem aos apiakds um novo
modelo de socialidade, mediado pelas mercadorias, enquanto se inviabilizava o antigo.
Os apiakas parecem ter aderido mais ou menos rapidamente ao novo estilo de vida,
embora ndo tenham jamais esquecido os ideais guerreiros e as rivalidades com povos

vizinhos, especialmente os kaiabis.

1.3- Civilizacao a apiaka

De acordo com R. Williams. “Em geral usa-se Civilizagdo hoje para designar
um estado ou condi¢cdo consumada de vida social organizada. Como Cultura, com a
gual tem umalonga e dificil interacdo, a palavra se referia originalmente a um processo
e, em aguns contextos, esse sentido ainda sobrevive” (Williams 2007: 82). E mais: “0
sentido de um estado adquirido ainda tem forgca suficiente para conservar alguma
gualidade normativa; assim, a civilizagdo, um modo civilizado de vida, as condi¢des da
sociedade civilizada podem ser vistos como algo que se pode perder ou conquistar” (:
85, énfases no original). Sugiro que é este sentido de processo e aquisi¢do transitoria,

portanto reversivel, que os apiakéas sublinham quando falam de sua civilizagao.

“8 Geralmente os apiakés se referem aos brancos pelo termo “civilizados’.
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Ao recordar o passado, meus interlocutores mais velhos postulam trés
categorias de brancos. i) os padres, missionarios estrangeiros (religiosos alemaes,
austriacos e americanos); ii) os patrdes (seringalistas brasileiros e peruanos) e iii) os
arigos (migrantes maranhenses, cearenses e paraenses empobrecidos empregados nos
seringais). Quanto aos outros povos indigenas com que conviviam mais ou menos
intensamente ao longo do século XX, os apiakds mencionam os mundurukus, inimigos
de outrora que se tornaram aiados no século XX, embora mantivessem com eles uma
relacdo tensa nos rios Anipiri e Cururu (PA); os kaiabis, antagonistas no Rio dos
Peixes, os belicosos rikbaktsas e o0s tapaylUnas que, nos anos 1950, atacavam
seringueiros no rio Juruena. Os etnbnimos kokama e sateré-mawé (povos do tronco
tupi) ndo sdo discriminados nas narrativas apiakas, embora tenham se tornado os
principais conjuges indigenas nos seringais, aos primeiros os apiakas se referem
geramente como “indios peruanos’ e, aos segundos, como “gente de Santarém”. A
convivéncia mais intensa com esses povos foi produto da expansdo da frente da
borracha para a regido e do subsequente engagjamento dos indios no trabalho nos
seringais, bem como da atuacdo missionaria.

Nas narrativas apiakas, o principal critério utilizado para distinguir os brancos
entre s é sua posicdo econémica; assim, h& a) os arigos, nordestinos® e paraenses
pobres, cuja situacdo de exploracdo nos seringais era analoga a dos apiakas, com 0s
guais muitas de suas mulheres se casaram, sendo que aguns deles tornavam-se
guaxebas, passando a perseguir mais diretamente os indigenas; e b) os brancos
provedores, patrdes e missionarios de distintas nacionalidades que detinham
mercadorias e inclusive, em certas ocasifes, como expressa O registro do conego
Guimarades (1865), se tornavam aliados na luta contra povos inimigos. Os apiakés
desgjavam relacionar-se com esses brancos, embora tivessem consciéncia da
instabilidade dessa interacéo.so Note-se que a diferenca entre ambos os tipos de brancos
assentava-se em sua posicdo econdmica, isto €, sdo detentores e ndo-detentores de
mercadorias, sendo que os apiakés estabel eciam relacbes matrimoniai s tanto com arigoés

como com patrdes, embora mais frequentemente com 0s primeiros.

“9 A migragéo nordestina para aAmazonia iniciou-se em 1877, em decorréncia de uma grande seca.

50 A titulo de comparacdo, menciono o artigo de C. Howard (2002), que mostra como os waiwais (carib)
optaram por diversificar o leque de suas aliangas politicas com os brancos para obter mercadorias, de
modo a evitar uma exploracdo mais sistematica. De acordo com a autora, a circulagdo dos objetos
industrializados na complexa rede de relagdes intertribais regional servia a atualizagdo de relagdes
sociais legitimas, e ndo representava, necessariamente, uma ameaga a €las, uma vez que eram
domesticados antes de serem consumidos.

78



Devo destacar que S0 0s casamentos com esses brancos especificos e com
membros de etnias do tronco tupi que levam os apiakas afalar em “mistura’, termo que
remete fundamentalmente a modos de vida ou tipos de socialidade dispostos
simbolicamente num continuum espaciocultural. Mistura designa, assim, a concepcao
do parentesco como processo histérico, num momento em que se uniam pessoas de
lugares, linguas e costumes diferentes para formar novos arranjos sociais, num contexto

de nacionalizacéo.

O aspecto gue os apiakés sublinham quando falam em mistura € justamente
sua progressiva civilizagdo, ndo seu possivel “branqueamento” ou “indiferenciacdo”
étnica, e as categorias que empregam para falar sobre as duas se¢fes de seu povo séo
bravos e civilizados. Da mesma forma, ndo empregam tanto a categoria étnica
“brancos’ quanto as categorias sociais patroes, arigos e padres —a ndo ser em discursos
politizados voltados para representantes do Estado e da sociedade nacional em geral. A
civilizacdo a apiaka implica principalmente o abandono das guerras e dos rituais dela
decorrentes, 0 acesso regular a mercadorias e a adesdo seletiva de elementos de
catolicismo, mas ndo o individualismo ou a centralizacdo do poder, como veremos na
Segunda Parte.

Ademais, como bem o demonstra a narrativa sobre o episodio da morte de
Paulo Corréa, “branco” ndo é sempre sinbnimo de “civilizado”, assim como o termo
“manso” ndo oblitera o recurso a violéncia. Neste sentido, o conceito de civilizagédo é
entendido como um processo ambivalente de transculturagdo, isto €, de transformagéo
de um modo de vida voltado para a guerra com inimigos indigenas, caracterizado por
uma tecnologia rudimentar, em um estilo de vida pacifico, em que objetos
industrializados e elementos de ideologia cristd modulam as relacdes na aldeia. Viver
em comunidade, entdo, corresponde a forma contemporanea de se relacionar com
diversos Outros. Como se V€ o0s apiakas parecem ter desenvolvido formas
(classificatorias, sociais e politicas) intermediérias para lidar com situagdes extremas,
como diria Lévi-Strauss (1993).

A histéria contada pelo velho apiaka, transcrita acima, ocorreu nos primeiros
anos do século XX, momento em que as relacdes entre apiakas e brasileiros evoluiam
para o conflito aberto, tendo como causas principais as mulheres e a forga de trabalho
indigenas. Os massacres sofridos pelos apiakas, motivados por tentativas de roubo de

mulheres e de obtencdo forcada de méo-de-obra, foram empreendidos por varios
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coletores. Ao que tudo indica, na perspectiva dos apiakds esses brancos poderosos
deveriam proceder como chefes, isto € enggar-se numa relagdo de troca com 0s
homens influentes apiakas, provendo mercadorias em troca de produtos da floresta e
estabelecendo aliangas matrimoniais. Tais patrées, concebidos como afins potenciais,
passaram entretanto a agir “como oncga’, isto €, quebraram as principais regras da
socididade apiaka, tomando mulheres sem apresentar a compensacdo devida;
devoraram os apiakas, ao invés de comer “com” eles, comportaram-se verdadeiramente
como inimigos, ou segja, como Outros, o que explica o tratamento dado a cabega do
seringaista

Nesses termos, o proprio trabalho extrativista realizado pelos indios parece ter
sido apreendido pelos apiakéas sob a |6gica da dadiva, configurando-se um embate entre
valores distintos: se, de um lado, os seringalistas procuravam obter mais lucro em seu
negocio ao forcar os indios a trabalhar mais intensamente, por outro lado, os apiakéas
buscavam manter uma alianca que percebiam como produtiva em outros termos. A
maneira como 0s apiakas pensam sua relacdo com o0s brancos aponta para a vigéncia de
um sistema de trocas que se orienta pela l6gica da dadiva, e que vigora ainda hoje nas
comunidades, como se vera na Segunda Parte. Conforme a |6gica da dadiva, o valor dos
objetos consiste em se portar como instrumentos de relaces entre pessoas (Gregory
1982; Mauss 2003; Strathern 1992, 2006). Dessa forma, o sistema de aviamento,
baseado num hiato temporal entre a entrega das mercadorias e a entrega da producédo de
I&ex, bem como na confianga que unia patrées e empregados, parece ter se encaixado
perfeitamente a dinamica da reciprocidade, baseada no constrangimento. Tal dinamica
estabelece que os sujeitos ligados por uma dadiva ficam mutuamente obrigados,
formando-se uma densa teia de interdependéncias. Dada a obrigacdo inelutavel de
retribuir, uma Unica dadiva é suficiente para desencadear um conjunto virtualmente
infinito de contra-dadivas e novas dadivas. Paulo Corréa interrompeu indevidamente o
circuito e teve um fim nefasto.

A principal caracteristica distintiva desses brancos opulentos era o fato de
acumularem uma grande quantidade de bens, inesgotavel aos olhos dos indios, e
controlarem sua distribuicéo entre os trabalhadores, acéo fundamentalmente arbitréria,
posto que ancorada na ignorancia da divida pelo devedor, uma vez que apenas o patréo
podia ver o caderno, além de ser um dos poucos que sabia fazer calculos e escrever.
Movidos pela consciéncia dessa assimetria de saber e de poder, os apiakés hoje
valorizam sobremaneira a escola, e os caciques mantém cadernos onde anotam os bens
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e os vaores que entram e saem da comunidade. Porém, é como se 0s apiakés ndo
valorizassem tanto as mercadorias em si, mas se interessassem sobretudo por sua
origem, pelo modo como foram obtidas e por seu destino social, isto &, pelo circuito de
casas que irdo percorrer na adeia, pelas relacdes que irdo ativar, reduzindo com isso a
dimensdo mercantil desses objetos para colocélos a servico de relacbes propriamente
sociais, aquelas orientadas para aintensificacéo do senso de comunidade.

Dada a longa convivéncia entre apiakds e mundurukus, da qual resultou um
grande nimero de intercasamentos, julgo relevante determo-nos sobre a organizagédo
social e a histéria dos mundurukus. Em seus estudos sobre mudanca econémica e
social, R. Murphy (1958, 1960) comparou as aldeias mundurukus das savanas,
sociologicamente mais conservadoras, as aldeias ja descaracterizadas as margens do rio
Cururu (PA), formadas em decorréncia da crescente insercdo dos mundurukus na
economia de mercado, ainda movimentada nos anos 1950 pela inddstria da borracha >
Murphy argumenta que, na primeira fase do contato (meados do século XIX), as
disposicOes guerreiras destes indios interessavam aos brancos, que se aliaram a eles
para exterminar povos hostis. Naguele momento:

Na falta de uma forma forte de segmentagdo interna, aintegragdo social
era obtida por meio da oposicdo da tribo inteira a0 mundo externo. Tal
direcionamento para fora do antagonismo funcionava para demarcar
rigidamente as fronteiras do sistema social, e para fornecer uma estrutura de
dever comum. Os lagos obliquos de residéncia e descendéncia eram a base de
um senso de tribalismo altamente desenvolvido entre os homens Mundurucu, e
facilitavam o recrutamento de destacamentos de guerra em vérias adeias
(Murphy 1960: 186).

Entretanto, durante o boom da borracha, a forga produtiva dos mundurukus
passou a interessar mais aos brancos do que sua competéncia bélica, e as guerras tribais
foram abandonadas. Os mundurukus, que haviam estabelecido uma relagcdo amistosa
com os colonizadores em 1795, enggaram-se no trabalho de corte da seringa e
passaram a desgar as mercadorias, afastando-se progressivamente das regras e
atividades tradicionais praticadas nas savanas. Segundo Murphy: “A total falta de

atividade militar minou algumas das bases da solidariedade social mundurucu e expds a

L Até a primeira década do século XX, os mundurukus das savanas, que também eram seringueiros
ativos, puderam preservar muito de sua organizacdo socia porque, apos a época do corte da seringa
(estac@o seca), retornavam as aldeias, onde experimentavam o modo de produgdo e consumo coletivo,
sendo que os chefes conservavam seu prestigio ao agirem como intermediarios entre seu povo e 0s
negociantes (Murphy 1960: 49). Por outro lado, as familias nucleares que migravam para as margens
do Tapajés conheciam um individualismo crescente. Murphy demonstra, ainda, que a integracdo das
aldeias no rio Cururu era bastante precéria, devido ao trabalho na seringa.
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instituicdo da chefia as rivalidades inerentes & organizagdo politica’ (: 187). Para o
autor, ndo eram as mercadorias em si, mas 0 modo de as obter o fator determinante da
transformacdo social, na medida em que os mundurukus se enredavam em relagcdes de
dependéncia com os patrbes, as quais afetavam as relagdes dentro da aldeia (: 4). Nos
anos 1950, “o principal fator a manter a comunidade unida € negociar com 0 mesmo
patrédo” (: 21). Porém Murphy relata que mesmo as pessoas mais velhas diziam que o
principa dever dos chefes no passado era “comprar objetos para o povo” (: 25).
Embora correlacione a participacéo dos indigenas no sistema de aviamento amazonico
a desintegracdo social, o autor afirma que, em meados do século XX, os mundurukus
continuavam — como continuam hoje, meio século depois — existindo como uma
entidade social diferenciada

O autor explica que o nome € o principal critério de pertencimento a sociedade
munduruku e, conforme o principio de descendéncia patrilinear, € o pai que transmite 0
status socia e a condi¢cdo de membro de um cla ao filho (Murphy 1960: 82). A regrade
residéncia uxorilocal, porém, leva a situacéo de ndo-coincidéncia entre as condicdes de
membro do cla e membro do grupo local, fazendo com que um homem segja sempre um
forasteiro na aldeia dos parentes da esposa (: 130).>* Tal discrepancia redundaria em
forte instabilidade, a qual conduziria, na auséncia de mecanismos internos de resolugéo
de conflitos, a migracéo.

As margens do Cururu seriam o destino preferido pelos habitantes das savanas,
devido ao fato de se localizarem ai as estradas de seringa dos mundurukus; a maior
proximidade com patrdes e regatdes e 0 acesso facilitado a bens industrializados, como
canoas e espingardas, seriam os fatores determinantes da progressiva individualizagdo
observada entre eles, que se exprimia, primordial mente, no papel cada vez mais central
desempenhado pela familia nuclear, as expensas do vinculo clanico e da familia
extensa. Significativamente, as aldeias do Cururu jamalis contaram com a casa dos
homens, instituicdo central da organizacdo politica vigente nas savanas. No entanto, as
concepgoes relativas ao xamanismo eram idénticas em ambas as éress.

Revelando-se pessimista em relagdo ao futuro da organizacdo social
munduruku, especialmente porque tinha em mente uma configuracdo “original”
daquele sistema social, Murphy relata que:

N&0 é necessario um motivo particularmente forte para que um
indigena deixe sua aldeia. As adeias perderam todas as suas bases de coesdo.

%2 A questdo do parentesco munduruku seré retomada no capitulo 4.
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As consideracOes relativas ao trabalho cooperativo e a organizacéo social, que
permitiam que as aldeias das savanas continuassem funcionando, entraram em
colapso. Os unicos fatores centripetos remanescentes sdo 0 equipamento do
barracdo de farinha, os lacos de parentesco proximo e o desgjo de sociabilidade.
Os ultimos dois fatores estdo perdendo aimporténciano Cururu. (: 176)

O autor acaba por reconhecer, porém, que a direcdo da mudanca foi
profundamente influenciada pela estrutura da sociedade munduruku (: 180), indicando
gue esta sociedade somente pode ser entendida em relacdo aos papéis sociais do
inimigo e do comerciante (: 189). Contrapondo a configuragdo social da regido dos
formadores do Tapajos em 2007, delineada neste capitulo, ao registro etnografico de
Murphy, tem-se a exata medida da resiliéncia caracteristica dos povos indigenas sul-
americanos. Da mesma forma, ficase com a impressdo de que, onde O pProcesso
colonia ndo foi capaz de eliminar fisicamente os povos indigenas, floresceram formas
singulares de organizagdo social. Assm, se 0s mundurukus ndo sofreram téo
intensamente o impacto da frente da borracha devido a sua reputacdo beligerante
(Murphy 1960: 188), os apiakas, por seu turno, S80 um desses povos gue tiveram uma
experiéncia de contato traumética, e pode-se dizer que ndo chegaram a exting¢éo devido,
em grande parte, a alianca com os mundurukus.

Neste sentido, o barracéo de farinha, os lagos de parentesco proximo e o desgjo
de sociabilidade, por mais frageis que parecessem a Murphy enguanto elementos de
integragcdo social, mostraram-se historicamente suficientes para aglutinar ndo apenas 0s
mundurukus, mas também os sobreviventes apiakés, ainda que isso implicasse uma

forma distinta da organizacdo tradicional observada nas savanas.

*kkhkkkkkk*x

E interessante notar, nas narrativas apiakas, que, se por um lado, ataques
bélicos e intercasamentos marcam tanto as relagdes com os brancos no inicio do século
XX quanto as relagbes com outros povos indigenas desde pelo menos o século XVIII,
por outro lado, as mercadorias e as epidemias singularizam, de modo ambivalente, a
interacdo com o branco. Desse modo, sugiro que, has narrativas histéricas, o branco
opulento, provedor de mercadorias, classificado simultaneamente como afim real e

inimigo perigoso, aparece em posicdo andoga & do criador Bahira®® o qual, nas

%3 Bahira é a versdo apiaka do heroi Maira de outros povos tupi-guaranis, assimilado pelos indios a Jesus
Cristo; Tupa aparece aternativamente a Bahira como sindnimo do Deus cristdo, sendo associado
diretamente ao trovéo (tupasing) e a espingarda (tupd). Voltaremos aisso no capitulo 4.
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narrativas de origem apiakéas, dava aos homens objetos e ensinamentos Utels para a vida
na mata. Todavia, como nos conta um homem apiaka, enquanto Bahira, no comego do
mundo, explicava aos antigos como utilizar o machado de pedra, os filhos deles, que
haviam nascido “no meio dos brancos’ e ja conheciam ferramentas de metal,
desdenhavam o instrumento. E aqui reencontramos a distingdo geracional que marca a
relacd com os brancos. Pois o velho apiaka alude a dois tempos distintos: um,
definitivamente superado, em gue Bahira se relacionava diretamente com os humanos,
e outro (ainda em curso), em gue os humanos preferiram se relacionar com os brancos
para adquirir objetos industrializados.

Os kawahiwas (tupi-guaranis) postulam de outro modo a relacéo entre Bahirae
os brancos. De acordo com Menéndez (1989), Bahira, pretendendo “amansar” 0s
kawahiwas, jogou algumas pedras num poco e ordenou aos indios que as apanhassem;
apenas alguns pularam e, quando retornaram a superficie, sua pele se soltou — estes séo
0s brancos, aos quais Bahira deu espingardas, machados de ferro, roupas etc. Aqueles
gue ndo quiseram ser “amansados’ sdo os indios do tempo historico (Menéndez 1989:
337). O autor sugere que “a vivéncia histérica (kawahiwa) ndo foi secularizada e
permanece mitificada” (: 345), endossando a tese do contato como pura negatividade.
Minha abordagem afasta-se da proposta de Menéndez tanto porque os apiakéas (pelo
menos a maioria deles) estabeleceram uma relacdo positiva com os brancos, como
porque interpreto as narrativas transcritas como expressao de historicidade: ndo se trata
apenas de um comentério critico sobre 0 passado, mas também de uma reflexado sobre o
presente e de uma perspectiva de futuro, na medida em gque sua lembranca fundamenta
de maneira concreta a reivindicagéo territorial do povo.

Na maioria de nossas conversas, os velhos apiakds sublinhavam que
“Apiakatuba é terra de apiakd.” Desse modo, a histéria do “amansamento” concebido
como voluntério, do processo de “civilizacdo” com o qual a maioria dos apiakas acabou
aquiescendo transforma-se, no discurso politico dos homens influentes, num verdadeiro
lamento sobre as consequéncias negativas da relagdo com os brancos, a saber: a
depopulacdo, a perda da lingua indigena e a perda do territério. >* Apiakatuba, registre-

se, ficavanaregido central do territorio atualmente pleiteado pelo povo.

% De acordo com B. Albert (2002), os yanomamis postulam uma relacdo explicita entre mercadorias e
doencas letais, formulando um “mitologia metdlica’ que se baseia na premissa cultural do canibalismo
da mercadoria. Tal mitologia, combinada as categorias ocidentais de “territério”, “cultura’ e “meio
ambiente”, fundamenta o discurso étnico no presente.
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Observo que, para os apiakas, 0 processo de civilizacgo € fundamentalmente
ambivalente, na medida em que a morte surge como correlata das mercadorias. O
periodo em que os apiakés viveram nas imediacdes da Missdo Cururu caracterizou-se
tanto pelo afluxo de mercadorias quanto pela ocorréncia de epidemias:

Quando nés saimos da Missdo, fomos para o Anipiri, |14 é farto de
comida, peixe; ai 0 pessoal comegou a se espahar, e tinha muita doenga,
sarampo, catapora, alastrina, doenca feia. Eles ndo sabiam que diacho era aquilo
e banhavam no rio; ai amanheciam duros, eram dois ou trés por noite, eraassim,
morreu muita gente. Ai foi acabando apiaka, sb escaparam meu pai e o cunhado
dele”

Devo esclarecer, todavia, que os velhos apiakas s6 mencionavam as epidemias
guando eu os questionava diretamente sobre elas, e que o narrador em questo apenas
me contou que perdeu varios irmaos, vitimas de sarampo, apOs dois meses de
convivéncia intensa comigo. Indicativo dos efeitos traumaticos da histéria é o fato de o
irmédo e a irma mais velhos desse homem se negarem veementemente a falar sobre o
passado, afirmando constantemente que “ja se esqueceram”, e gue tenham deixado de
conversar com seus filhos e netos no idioma apiaka, atualmente em desuso, apesar do
esfor¢o de alguns professores indigenas em reativa-lo por meio da escola. Os homens
influentes me explicaram que, para ter informacgOes sobre o passado de seu povo,
muitas vezes tiveram de recorrer a velhos kaiabis e mundurukus, pois os velhos apiakas
ndo gostam de falar sobre o que viveram.>

Mais recentemente, nos anos 1950, no vale do Arinos, durante o auge da
exploragdo de caucho, os rikbaktsas desfechavam ataques violentos aos trabal hadores,
indigenas e arigds; o0 temor que inspiravam se devia principalmente a suas préaticas
antropofagicas. Os apiakéds e mundurukus mais velhos sdo unanimes em afirmar:
“Morreu muita gente. Branco matou muito canoeiro e canoeiro matou muito branco e
indio. Mas também n&o faltava mercadoria, era muita mercadoria.” Os rikbaktsas no
médio Juruena, os tapaylnas no Arinos e os kaiabis no Rio dos Peixes representavam
um obstéculo a ocupagcdo e ao desenvolvimento econdmico da regido, tendo sido
pacificados pelo missionario Jodo Dornstauder, com apoio de seringalistas, a partir de
1955 (periodo da “ segunda borracha’ no norte mato-grossense).*® Os homens influentes

% De acordo com B. Albert (2002), os yanomamis postulam uma relacdo explicita entre mercadorias e
doencas letais, formulando um “mitologia metalica’ que se baseia na premissa cultural do canibalismo
da mercadoria. Tal mitologia, combinada as categorias ocidentais de “territério”, “cultura’ e “meio
ambiente”, fundamente o discurso étnico no presente.

* Em seu livro de memoérias, o padre Jodo Dornstauder (1975) conta em detalhe as agruras por que
passou durante o longo processo de pacificagdo dos rikbaktsas, tapaylnas e kaiabis, para o qual ndo
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apiakés orgulham-se pelo fato de um homem de seu povo, ainda vivo, ter atuado na
atracdo do ultimo grupo de tapayunas arredios, ancestrais do atual chefe do escritorio
da Funai de Colider (MT), cujajurisdicéo abrange os apiakas.

Assim, o0 modo de vida “civilizado” do século XX caracteriza-se inicialmente
pela presenca de mercadorias e, posteriormente, pelo abandono, pela ruptura de uma
relacdo que os apiakas haviam imaginado, de acordo com a l6gica da dadiva, como de
cooperacao e provisdo de bens industrializados. Ainda hoje os brancos opulentos séo
vistos como afins potenciais e parceiros comerciais e politicos prediletos, embora sejam
potencialmente perigosos. Por algum tempo, a Funai e 0os missionarios foram
concebidos como atores opulentos, fornecendo aos indios bens val orizados.

Nos anos 1990, quando o fluxo de objetos comegou a escassear, porém, 0s
indios tiveram de arranjar outro meio para obté-los, fosse junto a garimpeiros e
madeireiros que se multiplicavam ao longo do baixo curso dos rios Juruena e Teles
Pires, fosse junto a fazendeiros na regido de Juara (MT). Significativamente, os objetos
industrializados mais valorizados pelos apiakas s8o medicamentos, e a reorganizagaéo
politica na Ultima década deve muito a sua capacidade de obter e distribuir remédios
n&o apenas para as aldeias apiakés, como também para aldeias kaiabis e mundurukus no
Rio dos Peixes e no Teles Pires.

Em linhas gerais, a experiéncia historica recente dos apiakas pode, portanto, ser
pensada como o projeto de transformar patrbes em parceiros e de impedir que estes
“virem onca’, a0 passo que a comunidade se esforca para neutralizar o potencial
metamorfico das pessoas e inviabilizar a instituicdo de relagdes de patronagem em seu

interior.

obteve apoio do SPI.
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Capitulo 2- Espalhados, misturados, mansos, resilientes

Uma unidade socia somente existe quando assume o risco de existir

M. de Certeau. A Cultura no Plural

Apoiando-nos na contextualizacdo histérica regional e nos contornos gerais da
historicidade apiaka, apresentados no capitulo 1, estabelecemos que ndo se pode pensar
0s apiakéds contemporaneos como uma unidade socialmente isolada ou congelada no
tempo. Os vinculos de alianca e antagonismo que ligavam os apiakas aos mundurukus e
kaiabis e que, até a primeira metade do século XX, evoluiam por vezes para a guerra de
vinganca, a antropofagia e a captura de cabegas-troféu, adquiriram novos contetdos e
hoje vigoram, sob outras roupagens, no espaco politico criado por instituices estatais
presentes na regido, designadamente a Funal e a Funasa. O acesso a bens e prestigio
facultado por tais 6rgdos € uma variavel importante do projeto de reorganizacdo
sociopolitica e revitalizagdo cultura apiaka. Nesse novo espago interétnico, as relacdes
de“hierarquia’ e “simbiose” (cf. Ramos 1980) que os apiakas mantém com os kaiabis e
os mundurukus sdo infletidas, gerando arranjos interessantes, em que velhas
hostilidades sdo frequentemente sustadas em nome de aliangas circunstanciais
consideradas produtivas pelos indigenas.

Na base desses novos arranjos esta uma aparente confusdo étnica que reina
tanto nas aldeias no Rio dos Peixes como nos cursos médio e baixo do rio Teles Pires.
Nessas duas micro-regides, o pesquisador pode ouvir respostas diferentes de uma
mesma pessoa a respeito de sua dfiliacdo étnica, a depender da situacdo; a bem da
verdade, “qual € sua etnia’ ndo é pergunta que se faca abertamente nesse contexto. Para
todos os efeitos, os moradores das “comunidades’ apiakés sdo todos “indios’, por
0posi¢ao aos “brancos’, duas categorias assumidamente genéricas.

Em situagbes normais, um munduruku se sentira téo constrangido em declarar
publicamente sua origem numa aldeia classificada como apiaka quanto um apiaké ao se
identificar como tal numa comunidade kaiabi. 1sto sem mencionar 0s sateré-mawes e 0s
kokamas, etnGnimos deliberadamente absorvidos pelos demais e apenas assumidos por
seus portadores quando induzidos a isso. Quando tensdes vém a tona, porém, a etnia

dos oponentes é rapidamente |lembrada.
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Do ponto de vista da organizacdo social, observa-se que individuos
mundurukus e kaiabis identificam-se publicamente como apiakés quando vivem em
aldeias estabelecidas em territério tradicional apiakd, sob a representacdo de um
cacique apiaka. Alternativamente, individuos apiakas se apresentam como kaiabis ou
mundurukus, e chegam a falar uma ou até ambas as linguas indigenas, quando vivem
em aldeias dentro do territorio kaiabi ou munduruku, sob a representacdo de kaiabis ou
mundurukus influentes.”” Isso indica que o loca onde uma pessoa nasceu e se
socializou é o eixo da identidade social nessa regido, evidenciando-se certo grau de
elasticidade das fronteiras culturais e linguisticas. Ta intercambio ndo se verifica,
porém, entre os kaiabis e os mundurukus, que permanecem afastados étnica e
politicamente.

O resultado sociologico desta dindmica identitéria € a configuracéo de aldeias
mistas, formadas por casais apiak&munduruku e, em menor medida, por casais apiaké
kaiabi, sem que se note um padrdo determinado por género nessas unides. Em aldeias
classificadas como apiakas, os filhos desses casamentos sdo considerados apiakas.
Podemos superar a provavel sensacdo de desconfianca diante dessa situacéo etnografica
se assumirmos gue a realidade social € dindmica e elvada de contradigdes; entdo
perceberemos que “apiakd” ndo é uma condic¢do imutavel, mas um status que se adquire
(ou serecusa) circunstancialmente, para parafrasear J-L. Amselle (1998: 52). De acordo
com este autor, os antrop6logos ndo devem omitir vinculos histéricos, territorials,
politicos e outros a fim de delimitar unidades de andlise facilmente manejaveis.

A lingua é uma importante marca de pertencimento étnico nessa area, embora
ndo sgja a Unica. A maioria dos apiakas fala apenas o0 portugués, mas aqueles casados
com mundurukus e kaiabis chegam a falar fluentemente uma dessas linguas, ou ao
menos sdo capazes de compreendé-la perfeitamente; 0 mebengokré, ouvido diariamente
por meio da radiofonia e na Casa de Salde em Colider, também é razoavelmente
compreendido por vérios apiakés. E preciso explicar que, embora os idiomas
munduruku e kaiabi sejam falados cotidianamente nas aldeias apiakas, especiamente
como veiculo de comentarios que ndo devem ser ouvidos pelos apiakas, restringem-se
aos espacos domeésticos e as conversas informais; a lingua do saldo, isto é, das

conversas formais, é o portugués. Dessa forma, ainda que ndo possam impor sua lingua

57 E curioso que, nas narrativas fundacionais kaiabis que me foram dirigidas, apiaka e kaiabi formavam
originalmente um mesmo povo, até que os apiakas deixaram de se pintar com urucum. De sua parte, 0s
apiakéas negam veementemente a identificagdo pretérita com os kaiabis.

88



aos mundurukus e kaiabis co-residentes, os apiakés ao menos conseguem impedir que
as linguas desses povos tornem-se as linguas oficiais nas adeias apiakas. A lingua
portuguesa, neste contexto, funciona pois como instrumento de resisténcia empregado
pel os apiakas parainviabilizar sua absorcéo cultural pelos mundurukus e kaiabis.

Porém, os kaiabis costumam dizer que os apiakas deixaram de ser indios
porque abandonaram alingua, ao passo que os mundurukus explicam tal abandono pelo
fato de os apiakas terem ficado “espahados’, sem “companheiros’ com quem
conversar na lingua indigena. Os mundurukus casados com apiakés estimulam seus
conjuges a retomar a lingua e elogiam seus esfor¢os para “retomar a cultura’. O
interessante € que, a despeito da proximidade linguistica entre o apiakéa e o kaiabi —
ambos os idiomas pertencem a0 mesmo ramo da familia tupi-guarani —, os apiakas
insistem em marcar a diferenca entre eles e ndo cogitam em ter professores de lingua
kaiabi em suas escolas, enquanto professores déo aulas de munduruku (tronco tupi)
numa das aldeias apiakas sem causar nenhum estranhamento.

Para além da lingua, um vasto conjunto de elementos historicos e culturais
pode ser acionado a titulo de critérios de pertencimento étnico, sendo que 0s
posicionamentos divergentes dos mundurukus e kaiabis em relacdo a lingua apiaka
atestam a continuidade das fronteiras étnicas em fungdo da permanéncia de identidades
contrastivas.®  Verifica-se, assim, que “os tracos culturais que ddo substancia a
identidade e lhe servem de argumento estdo submetidos a historicidade que lhes é
préprid’ (Bartolomé 2006: 55). Além do mais, tudo indica que a lingua portuguesa foi
considerada pelos indigenas como uma lingua franca adequada ao contexto multiétnico
dos seringais e ao novo estilo de vida que se impunha

A situacdo dos apiakéas corrobora o argumento de J-L Amselle, para quem a
lingua, asssm como a “cultura’, pode ser pensada como resultado de uma relacdo de
forgas entre grupos, em vez de um mero conjunto de regras abstratas de comunicacéo
(Amselle 1998: 32). Na ultima década, os professores apiakas tém se empenhado em
retomar a lingua indigena por meio da escola, porém sem muito sucesso até o
momento; arevitalizacdo dalingua, a demarcacdo daterra e 0 encontro com os parentes
“isolados’ no Pontal constituem, com efeito, os pilares do movimento de reestruturacéo
sociopolitica apiaka iniciado nos anos 1980. Amselle argumenta que a légica do
fendbmeno de oscilacdo étnica € marcada pela flexibilidade, elasticidade, plasticidade,

%8 Em 1974, num seminério sobre o conceito de identidade, L évi-Strauss (1983) foi enfético ao afirmar o
caréter de construto simbolico e politico de toda identidade.
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reversibilidade, consistindo em produto de negociages simbdlicas e politicas.

A esta altura, devem-se esclarecer dois pontos. Em primeiro lugar, na regido
dos formadores do Tapajds, os apiakas sdo os unicos que se dizem “misturados’. Os
kaiabis e os mundurukus, quando em seus respectivos territérios tradicionais,
distinguem nitidamente as etnias, referindo-se especidmente a lingua como sind
diacritico. No curso baixo do Teles Pires, onde os mundurukus se tornaram dominantes,
0s apiakads permaneceram “invisivels’ por vérias décadas. Em comunicacdo pessoal,
Patricia de Mendonca Rodrigues, antropéloga que coordenou os trabalhos de
identificagdo da Terra Indigena Kayabi, em 1994, contou-me que os apiakas do Para
ndo se afirmavam como grupo diferenciado quando ela esteve na regido; eles
provavelmente se encontravam “diluidos’ nas aldeias mundurukus e kaiabis (estas
Ultimas, estabelecidas mais ao sul), casados com pessoas dessas etnias, existindo como
minoria politica e, em muitos casos, adotando a lingua daqueles povos. Além do mais,
expor ostensivamente a identidade étnica diante dos kaiabis e mundurukus |ocalmente
dominantes, naquele momento, poderia ter sido considerado um ato de enfrentamento,
com repercussdes negativas para os apiakas.

De outro modo, no Rio dos Peixes, onde os kaiabis predominam
politicamente, o etnbnimo apiaka jamais foi absorvido; a distingdo étnica parece ter
sido antes alimentada pela proximidade geografica entre esses dois povos, que eram
inimigos no século XIX. Os apiakds atuam como elo politico entre os kaiabis, 0s
mundurukus e os brancos aiados, configurando-se um “sistema socia regiona”
(Heckenberger 2001: 91; n&o confundir com as “sociedades regionais’ do Xingu), um
conjunto de redes de interacéo e alianca em que se trocavam — e ainda se trocam —
pessoas, objetos e outros signos relacionais, e gracas ao qual as diversas comunidades
apiakéds, kaiabis e mundurukus puderam gozar de relativa autonomia. Ta sistema
proporcionou certo grau de equilibrio interétnico desde o século X1X, assegurando as
condicdes de sobrevivéncia (fisica e politica) do povo apiaka. >

A decisdo tomada pelos apiakéas, de assumir o risco de existir como unidade

social, teve consequéncias para a rede social regional como um todo, tornando explicita

% Recordo que os apiakas, os mundurukus e os kaiabis agiram de maneiras distintas nos periodos colonial
e pés-colonial. Em que pese a multiplicidade de estratégias adotadas por fracBes de um mesmo povo,
pode-se dizer que, de modo geral, os mundurukus aliaram-se aos brancos nos Ultimos anos do século
XVIII, passando a atuar como seus mercenarios, 0s apiakas, como vimos, atuaram como guias, pilotos de
barco e fornecedores de alimentos para os brancos desde o inicio do século X1X; enquanto os kaiabis
resistiram a“ pacificagdo” até os anos 1960.
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uma propriedade fundamental do sistema, a saber, a interdependéncia entre esses
povos, caracterizada pela hostilidade, pela rivalidade e pelas trocas. Como vimos no
capitulo 1, tal sistema sustenta relacbes que perduram ha pelo menos dois séculos,
conquanto seus contelidos tenham se alterado consideravel mente.

Um exemplo disso € o acirramento da competicdo por bens fornecidos pela
Funai, Funasa e outras agéncias locais. A visibilidade al cancada pelos apiakas na arena
das ingtituicdes governamentais e a consequente melhoria das condicdes de vida em
suas aldeias tém abalado levemente a superioridade kaiabi no Rio dos Peixes, ao passo
gue um numero consideravel de familias nucleares mundurukus do alto Tapajés vém se
mudando para adeias apiakéds, sga fugindo do circuito de feiticaria nas adeias de
origem, sga em busca de remédios e da infraestrutura provida pelos apiakas. O
resultado dessa dinémica ciclica é o fortalecimento politico dos apiakés, que ainda
concebem como vantgjosa a alianca com os mundurukus, embora jA se note o
crescimento das tensdes entre os dois povos.

Em segundo lugar, temos que a configuragdo sociocultural atual do povo
apiakd é em grande medida produto das aliancas estabelecidas com diversos povos
indigenas e com os brancos, a partir do inicio do século X1X. Tais aliangas mostraram-
se possiveis no interior dessa rede socia extremamente plastica que, naquela época,
passou a ser unificada pela circulagdo de mercadorias, cujas fontes eram o0s
missionarios, os patrdes seringalistas e mais tarde os encarregados de Postos Indigenas
(PIn) do Servico de Protego aos indios (SPI). Propomos que a constelagio de aliancas
estabel ecidas pelos apiakas, bem como as fronteiras étnicas porosas que se formaram,
s80 expressoes de resiliéncia social, surgindo num momento de disperséo territorial
forcada e de brusco declinio populacional.

Neste sentido, uma contribuicdo tedrico-metodoldgica relevante
proporcionada por etnografias de povos misturados consiste na reflexdo imperativa
sobre os limites epistemol 6gicos de certos conceitos e modelos caros ao pensamento
antropolégico. Iniciemos, entdo, pela andlise de definigdes cléssicas de etnia, grupo
étnico e cultura, e algumas criticas que se produziram a elas, com as quais estou

dialogando para construir nossa leitura do material apiaka.
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2.1- Historicidade e ethogénese

O emprego de um conceito essencialista de cultura teria inviabilizado nossa
tentativa de apreender, em seus préprios termos, as concepcdes dos apiakas sobre a
histéria, a cultura e aidentidade. Todavia, mais que tentar compreender a substancia de
gue é feita a consciéncia de seu proprio valor, que impele os apiakas a continuarem se
afirmando como povo e lutando pelo respeito a seus direitos, trata-se de estabelecer
com eles um didlogo efetivo e certamente enriquecedor para ambas as partes. De
acordo com A. Ramos (no prelo):

Reconhecer que as teorias nativas podem nos levar mais longe e mais fundo
do que as nossas rumo a compreensao de determinado mundo indigena € um
exercicio tanto de sabedoria antropol 6gica quanto de humildade cientifica, sem
a qua a amegada superacdo de nossas limitagbes de conhecimento fica
seriamente comprometida. S6 podemos chegar a possibilidade de um didogo
franco e produtivo com os sujeitos das nossas etnografias, € assim elevar o
patamar da intercomunicabilidade, quando aprendermos a ndo reduzir suas
teorias as nossas, mas tomar ambas como vozes com iguais decibéis que se
falam mutuamente.

Minhas primeiras impressdes sobre o panorama étnico na regido dos
formadores do Tapaj6s foram muito parecidas com as primeiras impressoes de P. Gow
no baixo Urubamba (Amazbnia peruana), area igualmente caracterizada pela
heterogeneidade étnica e pelo multilinguismo, onde a aculturagcéo aparentemente forte
dos povos nativos disssmula a intensa adaptacdo dos forasteiros a0 modo de vida
indigena (Gow 1991: 21).%° Transcrevo um trecho de seu depoimento para dar uma
ideia de sua perplexidade inicial, a qual, entretanto, foi transformada em problema
teorico:

Muitas das pessoas nas trés comunidades em torno da barra do rio Huau
ndo sdo Piro, de acordo com nenhuma definicdo. Muitos séo Campa, outros sao
imigrantes do baixo Ucayali ou da cidade de Pucallpa. Muitos deles falam Piro,
mas muitos ndo falam. Mesmo entre as pessoas que se dizem Piro ha aquelas
gue ndo falam esta lingua, e 0 mesmo € valido para certos Campa (...). De modo
ainda mais confuso, o fato de uma pessoa ser Piro ou ndo dependia da pessoa
com quem eu falava: uma pessoa podia ser identificada por outra como Piro, por
outra como Campa, e por umaterceira como moza gente, um termo que pode ser
traduzido como mestico. De forma ainda mais confusa, cada pessoa podia

mudar sua auto-identificacdo de acordo com a ocasido. (...) Os Piro de todas as
comunidades ao longo do rio Sepahua enfatizavam que eram “gente civilizada’,

% As semelhangas histéricas e etnogréficas entre os povos nativos do baixo Urubamba e os apiaka so
muitas e aparecerdo diversas vezes ao longo datese. A opcdo tedrico-metodol 6gica de P. Gow por realizar
um estudo nos moldes classicos de indios aculturados e de analisar a fundo o idioma da mistura nos
servird de inspiracdo, o que ndo nos impede, contudo, de Ihe formular uma critica.
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e se comparavam aos Campa do Gran Pgjonal e aos Amahuaca e Y aminahua
vivendo a leste do baixo Urubamba, que eram gente de monte, gente da floresta
ou indios bravos. As pessoas me diziam gue seus ancestrais também eram gente
da floresta, mas que elas préprias haviam se tornado civilizadas. Comentérios
pejorativos sobre os povos da floresta eram um elemento constante nas
conversas cotidianas (...). (Gow 1991: 5-6)

Gow nédo se deixou levar pelas aparéncias e decidiu readlizar uma etnografia
nos moldes classicos, ouvindo 0 que agueles indigenas tinham a dizer sobre seu
passado e seu presente e tomando as categorias nativas como objeto de analise. Gow
trata entdo da construcdo da socialidade piro (arawak) como um processo de mistura de
sangues. O autor demonstra a vigéncia, entre os povos nativos do baixo Urubamba, de
um sistema classificatorio segundo o qual, do ponto de vista da gente mestica das
“comunidades nativas’, os povos da floresta vivem com um minimo de mediacéo
cultural em relacdo ao meio ambiente, sendo que nativos e brancos formando os dois
poélos de um continuum espaciocultural. Assim relacionados simbolicamente, povos da
floresta, indios “misturados’ e brancos “civilizadosS’ ocupam ndo apenas espacos
fisicos distintos, mas também posicbes diferenciadas no acesso a eementos
caracteristicos do modo de vida“ civilizado”, designadamente as mercadorias.

O autor recusa explicitamente o conceito de etnia e sustenta que, se o foco na
coeréncia e na integracdo do grupo socia se aplica mal a estes povos, que se auto-
definem como “misturados’/de sangre mezclada (Gow 1991:283ss), ndo € porque eles
sgjam “andmalos’ ou irremediavel mente “ descaracterizados’, mas porque a dicotomia
analitica entre “tradicional” e “aculturado” ndo € adequada para a andlise daguela
realidade social. Gow percebeu que, para esses povos, a dindmica historica néo
significou apenas desintegracéo e perda, tendo sido incorporada mesmo como forca-
motriz do parentesco; assim, o idioma da “mistura’ € uma linguagem empregada pelos
povos do baixo Urubamba para falar sobre suas relagcOes sociais, sobre a novidade da
escola e do titulo de propriedade daterra, sobre temporalidade, espaco e tipos de gente,
pondo em relevo o fundamento histérico do parentesco.

Em gue pesem as semel hancas histdricas e etnograficas entre os contextos da
regido dos formadores do Tapajos e do baixo Urubamba, salta aos olhos o fato de Gow
ndo se deter na ideologia étnica e ndo informar sobre a provavel mobilizagdo politica
indigena em torno da titulagdo das terras, chamadas de Comunidades Nativas. De outro
modo, faremos aqui 0 esforgco de correlacionar as categorias apiakés relativas a cultura,
identidade e mudanca ao projeto de colonizagéo levado a cabo desde o seculo X V11, na
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area delimitada pelos rios Juruena e Teles Pires, assm como sSituaremos a
reestruturacdo politica do povo no cenério indigenista nacional delineado desde os anos
1970 (ver Ramos 1998).

Bem, a grande questéo que emerge dos dados etnograficos que reuni durante o
ano de 2007 é a seguinte: os apiakés estariam se afirmando hoje como povo,
independentemente das rel acbes estabel ecidas com os mundurukus, os kaiabis, diversas
categorias de brancos e o Estado brasileiro? Para tentar responder a esta pergunta,
retomaremos alguns conceitos-chave da literatura sobre etnicidade.

Em 1967, F. Barth, que fora aluno de E. Leach, redefiniu o conceito de grupo
€tnico, recusando a equacao tradicional entre uma ragca, uma cultura e uma lingua, bem
como a proposi¢do de que uma sociedade € uma unidade que rejeita e discrimina outros
(Barth 2000a: 27). O ponto de discordancia de Barth em relacéo a definicdo até entéo
aceita era seu caréter preconcebido, que ndo levava em conta as categorias empregadas
pelos proprios atores (: ibidem). De outro modo, o autor sublinhava que a principal
caracteristica dos grupos étnicos, entendidos como tipos organizacionais, € a de regular
as interacOes entre as pessoas €, nesse sentido, “as categorias étnicas oferecem um
recipiente organizacional que pode receber contelido em diferentes quantidades e
formas nos diversos sistemas socioculturais’ (: 33).

A énfase desse novo conceito de grupo étnico recai, assim, sobre a atribuicdo
étnica; o pertencimento ao grupo étnico passava a ser definido em termos de “adesdo” e
“compromisso”, e o foco da analise era deslocado da unidade cultural para a fronteira
étnica, um conjunto de prescricdes e critérios de avaliacdo e de julgamento (valores)
gue governam as situagdes de contato (: 34), ndo havendo, portanto, correspondéncia
necessaria entre um grupo étnico e um conjunto de sinais culturais diacriticos.

Em seus estudos sobre relacbes entre indigenas e brancos no Brasil, R.
Cardoso de Oliveira dialogou com F. Barth, focalizando especiamente o carater
relacional (contrastivo) da identidade étnica e sua associacdo a valores. Em seu esforgo
tedrico para constituir “etnid’” como um conceito e um objeto de andlise socioldgica,
Cardoso de Oliveira combinou o empreendimento analitico empregado por C. Lévi-
Strauss para redefinir o totemismo ao conceito de ideol ogia proposto por N. Poulantzas.
Nesse horizonte, Cardoso de Oliveira compds a no¢éo de ideologia étnica, aquela que
articula relagbes sociais a valores em situacfes de contato interétnico (Cardoso de
Oliveira 1976: 100ss). Este autor concluiu que a etnia serve como “o cédigo, a

gramatica de uma linguagem social, capaz de orientar 0s agentes — de modo subliminar
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—na situagdo interétnica’ (: 101). A ideologia étnica seria, assim, a base de sustentacéo
de movimentos sociais de tipos variados, no horizonte do “etnicismo” (: 73). Pensar a
etnia como classificador, como um sistema de categorizacdo, como faz Cardoso de
Oliveira, sem davida nos aproxima das categorias empregadas pelos proprios atores, em
conformidade com a proposta de Barth, bem como permite andlisar as relacfes sociais
em sistema (interétnico), com uma estrutura e uma dinamica proprias.

Outra formulacéo de Cardoso de Oliveira que merece atencdo diz respeito ao
“caboclo”. Insistindo na natureza ideol 6gica da identidade étnica (Cardoso de Oliveira
1976: 45), o autor fala em “cultura do contato”, um conjunto de representaces e
valores que um grupo étnico elabora sobre a situacdo de contato em que esté inserido e
nos termos do qual classificalidentifica a si proprio e aos demais (: 23). Para Cardoso
de Oliveira, que tem como referencial etnografico o caso tikuna (familia linguistica
isolada do alto Solimdfes), a categoria “caboclo” expressa uma ideologia étnica
altamente alienadora (: 47), na medida em que traduziria a introjecdo da visdo negativa
gue o branco divulga sobre uma cultura nativa desfigurada.

E interessante comparar a categoria “caboclo” & categoria “misturado”,
empregada pelos apiakas, a qual ndo contém nenhum componente de alienacéo; ao
contrario, 0 exame da categoria “mistura’, empreendido mais adiante, nos gjudara a
compreender aspectos centrais da concepcdo apiakd de histéria, organizacéo
sociopolitica e identidade étnica. Ta procedimento indica, ademais, que a opgao por
compreender um povo em seus proprios termos ndo € incompativel com a andlise da
etnicidade; ao contrario, elas sdo complementares.

Recordo de passagem que E. Leach chamava a atencdo para a qualidade
“ideal”, dindmica e relativa da identidade social; a proposito do sistema socia vigente
na Regi&o das Colinas de Kachin, na antiga Birmania, Leach afirmaque

Os kachins falam de pessoas “que se tornaram gumlao” ou “que se
tornaram chans’ (...) Isso implica que os préprios kachins imaginam que a
diferenca entre kachin gumsa e chan € uma diferenca de ideal, e ndo, como os
etndlogos gostariam de nos fazer crer, uma diferenca de tipo étnico, cultural ou
racial. (...) A questdo de saber se uma comunidade especifica é gumlao, gumsa
ou chan ndo é necessariamente determinével no dominio dos fatos empiricos; é
uma questdo, pelo menos em parte, das atitudes e ideias de individuos
particulares num dado tempo (Leach 1996: 327) .

Em 1996, o termo “etnogénese” foi empregado na importante coleténea

“History, Power, and Identity”, que recobre povos indigenas e afro-descendentes de
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todo o continente americano, com o sentido de “uma ferramenta analitica para se
desenvolverem abordagens historicas e criticas da cultura enguanto processo
continuado de conflito e luta em torno da existéncia de um povo e seu posicionamento
dentro e contra uma histéria geral de dominacéo” (Hill 1996: 1). Dando continuidade
ao didogo com a histéria, iniciado com “Rethinking History and Myth” (Hill 1988), os
artigos ai reunidos tratam dos processos de reorganizacdo das formagdes sociais
anteriores a conquista europeia e de constituicdo de identidades étnicas em meio ao
colapso demogréfico causado por epidemias, escraviddo, guerras e perda do controle
sobre territorios e recursos naturais que caracterizaram o periodo colonia nas
Américas. Hill sublinha que a imagem de populagdes indigenas “isoladas’
anteriormente a conquista reflete uma perspectiva historica eurocéntrica, que
desconsidera a existéncia das vastas redes regionais multiculturais e multilinguisticas
preexistentes (Hill 1996: 8).

No século XIX, com a instalacdo do Estado-nacdo de matriz europeia nas
Américas, 0s povos indigenas adquiriram um status ambiguo: eles se tornaram cidadéaos
plenos dotados de direitos, mas continuaram a ser vistos como selvagens que deveriam
ser educados e assimilados a vida da sociedade estatal (Hill 1996: 11). A ideologia
racista colonial conservava sua forga, passando a nortear os projetos de nacionalizagao,
comprometidos com a centralizac&o politica e a homogeneizacdo cultural. Desse modo,
0s paises independentes ndo criaram um espaco politico para os povos indigenas
sobreviverem e prosperarem como cidaddos dentro do estado soberano e
simultaneamente como grupos étnicos culturalmente diferenciados (: 12).

Alguns séculos apls a conquista europeia, os indigenas desenvolveram
resisténcia imunologica a muitos dos microrganismos introduzidos pelos brancos e
houve uma melhorarelativa de suas condi¢des de vida, verificando-se uma recuperacéo
demografica significativa, acompanhada por uma maior expectativa de vida;
populagbes assim recompostas passaram a se reorganizar social e culturalmente, e
atualmente posicionam-se como atores politicos coletivos gque reivindicam direitos
assegurados por diversas Constitui¢des latino-americanas, embora o status ambiguo dos
indigenas perdure.

J. Hill pondera que as ideologias étnicas, ao afirmarem as diferencas culturais
contra ideologias oficiais homogeneizadoras, ndo representam nenhuma ameaca a
soberania nacional, como muitas vezes proclamam membros de setores anti-indigenas
nacionais, mas, por outro lado, tornam explicitas crencas e préticas racistas e
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etnocéntricas que historicamente fundamentaram a atuacéo do Estado, abrindo assim a
possibilidade de que vencedores e vencidos gozem de direitos iguais, sem a ameaca de
etnocidio ou assimilagdo cultural (Hill 1996: 12).

Por sua vez, M. Bartolomé, fazendo uma comparacdo entre casos de
“etnogénese” em toda a Ameérica Latina, emprega este conceito no plural e chama a
atencdo para o fato de que tais fendmenos explicitam o “dinamismo inerente aos
agrupamentos étnicos, cujas |6gicas sociais revelam uma plasticidade e uma capacidade
adaptativa que nem sempre foram reconhecidas pela andlise antropoldgica’ (Bartolomé
2006: 40). O autor defende gue se tente compreender as etnogéneses do ponto de vista
dos indigenas e argumenta que “muitas vezes, a sobrevalorizagd de uma nocdo
substancializada da aculturagcdo — ndo atenta as ideol ogias étnicas — influiu na aparente
extincdo de alguns grupos’ (: 48), como foi 0 caso dos apiakas e também o dos
kokamas (ver Gow 2003), entre outros.™*

Inspirando-se nos “Sistemas Politicos da Alta Birmania’, o africanista J-L.
Amselle (1998) empenhou-se em desconstruir o que chama de “razéo etnologica’, isto
€, amaneira como a antropologia olha para os diferentes povos, com base numa revisao
da histéria da disciplina que sublinha suas origens no lluminismo. A partir de uma
longa experiéncia de campo na Africa, Amselle propde pensar a cultura como coleg&o
de praticas internas ou externas a uma certa arena social que os atores mobilizam em
funcdo de uma ou outra conjuntura politica. A cultura seria, assim, um meio instavel, de
perpetuacdo fortuita e aleatdria: “ Cultura como identidade coletiva, como classificagéo,
€ continuamente o objeto de disputa politica, de uma luta por reconhecimento que
assume a forma de uma incessante reclassificagdo, tanto assim que a propria aparéncia
da sociedade pode passar por redefinicdes constantes’ (Amselle 1998: 41).

De acordo com Amselle, as sociedades nativas séo grupos fluidos e plasticos
gue deixam espaco para a novidade e a invengdo. No horizonte dessa abordagem
construtivista e transacional da cultura e da identidade, ele sugere uma mudanca
metodol égica radical, segundo a qual o todo deve ser mais valorizado que as varias

partes, derivando dai sua preferéncia por “sistemas de transformacédo” em detrimento da

& Bartolomé sublinha ainda que “o mito da existéncia na América Latina, no passado e no presente, de
sociedades ‘puras’, dotadas cada uma de uma cultura especifica e singular, € um tanto enganoso e tem
sido criticado com base em distintos pontos de vista, assm como o fez Boccara (2000) ao insistir na
flexibilidade e na adaptabilidade dos grupos indigenas, cuja ldgica politica e social incluia uma abertura
as relagdes interculturais’ (Bartolomé 2006: 43). Bartolomé chama de “cegueira ontolégica’ a atitude
politica de suprimir a diversidade étnica presente nos processos de congtituicdo das ideologias
nacionalistas (Bartolomé 2006: 45).
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imagem artificial de sociedades discretas, isoladas e estéticas, e também sua hipotese de
um sincretismo ou mistura origindria, cujas expressdes seriam as “ldgicas mesticas’,
gue se referem a unidades politicas indissociaveis dispostas num continuum histérico-
socia (: 10).

Outro autor que se empenha em reformular o conceito antropolégico de
cultura no horizonte de uma dialética da dominacdo é G. Sider (1994). Analisando o
fenbmeno de producéo e reproducdo de identidades indigenas nas coldnias do sudeste
da Ameérica do Norte, Sider delineia as formas de diferenciacéo das sociedades nativas
americanas, que teriam sido impostas “de fora’, como parte do processo de dominagéao
colonial, porém reivindicadas simultaneamente pelos povos indigenas para fazer frente
a essa mesma dominacdo (Sider 1994: 112).

Sider relaciona a intensificagdo do faccionalismo e das disputas internas a
esses povos, manifesta na multiplicacdo de identidades étnicas no periodo colonial, aos
“usos’ que a economia politica euro-americana fazia deles, apontando as contradicbes
subjacentes a essa dinamica. Desse modo, sua definicdo de “etno-histéria’ — um nome
para as lutas em torno da producéo e distribuicdo da cultura e da existéncia de um povo
(: 115) — implica uma concepcdo de cultura como locus de conflito, algo bem proximo
dos argumentos de E. Leach e de Amselle expostos acima. Sider propde que as tensoes,
ambiguidades e conflitos em torno de valores e significados sdo produtivos na medida
em gue fomentam novas formas de relagcbes entre pessoas, surgindo assim novas
divisdes, identidades e etno-histérias que expressam as diferentes maneiras como 0s
grupos se situam dentro de e contra a sociedade dominante.

No entanto, acredito que € M. de Certeau quem formula a questdo da maneira
mais incisiva: “uma etnia € um objeto de saber, ou antes aquilo que um grupo define
por seu ato?’ (de Certeau 2005: 154). Embora ndo trate de povos indigenas e ssm de
nacionalismos, especidmente o bretdo, o ensaio de de Certeau oferece insights
proveitosos para pensar a dinamicaidentitaria apiaka

0 a priori do método etnoldgico “suprime” o ato pelo qual os bretdes se
tornam bretdes e falam, em seu nome, com alinguagem da sua vontade de viver,
0os elementos culturais analisados pelo observador. Ora, ndo se pode fazer
abstracdo do ato que mantém juntos todos esses elementos. Na medida em que
desgamos definir objetivamente os bretdes, n0s os reduzimos aos dados
descritos por um quadro econdbmico ou arqueolégico (..) Mas,
“fundamentalmente”, esse quadro ndo é suficiente. Acrescentamos, desse modo,
os problemas politicos: ha unidade politica apenas a partir do momento em que
um grupo se da por objetivo e por tarefa existir como tal (de Certeau 2005: 154,
énfases no origina).
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Reconhecer e explicitar o cardter eminentemente politico das estratégias
étnicas €, me parece, a melhor maneira de desnaturalizar a questéo da identidade. Nesse
sentido, podemos falar num “povo apiaka’ apenas na medida em que um conjunto de
pessoas se pensa como grupo e partilha uma vontade politica, qual seja, a de ter
respeitados direitos civis coletivos ligados a um nome e a uma histéria singulares.
Sublinho que a evocacdo do nome “apiakd’ como unidade étnica surge no ambito da
“situacdo colonia” (Oliveira 1998: 54), como estratégia politica de sobrevivéncia de
uma coletividade diante do (e em interacdo com 0) Estado e outras agéncias que entéo
consolidavam sua presenca no norte do Mato Grosso, tendo por base a emergéncia da
consciéncia critica do processo de exploracdo e esbulho vivenciado. O que mantém os
apiakés unidos no presente €, pois, a memoria de guerras e aliancas passadas com 0s
kaiabis e 0os mundurukus, associada a uma perspectiva de futuro a ser vivido

conjuntamente.

kkhkkkkkk*k

Em sua reflex@o a respeito dos “indios misturados’” do Nordeste, J. P. Oliveira
Filho (1998) dialoga com diversos autores que trataram da quest&o da etnicidade para
formular uma importante questdo: “Se € a distintividade cultural que possibilita o
distanciamento e a objetividade, instaurando a ndo contemporaneidade entre o nativo e
0 etndlogo, como € possivel proceder com as culturas indigenas do Nordeste, que néo
se apresentam como entidades descontinuas e discretas?’ (Oliveira Filho 1998: 49). Em
resposta a esta indagacéo, Oliveira propde o didlogo com a histéria e emprega o
conceito de “territorializacdo”, como forma de desnaturalizar aideia de mistura étnica e
de evitar uma “etnologia das perdas e das auséncias culturais’ (: 62).

De acordo com Oliveira Filho, “territorializacao” refere-se a um processo de
reorganizacdo social que apresenta quatro dimensdes bésicas. “1) a criagdo de uma
nova unidade sociocultural mediante o estabelecimento de uma identidade étnica
diferenciadora; 2) a constituicio de mecanismos politicos especiadizados, 3) a
redefinicdo do controle social sobre os recursos ambientais; e 4) a reelaboragdo da
cultura e da relagcdo com o passado” (: 55). Podemos identificar tais dimensdes na
histéria recente do povo apiakd Veamos primeiramente como se articulam as
dimensdes 1 e 4 e, na proxima secéo, estudaremos como se efetivou a dimensdo 3. A

segunda dimensdo do processo de territorializacdo sera analisada em detalhe na
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Segunda Parte.

Na segunda metade do século XX, observou-se o fortalecimento daidentidade
étnica apiaka, que pode ser definido como “reetnizagd0” ou “atualizagdo identitaria’
(Bartolomé 2006: 57), na medida em que ndo ocorreu uma ruptura radical da memoria
genealdgica apiaka, embora a coletividade tenha recorrido a novas representacoes,
assumidas como fundamentais, numa conjuntura histérica em gque se mantém as
fronteiras entre grupos que se percebem como diferentes. Simultaneamente, a acéo
politica desse novo sujeito coletivo, o “povo apiakd’, foi canadizada para dignificar o
elemento étnico e paradar um sentido positivo a condicdo indigena (: ibidem).

Foi a “vontade de ficar perto dos parentes’ que levou os apiakés que haviam
permanecido separados, distribuidos em familias conjugais ou extensas, a se
reagruparem nos anos 1960, no Rio dos Peixes, por influéncia do missionario jesuita
Jodo Dornstauder. Atual mente os apiakéas a deados somam cerca de 500 pessoas (censo
de 2007), distribuidas em aldeias as margens dos rios Juruena, dos Peixes e Teles Pires,
centenas de parentes dos apiakas aldeados vivem em cidades dos estados de Mato
Grosso, Pard e Amazonas.®? A populacdo total apiakd, no presente, gira em torno de
800 a mil individuos. Alguns homens influentes dizem que, se os apiakas que estéo
espalhados fossem reunidos em aldeias, contabilizariam “quase 5 mil”, cifra que me
parece um tanto inflacionada. No entanto, os apiakds que vivem em adeias em
territorio kaiabi e munduruku e, por vezes, dominam estes idiomas, se identificam
circunstancialmente como kaiabis ou mundurukus, 0 que torna meu censo algo
impreciso, por isso saliento que se trata de niimeros aproximados.®

Os apiakas contam que os Morima foram o primeiro de seus subgrupos a ser
“amansado”, nas primeiras décadas do século XX, vivendo assim por mais tempo em
“colocagdes’ de seringueiros e casando-se com arigos e kokamas, na regido do baixo
curso dos rios Juruena e Teles Pires. Os subgrupos Kamassori e Paleci foram
amansados mais tarde, com a guda dos Morima, e viveram durante décadas nas
imediagdes da Missdo Cururu, no Para, casando-se com os mundurukus e os kaiabis.

Os apiakéds “legitimos’ portam os nomes desses subgrupos — Morimé,

Kamassori e Paleci — como sobrenomes étnicos distintivos, transmitidos tanto pela mae

82 A estrutura politica das aldeias sera discutida no capitulo 5.

% para a realizagso do censo, os dados demogréficos fornecidos pela FUNASA me foram bastante (teis.
Agradeco aos funcioné&rios do DSEI Kayapd, em Colider (MT), que os disponibilizaram para minha
pesquisa.
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como pelo pai.** Os apiakés orgulham-se por ter mantido seus sobrenomes, ao contrério
dos kaiabis, que os teriam perdido; por outro lado, ressentem-se de uma memoria
genealdgica bastante restrita. A maioria das pessoas adultas com quem conversei
durante meu trabalho de campo sabia dizer apenas 0s nomes de seus pais e irmaos e 0s
de um ou dois avoés e tios paternos e maternos; por vezes, meu interlocutor sabia que
uma outra pessoa era um “primo” ou um “tio”, mas ndo conseguia tracar a ligagéo
geneal 6gica precisa. No entanto, ap0s oito meses de pesquisa de campo, consegui tracar
um mapa geneal 6gico bastante completo, alcangando a terceira geragdo ascendente das
pessoas que hoje tém entre 20 e 40 anos.

Desde o0s anos 1990, os apiakds vém restringindo 0s casamentos com 0S
vizinhos kaiabis e mundurukus e com descendentes de arigds. Manifestam preferéncia
declarada pelo casamento entre “parentes distantes’ (ver capitulo 4), como forma de
“fortalecer o povo”.

D. Gadlois (2007) fala em “etnogénesis’ (no plura) entre os waidpis (tupi-
guaranis), referindo-se a uma logica indigena de gestéo de relagdes, ndo limitada ao
contexto colonial. A autora recusa a imagem de fechamento sociocosmol 6gico que se
forjou para definir as sociedades guianenses e propde que as redes de comunicacdo
regionais sgjam analisadas a partir dos “ricos processos por meio dos quais esses grupos
se reclassificam permanentemente aos outros e a s mesmos, em gradientes altamente
manipuldveis de alteridade” (Gallois 2007: 49). Empregando o conceito de agéncia,
Gallois demonstra a existéncia de um gradiente de ateridade em gque se amparam os
critérios de julgamento ou classificadores de aparéncias (substancias, aparénciafisicae
modo de vida) aplicados agueles com quem os waidpis se relacionam (: 55),
configurando-se um sistema relacional aberto, no seio do qual a diaética de
proximidade e afastamento social se norteia pela possibilidade de domesticacéo.

Uma vez que os elementos culturais sdo concebidos como negociaveis, “a
proximidade — seja ela promovida por troca de substancias ou em contato superficial —
ndo é uma posi¢ao ontol dgica definitiva. E o produto de um intercdmbio agenciado” (:
73). O pensamento waidpi sobre a diferenca pauta-se, assim, pelas interagbes
especificas, efetivas:

(...) as apreciagdes que os Waidpi formulam sobre a proximidade entre
gente diferente podem ser ateradas com o desenrolar de experiéncias de
convivéncia. N&o se trata, portanto, de pensar a diferenca como algo dado a

8 Os Palecis sd0 os descendentes dos nos. 17, 18 e 19; os Kamassori, do casal 21 e 22, e os Moriméas, dos
nos. 8, 9, 11, 12, 13, 14, 15 e 16 que constam no Diagrama 3.1 no capitulo 3.
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partir de “esséncias’, mas como algo que se transforma por meio da “troca de
substancias’, que, até certo ponto, sdo passivels de mistura (...) (Gallois 2007:
65).

A nocdo de sistema relacional aberto aplica-se bem aos apiakés. Se eles
sustentassem um sistema relacional mais rigido, dificilmente teriam conseguido se
adaptar aos efeitos desagregadores da frente da borracha. Como vimos no capitulo 1, a
acao dos apiakés na segunda metade do século X1X deu-se no sentido de incorporar
elementos estranhos e acomodar-se as circunstancias impostas. No século XX,
“diluiram-s&” entre os mundurukus do alto Tapgos, mas, assm que foi possivel
reorganizar-se como povo, eles passaram a afirmar uma especificidade cultural e
politica.

O ponto a enfatizar agui € o fato de que as pessoas reorganizam as categorias
de classificacdo do mundo a partir da prética, da agdo no mundo. De acordo com M.
Sahlins:

A acdo simbdlica € um composto duplo, constituido por um passado
inescapavel e por um presente irredutivel. Um passado inescapavel porque os
conceitos através dos quais a experiéncia € organizada e comunicada procedem
do esguema cultural preexistente. E um presente irredutivel por causa da
singularidade do mundo em cada agdo (...) A diferencareside nairredutibilidade
dos atores especificos e de seus conceitos empiricos que nunca s8o precisamente
iguais a outros atores ou a outras situagdes — nunca € possivel entrar no mesmo
rio duas vezes. (...) Porque, se sempre h4 um passado no presente, um sistema a
priori de interpretacdo, ha também “uma vida que se desgjaa si mesma’ (como
diriaNietzsche) (Sahlins 1990: 189).

O proprio Lévi-Strauss reconheceu que “os sistemas classificatorios permitem
integrar a histéria, mesmo e sobretudo aquela que se poderia acreditar rebelde ao
sistema’ (L évi-Strauss 1962: 270).

Por seu turno, B. Albert explica que

Na medida em que seus sistemas de construcdo simbdlica do Outro
constituem o quadro e a condicdo de possibilidade de sua autodefinicdo, as
sociedades indigenas, ao confrontarem os brancos, tém, necessariamente, que
passar por um processo de redefinicdo identitaria no qual sdo reconstruidas as
fronteiras tradicionais da alteridade, desestabilizadas por esse encontro (Albert
2002: 13)

Desde os anos 1980, a cena politica nacional caracteriza-se por um respeito
maior aos direitos dos povos indigenas; entretanto, a memaria coletiva nem sempre é

suficiente para garantir os direitos constitucionais a povos culturamente
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descaracterizados e/ou fortemente miscigenados. Recentemente 0s apiakas, assim como
varios outros povos indigenas, comegaram a investir naquilo a que chamam de “resgate
das tradicdes’, um processo de retomada ou recriacdo de sinais culturais diacriticos,
como a lingua, a tecelagem, as festas e as pinturas corporais,® a fim de mostrar aos
forasteiros com que interagem (representantes de diversos setores do Estado,
antropdlogos, profissionais da area de salde, politicos e poderosos locais, financiadores
de projetos etc.) que sdo diferentes tanto dos brancos regionais quanto dos vizinhos
kaiabis e mundurukus. Tais “tradicbes’ ndo devem ser compreendidas como meros
sinais diacriticos reificados e vazios de sentido; devem, antes, ser lidas como
emblemas, como propostas discursivas e performativas que implicam uma tentativa de
comunicacdo com Outros em contextos de assimetria de poder (ver Bartolomé 2006:
63).

Como pondera Bartolomé: “Recupera-se um passado proprio, ou assumido
como proprio, a fim de reconstruir um pertencimento comunitario que permita um
acesso mais digno ao presente” (: ibidem). N&o se trata, todavia, de “um romantismo
nostalgico, do qual sb se esperam resultados gratificantes, mas da adocéo deliberada de
uma condicdo tradicionalmente subalterna, a qual se pretende imprimir uma nova
dignidade. Isto pressupde uma atitude contestatéria e de desafio diante da sociedade
majoritaria em gue se gestou o preconceito” (: 58). Neste sentido, 0 autor destaca que
“o cardter adgo esquemético das normatividades estatais e internacionais sobre as
definicbes do ‘énico’ faz com que, muitas vezes, a expressdo nativa, ante essas
instancias, adquira um carater fundamentalista ou ‘essencialista’, em uma tentativa de
se legitimar em face das institui¢des que podem apoiar suas causas’ (: 60).

Os apiakas que vivem em adeias onde tém ascendéncia politica se sentem
imensamente incomodados quando sdo confundidos com os kaiabis ou com os
mundurukus, ou entdo quando sdo chamados de “caboclos’. Os homens influentes
atuais demonstram grande orgulho de seu povo; embora lamentem as consequéncias
desastrosas do contato, reconhecem que o processo de “civilizagdo” vivenciado lhes
trouxe 0s conhecimentos necessarios para que ndo sgfam mais enganados e explorados

pelos brancos, especialmente a escrita e a consciéncia da legisacdio indigenista. E

% Os mundurukus e os kaiabis reconhecem que os cocares apiakés eram os mais bonitos da regi&o.
Atualmente, varios rapazes apiakés confeccionam cocares de penas a partir das aquarelas de Florence,
reproduzidas no livro da Expedicdo Langsdorff presenteado pela tataraneta do desenhista, como ja foi
mencionado. As pessoas mais velhas disseram lembrar-se da coroa radial emplumada da foto 18 dos
Anexos: “Os antigo usavam isso nas festas’, e informaram que as penas amarelas sdo do passaro japul.
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importante perceber que os apiakas muito provavelmente obteriam mais vantagens
materiais se permanecessem “diluidos’ entre os mundurukus, mas preferiram ndo fazé-
lo. Ta atitude comprova que a organizacdo politica apiakd ndo se pauta por reles
oportunismo, mas sim pelo desgo de permanecer vivendo como parentes em
comunidades bonitas, harmoniosas e salubres.

A configuracdo da comunidade pelos apiakas se fez acompanhar de uma
“reelaboracéo da cultura e darelacdo com o passado” sustentada pelas categorias indios
mansos/misturados/civilizados, em oposi¢do aos indios bravos/puros/selvagens, o que
pode ser definido como 0 model o apiaka de etnogénese (Hill 1996: 157). Nesse sentido,
vale para os apiaka um esguema classificatorio semel hante aquel e delineado por P. Gow
(1991) para os povos nativos do baixo Urubamba.

De acordo com Gow, os “tipos de gente” do baixo Urubamba — indios puros,
indios misturados e brancos — observariam relac6es diferenciais com aterrae o sistema
econdémico (a saber, 0 regime de aviamento, 0 mesmo que vigorou na Amazbnia
brasileira, e que se baseia na circulacdo e no incremento inexoravel da divida). Nesse
sentido, os povos nativos do baixo Urubamba sdo apresentados como “progressistas’,
abertos a inovagbes e voltados para o exterior, sua configuracdo sociocultural
correspondendo a uma variagao estrutural de outros sistemas de parentesco amazonicos.

Os apiakas que vivem na floresta, os “isolados’, sdo também chamados de
“bravos’ e “puros’ pelos apiakés que vivem em “comunidade’, os quais classificam a
S mesmos como “misturados’ e “um pouco civilizados’; “totalmente civilizados’” séo
somente os brancos que vivem em éarea urbana. Como se nota, a classificagdo apiaka
dos diferentes tipos de pessoas ndo responde fundamental mente a uma base racial, com
categorias discretas (algo como “branco” versus “indio”), como poderia fazer crer, a
primeira vista, a nogéo de “mistura’, mas sim a uma base social, que se expressa sob a
forma de um continuum espaciocultural e estd sintetizada nas ideias correlatas de
“civilizacdo” e “comunidade’. Neste sentido, podemos falar numa ética espacial
analoga a dos guarani-mbyas, de acordo com a qual cadatipo de ser corresponde a uma
modalidade de espaco (S. Guimaraes 2001; Ladeira 2001).

A idelade “pureza’ refere-se, fundamentalmente, aum estilo de vida silvicola,
adotado por pessoas que ndo dispdem de mercadorias e dinheiro e ndo conhecem as
ingtituicdes e os codigos ocidentais. Apesar da proximidade entre “misturado” e
“caboclo” no campo semantico da etnia (cf. Cardoso de Oliveira 1976: 45ss), no caso

dos apiakéds, a primeira categoria ndo exprime alienacdo, constituindo, antes, uma
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elaboracdo critica sobre a historia e um impulso para aluta politica

Os apiakés “puros’ formam uma categoria correlata da época das adeias
tradicionais, estabelecidas ao longo do rio SGo Tomé (Pontal do Juruena). Os apiakas
“puros’ sd0 pouquissimos hoje em dia; ainda assim, aqueles que se casaram com
kaiabis e mundurukus sdo considerados “indios’” em oposicdo aos propriamente
“misturados’, descendentes de unides entre apiakas e arigés.

Porque foram afastados dessas aldeias, “espalhados’, e reunidos a pessoas
diferentes, num contexto novo, os apiakéas adaptaram-se a nova situacéo “ modificando-
se’. Enggjaram-se em relagbes de outro tipo, desta vez com pessoas definidas por sua
posi¢cdo numa hierarquia cuja base era o poder de mando e cuja ideologia justificava o
controle sobre a forga de trabalho alheia. Ao que tudo indica, os brancos envolvidos na
empresa seringalista viam os indigenas como fonte de lucro financeiro, enquanto os
indigenas viam nos brancos uma possibilidade de ganho de outra ordem.

Nas narrativas que me foram confiadas pelos apiakéas mais velhos, percebe-se
o grande valor atribuido ndo apenas as mercadorias fornecidas pelos brancos, mas
também a0 ensinamento do modo como utiliz&las. E como se as narrativas tratassem
menos da aquisi¢éo pura e ssimples de objetos que do estabel ecimento paulatino de uma
relacdo de troca que os apiakds consideravam ambigua, conquanto produtiva. Os
apiakéds desempenharam papel ativo no movimento de “civilizagdo” progressiva que
teve lugar a partir das Ultimas décadas do século XIX, dando mostras daquela abertura
para 0 outro e daquela preferéncia por formas intermediérias de que nos fala Lévi-
Strauss (1993).

“Misturado” é, pois, um conceito nativo que sintetiza a histéria dos apiakas
sob trés aspectos interdependentes. no tempo, No espaco e no esquema de classificagéo
indigena das pessoas. A “mistura’ & concebida, portanto, como resultado direto da
dispersdo espacial a que o povo foi submetido desde meados do século XIX, no ambito
do avanco dafrente borracha para a regido dos formadores do Tapajés.

O gue se deve ressaltar, no caso em estudo, é pois 0 emprego eminentemente
politico de uma categoria (mistura) que se refere a relagbes de parentesco, emprego este
gue apenas se faz possivel no interior do cédigo da etnia (cf. Cardoso de Oliveira 1976:
101), o qua remete, necessariamente, a historia. Nesse sentido, os casamentos
interétnicos realizados pelos apiakas a partir do final do século X1X sinalizavam o
inicio de um novo tempo, a ado¢do de um novo modo de vida, o estabelecimento de
relacBes de um tipo singular e o surgimento de pessoas diferentes dos “ indios bravos’.
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Este processo de “amansamento” e “civilizacdo”, concebido como voluntario
pelos apiakas, requeria a elaboracdo de novos conceitos, e entdo a etnia parece ter
surgido como classificador central (cf. Cardoso de Oliveira 1976: xviii), exprimindo, de
saida, seu cardter relaciona e contrastivo, ativado no seio de um sistema de friccéo
interétnica, em que “as relactes se ddo em termos de dominagéo e sujeicdo” (: 9). Num
primeiro momento, os apiakas eram apenas “indios’, por oposi¢do aos “brancos’. Na
interacdo conflituosa com patroes, encarregados de barracdes e arigos, exibir modos
“civilizados’ fazia parte de uma estratégia de diversificagdo e ampliacéo de relactes
sociais, estratégia de outro modo recusada por aguela segdo do povo que se internou na
mata. No século XXI, a relagdo com agéncias governamentais e ndo-governamentais
levou os homens influentes apiakas a problematizarem aideia de “mistura’ e a reificar
sinais culturais diacriticos, como forma de ter os direitos constitucionais respeitados,
passando assim a acionar aidentidade de “ povo apiakd’.

A categoria “mistura’ nos mostra assim que, para os apiakas, ao menos no
momento histérico presente, as relacdes sociais s80 mais relevantes que os sinais
diacriticos culturais e, ainda, que estes estdo a servico daquelas, talvez porque sua
concepcdo do socia sgfa bem mais pléstica, politicamente fundamentada e esperancosa

do que “nossas’ concepcdes de cultura, identidade social e etnia.

2.2- Anossa terra

A proposito da relacdo entre estrutura socia e identidade étnica, R. Cardoso
de Oliveira demonstrou a importancia do territério e da vida comunitéria para se evitar
ou retardar o processo de assimilagéo dos povos indigenas a sociedade brasileira, o qual
definiu como processo pelo qual um grupo étnico se incorpora noutro, perdendo sua
peculiaridade cultural e sua identificagdo étnica anterior (Cardoso de Oliveira 1976:
103). Com base na pesguisa comparativa com terenas aldeados e urbanos, realizada nos
anos 1950, ele escreveu:

A contrapartida do desaparecimento da antiga estrutura social foi a adocéo
de um sistema associativo, de contorno ainda impreciso, mas que emergia das
comunidades brasileiras que se formavam ao longo das estradas de
desbravamento. A monogamia, a familia nuclear como unidade de habitagdo, a
maior liberdade na escolha do conjuge e o sistema de compadrio, por exemplo,
foram elementos culturais incorporados a cultura tribal e que transformaram
completamente o tradicional estilo de vida. Mas, nem por isso, perderiam 0s
Terena sua “consciéncia tribal”, apesar de traumatizada pelo rompimento da
antiga infraestrutura e por sua desarticulagdo com o antigo sistema de valores,
suareligido e mitologia. Pelo menos aqueles Terena que permaneceram em suas
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aldeias, ou que se reorganizaram em comunidades rel ativamente auténomas (...)
puderam dispor de terras para morar e plantar e, consequentemente, ter uma
vida de grupo, mantendo vivo, portanto, o “nos tribal” e tornando longinqua sua
assimilacdo a sociedade brasileira (Cardoso de Oliveira 1976: 108, énfase no
original).

Os apiakd que sobreviveram aos massacres e epidemias nos rios Juruena,
Anipiri, Teles Pires e afluentes, j& “civilizados’ e casados com indigenas de outras
etnias e nordestinos, passaram a primeira metade do século XX “espalhados’ na regido
do Pontal do Mato Grosso, organizados em segmentos auténomos de familias extensas,
engajados na entdo decadente industria da borracha, ou ent&o vivendo como agregados
em adeias kaiabis e mundurukus.

De acordo com as narrativas apiakas, foi 0 mission&rio jesuita Jodo
Dornstauder, ligado a Missdo Anchieta, quem, nos anos 1960, comecou a “juntar o
povo de novo”, convidando trés familias apiakéds que trabalhavam na area do médio
Juruena a se fixar no Posto Tatui (margem direita do Rio dos Peixes), fundado para
“pacificar” os kaiabis. ApoOs periodo inferior a uma década, essas familias fundaram
uma adela na outra margem do Rio dos Peixes, chamada Nova Esperanca, e
convenceram outros parentes que se encontravam “espalhados’ a se mudarem para la.
Os moradores de Nova Esperanca continuaram frequentando o Tatui, que entdo contava
com um hospital, uma escola e um fluxo consideravel de mercadorias controlado pelos
mission&rios alemaes e austriacos, mas ndo cogitavam em voltar a viver no Posto:
“Kaiabi nunca se deu com apiaka, eles ndo gostavam muito gue a gente morasse 1&”,
explicaram-me aguns ex-moradores. Em 1968, foi criada a Reserva Kaiabi, que apenas
em 1988 foi transformada em Terra Indigena Apiaka-Kaiabi, reduzida em milhares de
hectares (Rodrigues 1994a).

Podemos identificar nesse movimento a “criagdo de uma nova unidade
sociocultural”, que foi de fato mediada pela afirmacdo de uma “identidade étnica
diferenciadora’. Nos anos 1970, os apiakéas no Rio dos Peixes estavam em condicdes de
se apresentar como povo distinto do kaiabi, especialmente porque dispunham de um
territério, condicao indispensavel para que o grupo étnico permanecesse existindo como
tipo organizacional (cf. Cardoso de Oliveira 1976: 63). Esse territorio, no entanto,
estava longe de satisfazer as necessidades dos apiakéas, na medida em que 0s recursos
naturais tinham (e ainda tém) de ser partilhados com os kaiabis, inimigos tradicionais e

predominantes politicamente na regido; além disso, em termos ambientais, o Rio dos

107



Peixes difere bastante do curso principal do Juruena e de seus afluentes setentrionais,
onde os apiakas se fixaram na segunda metade do século X1X.

Por isso, os apiakas nunca deixaram de empreender longas viagens para o
norte, para cacar, pescar e realizar atividades extrativistas; nessas viagens, visitavam os
parentes que permaneciam “espalhados’” e os convidavam para ir viver no Rio dos
Peixes, chegavam até a Missdo Cururu, onde estreitaram lacos com familias extensas
mundurukus. A érea que os apiakas reivindicam hoje € parte dessa regido do Pontal que
elesjamais abandonaram e que desgjam utilizar de maneira exclusiva.

A rearticulagdo entre os grupos locais do Par& (cursos médio e baixo do Teles
Pires) e os do Mato Grosso (médio e baixo Juruena) foi iniciativa dos “parentes’ do
subgrupo Morim@, do Rio dos Peixes, nos anos 1990, e pode ser considerada como uma
expressao de “etnicismo”, na medida em que se pautou claramente por uma ideologia
étnica (cf. Cardoso de Oliveira 1976: 73). Estes “parentes’ ficaram sabendo das
condicoes de vida precérias da parentela Kamassori em territorio munduruku e, como
entendiam melhor o funcionamento do mundo dos brancos, decidiram ajudéa-los. Assim,
alguns apiakas da parentela Morima, com idades entre 25 e 40 anos, passaram a visitar
regularmente o Pard, loca de nascimento da maioria deles, aonde, entretanto, eles ndo
iam ha décadas. Os Morima sugeriram entdo que os Kamassori trocassem de
Administraco Regional da Funai, de Itaituba (PA) para Colider (MT), onde os apiakas
do Rio dos Peixes eram atendidos, processo que demorou alguns anos, mas que
contribuiu para a consolidagéo da unidade politica do povo.

Nesse periodo, os Morima convidaram os Kamassori para se mudar para o
Rio dos Peixes, mas estes preferiram manter e ampliar a ocupagdo no Pontal,
movimento que foi apoiado pelos Morima. A primeira acdo concreta da luta pela
demarcacéo do Pontal foi a fundacdo da aldeia Mairowy, em 1999, sobreposta a antiga
aldeia apiaka Terra Preta, na margem esquerda do Teles Pires, dentro dos limites da Tl
Kaiabi (ver Figura 1.1 para localizacdo das aldeias e capitulo 5 para a andise das
relacdes entre as aldeias apiakés).

A atuacdo politica dos homens influentes apiakas lembra as “romarias
politicas’ das liderancas indigenas do Nordeste em busca do reconhecimento de seus
direitos (cf. Oliveira 1998: 65). Quando os caciques apiakas me falavam sobre sua vida,
enfatizavam a centralidade das viagens na consolidacéo politica do grupo como tal,
viagens estas que se agrupam em dois tipos distintos: i) as expedi¢des em busca de duas
secBes do povo “isoladas’: umano rio Apiacd, afluente ocidental do Teles Pires, e outra
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no rio sdo Tomé, afluente oriental do Juruena, com o objetivo de recuperar os sinais
culturais diacriticos do povo, designadamente a lingua; ii) as viagens aos municipios de
Alta Floresta, Colider, Cuiaba e Brasilia, com o objetivo de obter recursos para as
aldeias e a demarcacao de parcela do territorio tradicional (este tema sera retomado no
capitulo 5).

O reagrupamento paulatino dos apiakas se deu por meio da constituicdo da
“comunidade’, um “mecanismo politico especializado”, uma forma de organizacdo do
parentesco e da relagdo com diferentes “outros’, seus objetos e saberes. “ Comunidade”
designa um conjunto de familias extensas ligadas por lacos de parentesco, compadrio,
politicos e econbémicos, que ocupa e utiliza uma mesma porcao territorial e reconhece a
autoridade politica do cacique (ver Segunda Parte).

Ora, as comunidades existem dentro de Terras Indigenas, uma categoria
juridica que sanciona certas préticas e proibe outras, ab mesmo tempo em que ensgja a
presenca de instituicdes como a escola e o posto de salde; some-se a isto 0 assedio de
mission&rios e a pressdo econdmica de particulares que pretendem explorar recursos
naturais e teremos um cendrio marcado pela contradicdo entre novas necessidades e
velhos antagonismos, combustivel inequivoco para conflitos e cisdes.

O conceito apiaka de comunidade pode ser melhor compreendido se situado
na rede social regional, pois o que eles exibem de mais “tradiciona” é justamente a
posicdo de mediadores num sistema que abrange os kaiabi, os munduruku e os brancos,
com uma base territorial bem definida

Apresentar-se como indios “civilizados’, diplométicos e com grande
conhecimento do mundo dos brancos, por oposicdo aos “bravos’ kaiabis, € uma
estratégia que tem se mostrado frutifera na interacdo com a Funai, a Funasa, patrbes
locais e agéncias financiadoras de projetos, apos um século de abandono estatal. E
digno de nota que os homens influentes apiakas se pensem hoje como mediadores,
como intermedidrios entre as agéncias governamentais, de um lado, e os “indios’, isto
€, 0s apiakas e também 0s vizinhos mundurukus e kaiabis, de outro. Ao que parece, 0s
apiakés estdo cimentando uma alianca politica mais ampla com esses povos a partir da
obtencdo e distribuicdo de recursos materiais e simbdlicos junto aos brancos.

A relacdo dos apiakés com o territério € elemento crucia de sua organizacéo
social, bem como estrutura a memaria coletiva e fornece uma perspectiva de futuro
para o povo. Para ser “boa de viver”, uma aldeia deve ser estabelecida numaregido de
terra preta, mais fértil; deve ser circundada por mata fechada, onde haja abundancia de
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macacos, quei xadas, antas, pacas, cutias, tatus e vérias aves utilizadas na alimentagéo; o
rio deve oferecer diversidade de peixes e quel6nios;®® na mata deve haver espécies
vegetais empregadas para fins medicinais e para se confeccionar anéis, pulseiras,
colares, arcos, flechas, bordunas, cocares, bancos, peneiras, paneiros, tipoias, aém de
castanheiras, de arvores onde varios tipos de abelhas constroem suas colmeias, das
pameiras de cujos frutos se fazem “vinhos’ (acai, bacaba, buriti, pataud) e de cujas
folhas se faz a cobertura das casas (babagu e ingja). O espaco que se pode percorrer
durante cagadas e viagens de coleta deve ser extenso, pois “ Apiaké gosta de andar”.

Neste sentido, os apiakés das aldeias Mairowy e Pontal sdo “mais felizes’ que
os parentes do Mayrob porque comem tracajas no verdo, cagcam queixadas gordos com
frequéncia e encontram palha de babagu para cobrir suas casas. Alguns moradores do
Mayrob chegam a vigjar de canoa para 0 Arinos, no verdo, para pescar tracgés, a
viagem dura sete dias e sete noites.

A semelhanca desta concepcdo de aldeia com o conceito de tekoha dos
guaranis é flagrante. Tekoha é o conjunto formado pelo rio, pel os acidentes geograficos,
pela mata e todos os seres que nela habitam (animais, vegetais e espiritos); a
materialidade do territério € assim investida simbolicamente para constituir 0 espaco
vital onde se efetivam as relagfes sociais e 0 modo de ser guarani (para 0 caso mbyé,
ver S. Guimaraes 2001, 2004, 2006; Ladeira 2001).

Desde Boas e Mauss sabemos que 0 espago € investido simbolicamente. K.
Basso (1996) mostrou como os apaches ocidentais historicizam seu territorio, indicando
gue os termos “historia indigena” e “etno-historia’ parecem cada vez mais ceder
terreno a um tipo de estudo antropolégico proximo a uma “etno-geografid’, uma vez
gue muitos povos de tradicdo oral impregnam o espaco de uma concepcdo sobre o
passar do tempo e de valores morais que tornam Unica uma dada comunidade. Para os
apaches ocidentais, “histéria’ é a arte narrativa de construir lugares por meio de
imagens do passado que aprofundam a consciéncia do presente. E dessa maneira que a
busca das concepgdes indigenas de historia adquire os contornos de uma “etnografia
das topografias vividas’ (Basso 1996: 111), cuja densidade humana se expressa sob a
forma de quadros simbodlicos sobre o mundo fisico associados a padrfes de

comportamento socia mente sancionados.

% O Juruena e o Teles Pires também s&0 apreciados porque em seu curso, no verdo, formam-se
praias onde as tartarugas pdem ovos, 0s quais sdo considerados como verdadeiras iguarias pelos
apiakaés.
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Os apiakéas falam apaixonadamente de um grupo de parentes que recusou o
contato com os brancos e “voltou para a mata’, no inicio do século XX;° esse grupo
faria visitas esporédicas aos parentes mansos no rio Juruena, nos dias de hoje, guiado
por seus pajés. Os apiakas desgiam fortemente o contato com esse grupo, como forma
de recuperar um pouco de sua “cultura’, e lutam para demarcar o territorio por onde
eles perambulam, como forma de protegé-los do contato com os brancos. Por outro
lado, revelam a intencdo de “amansar” esses parentes, tomando para s a tarefa que os
patrbes e missionarios desempenharam no passado. A insisténcia na presenca de um
grupo “isolado” na areareivindicada esta longe de ser uma estratégia politica para obter
vantagens materiais; trata-se, antes, do desgjo de recuperar ndo apenas uma terra, mas
um “lugar”, isto é um contexto social e um modo de vida inviabilizado pela
colonizacdo. Na medida em que, para muitos povos, a relacéo com o lugar é a base da
identidade, podemos compreender as palavras dos velhos apiakds como verdadeira
expressao da busca de um espaco-tempo perdido: “Apiakatuba, |4 € nosso lugar, lugar
do povo Apiakd, laérico.”

No presente, os apiakds manifestam forte desgjo de autonomia politica frente
a0 Estado, e fazem uso da diplomacia como politica interétnica, divulgando uma
imagem de pacifismo; os homens influentes afirmam repetidamente que resolvem os
problemas por meio da palavra, ndo por meio da borduna. Como vimos no capitulo
anterior, a transformagdo das relacbes de guerra e hostilidade com os vizinhos
indigenas em aliangas pontuais estratégicas, ocorrida nos séculos XI1X e XX, deu-se
num contexto em que os apiakas tentaram transformar os patrbes em aliados, mas
acabaram se deparando com sua ferocidade. Naquele momento, as relagdes entre 0s
povos indigenas tiveram de se rearranjar em fungdo das relagdes com os brancos, o
belicismo e a troca comercial combinando-se e gustando-se no interior das novas
estruturas burocréticas, das quais os apiakas vém se apropriando com rara habilidade no
século X X1, efetivamente “mapeando novos futuros’.%®

Hoje em dia os apiakéds postulam um gradiente de civilizagdo, isto &, de
compreensdo do funcionamento do mundo dos brancos e de apropriagéo de alguns de

seus costumes e objetos, no interior do qual situam os diversos grupos com 0s quais

%" Analogamente, Laraia fala sobre a insisténcia com que os akuawa-asurinis, 0s suruis e os kaapor, povos
tupi-guaranis, referem-se a outros indios aparentados, “aguel es que ficaram no mato”, “aqueles de quem se
separaram em fungdo de uma contenda violenta” e grupos de caracteristicas nitidamente mitolégicas
(Laraia 1984/85: 26), sugerindo aimportancia deste tema para a compreensdo do processo de segmentacdo
gue teria originado os povos tupis contemporaneos.

% Estou parafraseando S. Kirsch 2002: 68.
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convivem mais ou menos intensamente. Do ponto de vista dos apiakés, os kayapos
(jés), por exemplo, embora disponham de “muito dinheiro” (proveniente de sua
associacdo, sediada em Colider), sdo indios “pouco civilizados’, que ndo sabem
administrar sua riqueza; do mesmo modo, dizem, em tom de reprovacdo, que os kaiabis
“ndo sabem conversar” e usam de ameagas e forca bruta com frequéncia.

Assim, se 0s missionarios foram importantes para garantir a convivéncia
pacifica entre apiakas, kaiabis e mundurukus em meados do século XX, hoje em dia
tais grupos se rivalizam por intermédio de outros brancos e suas ingtitui¢des (Funasa,
Funai, projetos de geracdo de renda, fazendeiros e politicos locais etc.). No Rio dos
Peixes, os apiakés apropriaram-se da estrutura da Funasa e vém realizando um trabalho
reconhecidamente bom: enquanto os kayapOs trabalhariam apenas para seu proprio
povo, os apiakas trabalhariam para “todo o mundo” (entenda-se: as outras etnias do
Distrito Sanit&rio Especia Indigena e da Administracdo Regiona da Funai, quais
segjam, kaiabis e mundurukus).

No dominio domeéstico, porém, a hostilidade historica em relacdo aos kaiabis é
perpetuada, e os mundurukus ndo agem como aliados politicos em todas as ocasi6es. Os
apiakés continuam apreciando a parceria (comercial, politica e, em menor medida,
matrimonial) com os brancos, sem esguecer, contudo, que parceiros podem “virar
onga’, 0 que parece ecoar uma opcao antiga por relacbes social e simbolicamente
produtivas.

Nada mais de guerras, nada mais de cabegas-troféu. O que interessa aos
apiakas hoje é viver em aldeias bonitas, civilizadas e harmoniosas. “ O tempo das brigas
acabou”, declaram os velhos; “Agora nossa briga € no papel”, proclamam os homens
influentes. No entanto, as mengdes a guerra ndo foram suprimidas de todo; a guerra
subsiste no discurso dos apiakas, ndo em qualquer discurso, esta claro, mas nas
narrativas sobre o passado, marcando uma ruptura temporal e o advento de um novo
estilo de vida, a vida comunitéria, forjada pelos apiakas misturados e mansos, no
ambito do processo de territorializagso.

Novos tempos, novas brigas, velhos corpos. os casos de metamorfose
temporaria continuam atestando a dualidade da pessoa. Novos tempos, novos objetos,
velhas formas de congtituir a identidade e a diferenca. Como veremos nos préximos
capitulos, as festas ainda sGo a melhor maneira de reforcar a auto-imagem do grupo
como grupo de parentes por meio do consumo de um elemento exdgeno, embora hoje
em dia ndo se usem mais cabegas de inimigos, mas sim alimentos industrializados. O
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“outro” permanece sendo necessario; embora potencial mente perigoso, € indispensavel
a constituicdo do eu. O risco de se “dterar” radicamente subjaz as relagbes que se
estabelecem com diversos “outros’ — brancos, kaiabis, mundurukus, certos animais e
seres encantados. Ainda que tornar-se “outro” seja sempre uma possibilidade, e apesar
dos conflitos latentes na comunidade, os apiakas mansos optaram por se relacionar
como “parentes’, dai aimportancia da ética da generosidade e da moderacdo dentro da
aldeia e da postura diplomatica quando se trata de questdes externas.
Encerremos esta Primeira Parte com uma importante exortacgo:

€ preciso Ndo esquecer que os indios estdo ha décadas morrendo na Etnologia
Brasileira e no entanto a realidade parece ser bem outra; apesar de todos os
decretos (do Governo e dos etndlogos), apesar de todas as tragédias, crises,
doencas, espoliacOes, perda de terras, enfim, de tudo o que de pior pode
acontecer aum grupo humano, os indios estéo ai (DaMatta 1967: 32).
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Segunda Parte

Organizacao Sociopolitica
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Prélogo

O objetivo desta Segunda Parte é apreender o modo como os apiakés
concebem e criam relacbes de parentesco no interior da forma sociopolitica a que
chamam comunidade, tendo por referéncia o universo cultural tupi. Como veremos, a
reciprocidade é o principio social mais relevante; a légica da dadiva subordina as
relagcdbes mercantis, congtitui os vinculos dentro da familia extensa e fornece os
parametros do prestigio politico. Os apiakas empreendem um processo de
familiarizacdo cotidiana dos co-residentes, de modo que os kaiabis, mundurukus e
descendentes de arigds que vivem em suas adeias partilham do senso de comunidade.

Nesse sentido, as festas de dadiva e as reunifes que ocorrem no saldo, bem
como o cadastramento da escola e do posto de salde realizado pelos apiakas séo
mecanismos por meio dos quais aqueles antigos inimigos ou aliados instédveis sao
“apiakalizados’, isto €, sdo tratados e classificados como apiakas, passando a se sentir
também “um pouco apiaka’. Por outro lado, nas “festas de branco” verifica-se um
fenbmeno de imitacdo dos brancos urbanos que expde as contradicdes da forma
comunitaria.

E certo que o processo de mistura étnica ndo apagou totalmente as diferengas
culturais, mas o0 que se afigura como relevante aqui € o valor politico da
“convivialidade” (Santos-Granero 2000), umavez que a“familiarizacdo” de forasteiros
promovida pelos homens e mulheres influentes é também uma forma de marcar a
diferenca em relagdo aos kaiabis, mundurukus e brancos regionais, o que dial eticamente
fortalece a identidade étnica apiakd Em nivel loca e supralocal, os apiakas
estabelecem uma relagdo de “simbiose” com os mundurukus e de “hierarquia” com 0s
kaiabis (ver Ramos 1980), com inflexdes regionais. no Rio dos Peixes, os kaiabis
ocupam a posicao superior na hierarquia intertribal, e os mundurukus aliam-se aos
apiakés para fazer frente a esta predominancia; no rio Teles Pires, os mundurukus
predominam e protegem os apiakés contra os kaiabis; mas sdo 0s kayapds, a qguem 0s
apiakd procuram se diar de forma diplomética, que detém as posicdes de maior
influéncia no ambito da administracdo da Funai e da Funasa. Ramos (1980) afirma que
experimentar a desintegracdo social em meio a outros indios é muito diferente de
experimenta-la entre brancos; no caso dos apiakés, como explicamos na Primeira Parte,

a convivéncia com antigos inimigos assegurou-lhes a sobrevivéncia enquanto povo.
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A comunidade apiakéa esta organizada de tal forma que as familias extensas
sdo articuladas por uma esfera publica, materializada no saléo, espaco de socialidade
gue encontra paralelos tupi-guaranis, como a tekatawa parakana e a takana tapirapé,
além da eksa dos mundurukus (tupis). A praca apiaka ndo é uma casa dos homens, néo
ocupa uma posicao espacia central na aldeia nem tampouco engloba completamente as
familias extensas, mas constitui um espaco destinado as conversas formais
(especidmente, mas ndo exclusivamente, entre homens) e as festas, em gque se pode
alcancar prestigio e distingdo, onde os conflitos internos a comunidade sGo mediados e
onde sdo forjadas as diangcas com as demais aldeias apiakds, com as adeias
mundurukus e kaiabis vizinhas e com os ndo-indigenas.

A proposito da tekatawa parakand, C. Fausto argumenta que esta € a forma de
representacéo do grupo como “uma totalidade provisoria, relativa e representacional”,
na qua “os homens aparecem como os artifices das relagdes suprafamiliares’,
excluindo as mulheres (Fausto 2001: 241). O autor critica a oposi¢éo entre socialidade
politica e socialidade domeéstica proposta por M. Strathern, defendendo que “o que é
proprio do politico € apropriar-se da representacdo da totalidade, relegando ao
domeéstico a particularidade” (: 240).

Fausto endossa atese de B. Albert e E. Viveiros de Castro sobre a necessidade
de“ir aém do local e do parentesco para dar conta das propriedades globais do sistema,
preocupando-se particularmente com os dispositivos que fazem a mediacdo entre uma e
outra dimensdo (afinidade potencial, relacdes de terceiro incluido etc.) e as relagdes
hierérquicas entre os nivels’ (: 246) — dai sua énfase nas relagOes externas mediadas
pela guerra e pelo xamanismo. Em artigo posterior, Fausto reconheceu a necessidade de
articular o campo das relacfes externas as relacdes internas ao grupo local, pensando a
antropofagia ritual e a comensalidade cotidiana como duas formas complementares de
producdo de pessoas e de socialidade na Amazénia (Fausto 2002: 7).

Levando em conta a critica de C. Fausto, acredito, porém, que a distincéo
efetuada por M. Strathern pode nos gjudar a compreender a organizagdo social, as
categorias sociais e a configuracdo politica dos apiakés. A autora empregou o0 conceito
de socialidade como ferramenta analitica para designar uma forma ativa de criacéo e
manutencdo de relagbes sociais, que envolve as pessoas numa trama de
interdependéncias mutuas (Strathern 2006: 153). De acordo com C. McCallum, o
conceito € importante porque “captura a visdo propria dos indios sobre o sentido das
suas vidas e a dindmica das suas atuagdes no mundo” (McCallum 1998: 128). O termo

116



socialidade também abrange os aspectos moral, sentimental e estético da forma de
constituicdo de relagbes (o substantivo em inglés, de dificil traducéo, é relatedness),
fildo explorado por J. Overing e ex-alunos (Overing 1991, 1999; Overing & Passes
2000) sob o rétulo de “antropologia do cotidiano”.

A obra de M. Strathern promoveu um avanco tedrico consideravel ao
desconstruir os conceitos do pensamento socia ocidental inspirados em metaforas de
posse — designadamente, a mercadoria — que as ciéncias sociais normalmente
empregam para apreender as formas como outros povos classificam os atributos das
pessoas e da coletividade e como conceitualizam a diferenca. Ao se dedicar ao temada
relacdo entre esferas publica e doméstica, a autora propde, com base no materia
melanésio, a simetria relativa e o imbricamento necessario entre tais esferas (Strathern
2006: 172). Cada esfera ou dominio da vida social corresponderia a um tipo de
sociaidade, assim: a) o politico seriaidentificado ao dominio da agdo coletiva, baseada
em identidades e objetivos compartilhados; e b) o doméstico seria 0 dominio das
relacdes particulares baseadas na diferenca e nainterdependéncia (Strathern 2006: 151).

Entre os apiakas, a sociadidade politica realiza-se plenamente no saldo,
canalizando forcas sociais centripetas; ja a socialidade domeéstica, identificada as casas,
define-se tanto pela seguranca psicolégica e material proporcionada pelos parentes
guanto pela fofoca e pelas acusacdes de feiticaria, modalidades de fala privada que
podem ter efeitos politicos cruciais, exprimindo forcas sociais centrifugas. A cada
dominio corresponde um idioma, a saber: o parentesco € o idioma das relagdes na
comunidade; a etnicidade € o idioma dominante na arena politica exterior aaldeia.

As acusacOes de feiticaria, a0 assumirem a forma de relatos sobre “pessoas
gue viram bicho”, tematizam a potencialidade anima da pessoa; por meio delas, os
apiakas postulam a instabilidade simbodlica da condicdo humana. A crengca em
metamorfoses temporarias com propésitos nefastos € uma maneira de afirmar que a
humanidade é conquistada quando se domestica a porcdo anima da pessoa e,
reciprocamente, que ultrapassar negativamente os limites da socialidade é também
deixar de ser humano. A persisténcia desse simbolismo, que encontra paralelos entre
outros povos tupi-guaranis, mesmo apds décadas de dispersdo territorial,
desestruturacéo social e catequizacdo, deve ser analisada a partir da nocdo de
“transformacao”, proposta por C. Fausto em sua revisdo critica dos trabalhos sobre o

pensamento guarani: um processo que se desenrola no tempo (uma histéria), uma

117



producdo de um espaco topoldgico (uma estrutura) e uma categoria nativa (Fausto
2005: 386).

Percebe-se que os povos tupi-guaranis reagiram de formas diversas a coergoes
e adversidades analogas. Assim, enquanto 0s guaranis-mbyéas permanecem buscando a
Terra sem Mal, os arawetés focalizam o canibalismo post mortem e os parakanas
postulam um xamanismo guerreiro (para citar apenas alguns dos casos com 0s quais
estou dialogando mais diretamente), os apiakas internalizaram a alteridade e buscam
obter, no tempo e no espaco da comunidade, uma vida plenamente social —

caracterizada pela moderacéo, pela harmonia e pela generosidade.

118



Capitulo 3- O tempo (e o espaco) da comunidade

Somente o observador externo tende a supor que as mudancgas na cultura e na organizacdo
estrutural de um grupo devem ter um significado desagregador. E um preconceito do antropdlogo
etnocéntrico supor que a mudanca é “destruidora dalei, dal6gica e da convencéo”.

E. Leach. Sstemas Paliticos da Alta Birmania

Os apiakds que moram em adeias afirmam com orgulho que hoje em dia
vivem “em comunidade’, uma forma de organizagdo social e politica surgida na
segunda metade do século XX, que se distingue tanto das casas comunais (malocas) do
seculo XI1X69 quanto dos peguenos grupos em constante deslocamento dos parentes
“isolados’ que eles afirmam existir no Pontal. A comunidade equivale ao grupo local e
designa um numero de familias extensas ligadas por lagos de parentesco, politicos e
econdmicos, que ocupa e utiliza uma mesma por¢ado territorial e reconhece a autoridade
politica do cacique, podendo incluir também os “ribeirinhos’ vizinhos,

Uma comunidade considerada boa é aquela em que se observam os principios
morais da generosidade, do pacifismo e da hospitalidade e onde existem escola, posto
de salde, saldo, campo de futebol, pasto, casa de forno, cozinha e roga comunitarias,
estrada ou pista de pouso e bens materiais de uso coletivo (como voadeira, motor de
popa, tacho de metal para torrar farinha, caminhonete, moto-serra, aparelho de TV e
antena parabdlica, cabegas de gado etc.).”® As pessoas dizem que as aldeias apiakés si
bonitas, alegres e tranquilas. A comensalidade por ocasido das festas e a cooperacéo
durante a construcéo dagueles espacos de uso coletivo, a comegar pela abertura da
clareira onde sera implantada a aldeia, formam as bases principais da solidariedade
comunitaria.

Na aldeia Mayrob, o posto de salde é uma construcdo de alvenaria que
comporta uma pequena farmécia, sala de atendimento, quarto e banheiro, enquanto no
Mairowy consiste numa modesta construcdo de adobe com apenas um coémodo. No

posto fica guardado o aparelho de radiofonia, 0 que o torna um espago bastante

69 As grandes casas comunais, que abrigavam mais de 100 pessoas, devem ter sido abandonadas em

meados do século XX, poisem 1828 H. Florence ainda as encontrou na regido da embocadura do Arinos

no Juruena (Komissarov 1988). De acordo com a memdria dos velhos apiaka, as casas de peguenas

dimensdes vigoraram durante todo o século XX.

70 O local onde os apiakés enterram os mortos também integra os dominios da aldeia. No Mayrob, foi
construido um cemitério nos anos 1980, distante alguns quildmetros das casas. Com o passar dos anos,
as casas se multiplicaram ao redor do cemitério, que passou a ocupar uma posi¢ao geografica mais ou
menos central, fato que ndo é visto com bons olhos pel os moradores. Os apiakas do Mairowy enterram
seus mortos num ponto ndo habitado, distante alguns quildmetros a jusante da aldeia.
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frequentado. Em todas as adeias, a escola € uma constru¢do de madeira, mas tanto o
Mayrob como o Mairowy aguardam recursos do governo estadual paralevantar grandes
escolas de alvenaria com quadra de esportes (a aldeia Nova Munduruku, no Rio dos
Peixes, ja possui uma escola de alvenaria, 0 que frustra os homens influentes apiakas).
Por fim, a existéncia de moradores brancos considerados importantes ajuda a compor a
imagem civilizada da comunidade; as professoras ndo-indigenas, as técnicas de
enfermagem ndo-indigenas e o0 padre (um missiondrio jesuita que vive ha duas décadas
no Mayrob, tem formagcdo em antropologia e é ligado ao Conselho Indigenista
Mission&rio) sdo concebidos tanto como fontes de bens e saberes exdgenos gquanto
como balizas de comportamento propriamente civilizado, para o bem e parao mal.

Em linhas gerais, esta entidade moral e politica que é a comunidade é
concebida como o lugar adequado para a formagdo das pessoas e para a producdo do
parentesco, caracterizada por uma socialidade piblica,” que tem seu centro no salo, e
por certos mecanismos de regulacdo social, designadamente a fofoca e as acusacfes de
feiticaria (a palavra apiaké para feitico é karuara,”> o mesmo termo que se usa para
doenca). A comunidade € 0 espaco por exceléncia dos apiakas misturados, que fazem
um grande investimento fisico e simbdlico em sua producéo e manutencao.

O sentido do termo comunidade, tal como empregado pelos apiakas,
corresponde a dois sentidos forjados pelo pensamento ocidental no século XVI, a partir
das palavras em latim communitatem (comunidade de relagbes ou sentimentos) e
communis (comum), a saber: @) a condicdo de possuir algo em comum, como em
comunidade de interesses, comunidade de bens, e b) um senso de identidade e
caracteristicas comuns, referindo-se a uma qualidade especifica de relacdo (Williams

2007: 103). R. Williams sublinha que: “diferentemente de todos os outros termos de

™ Reconhego que as categorias “publico” e “privado”, tributérias da tradicdo de pensamento liberal, ndo
ddo conta da complexidade da vida aded contudo, na falta de termos mais apropriados, eu as
emprego provisoriamente, mas deixo claro que ndo se trata de dominios radicalmente separados, e sim
de tipos de socialidade em relac8o de englobamento parcia (ver Strathern 2006).

"2 Para os teneteharas, karowara é a designacdo genérica de seres sobrenaturais (Wagley & Galv&o 1961:
107), uma derivacdo da palavra tupi-guarani karod, que também se transformou em “trovao” no
idioma tapirapé, em “senhor das aguas’ em kaiabi, em “arco-iris’ no guarani e em “for¢ca-mana’ em
akwawa e em kaapor (cf. Viveiros de Castro 1986: 256). Fausto (2001) afirma que a traducéo literal de
karuguara, a provavel protoforma da palavra, é “aguele que come’, e demonstra que, entre os
parakanas, karowara é um objeto patogénico controlado pelos xamas, associado ao anhanga dos tupis,
sublinhando seu aspecto canibal: “Karowara é o poder omofégico do xama, a representacdo do
Xamanismo como uma operagdo canibal” (Fausto 2001: 339). Serd necessario obter mais dados
etnograficos sobre as concepgdes apiakés sobre salide e doenca para saber se eles também concebam
as doencas no horizonte simbdlico do canibalismo; por ora, posso apenas dizer que os apiakés, assim
como o0s parakands, interessam-se sobremaneira pelas relagdes destrutivas entre as pessoas, em
detrimento de rel agdes negativas entre humanos e seres naturais.
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organizacdo social (Estado, nagéo, sociedade etc.), ela[a comunidade] parece jamais ser
usada de modo desfavoravel e nunca receber nenhum termo positivo de oposicéo ou de
distincdo” (- 104). Comunidade refere-se, assim, a um sistema de vida comum, a
relacdes face a face e a cooperacdo mutua, por oposicdo a competicdo individual que
passa ainformar o conceito ocidental de sociedade no inicio do século XIX (: 382).

A primeira vista, a vida cotidiana da comunidade apiaké parece pautar-se pelo
ritmo imposto pela escola e pelo posto de salde; em geral as pessoas respeitam 0s
horarios para ir tomar remédios e para ir as aulas, e se queixam dos profissionais néao-
indigenas que se atrasam para suas tarefas. O outro espago socia capaz de impor seu
ritmo ao cotidiano € o sal&@o; aproximadamente uma vez por semana, normalmente pela
manhd, o cacique faz soar o sino do sal@o, conclamando os moradores a se dirigirem até
|4 para discutir algum assunto concernente a coletividade, como a preparacéo de uma
festa ou 0 conserto do motor de popa da voadeira da comunidade — o debate sendo
geralmente acompanhado por um cafezinho preparado pela cacica ou por alguma outra
mulher influente. No Mayrob, o saldo ainda € palco das missas dominicais, celebradas
de manha pelo padre que ali reside. Por volta das cinco horas da tarde, especialmente
nos finais de semana, muitos homens e algumas mogas ocupam o campo de futebol
para, divididos em times de solteiros e casados, jogar animadas partidas observadas
alegremente pel os co-residentes.

Mas a verdade é que essas atividades programadas ficam em segundo plano em
relacdo as expedicdes de caca, pesca e coleta, ao plantio e alimpeza daroga, a colheita,
ao cuidado dos filhos ou irméos menores, ao beneficiamento da castanha-do-parg, a
confeccdo de artefatos e vérias outras ocupagfes imperiosas, que acontecem sem hora
marcada, para a exasperacdo de professores, enfermeiras e por vezes também dos
caciques. Os apiakas levantam-se pouco antes dos primeiros raios de sol, por volta das
5h30, tomam um desigjum composto pelas sobras da refeicdo da noite anterior e por
café, e comegam a plangjar seu dia sem muita conviccéo. Perto das 7h, alguns homens
se dirigem para a casa do cacique, para tomar café e discutir alguma questdo de ordem
particular ou coletiva. As criangas frequentemente faltam a aula ou se atrasam, e muitos
adultos perdem a hora para tomar um remédio no posto. Costuma-se ir a roca
diariamente pela manha. Enquanto os homens saem para pescar, cacar ou coletar algum
fruto ou mel na mata, as mulheres dedicam-se ao cuidado dos filhos e da casa e ao

preparo das refeicbes, geramente duas: almoco, apds as 10h, e jantar, ao cair datarde.
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Assim, se 0 posto de sallde atrai muita gente pela manha e no fim da tarde, ndo
é tanto pela necessidade de remédios,” mas sim pela vontade de saber 0 que se passa
nas outras aldeias, vontade que é satisfeita por meio do sistema de radiofonia. Ja no que
toca a escola, existe um desegjo undnime de que as criangas aprendam aler, a escrever e
a redizar as operacbes mateméticas basicas, “para saber se virar no mundo dos
brancos’. A aquisicdo dos saberes dos brancos, contudo, ndo exime as criancas de
aprenderem as técnicas de caga, pesca, coleta, agricultura, culinéria, artesanato etc. e,
enguanto é perfeitamente aceitavel que uma crianca de 10 anos ndo saiba escrever seu
nome, um menino da mesma idade que ndo saiba pescar ou uma menina que ndo saiba
“tratar” o peixe é algo impensavel.

A organizagao das atividades econdmicas e de |azer pauta-se efetivamente pela
alterndncia das duas principais unidades de tempo: o0 “verdo” ou estacdo seca e 0
“inverno” ou estacdo chuvosa. No ecossistera amazonico, a variagdo do nivel dos rios
pode chegar a 10 metros, alterando bastante o aspecto das aldeias; no verdo, é preciso
ter habilidade para subir e descer o amplo plano ingreme que se forma na margem. O
verdo € a época de maior fartura alimentar, quando se colhem vérios tubércul os e outros
vegetals, se pescam tracajas e tartarugas e se apanham seus ovos has praias, se coletam
0 &cai, o buriti, a bacaba, o pataua e outros frutos para preparar “vinhos’ (sucos); ha
muito peixe no rio e muita caca na mata, além de diversas larvas e cogumelos. A
maioria dos banquetes festivos ocorre no verdo. O inverno é “triste” porque é dificil sair
para cagar e as rogas ainda ndo estdo produzindo, embora seja possivel coletar diversos
frutos silvestres (ver Tabela 3.1). Novembro € tempo de “espiar” salva, cujo traseiro
consumido sob a forma de farofa, misturado a farinha; entre dezembro e fevereiro é

épocade “quebrar” castanha e deir para a cidade comprar objetos industrializados.

™ Uma palavra sobre os farmacos. Diversos antropélogos salientaram que os farmacos sio inseridos no
circuito indigena de dadivas, e muitas vezes tém subvertidas suas fungdes medicinais. Registro que 0s
apiakés também atribuem um valor de uso e um valor de troca aos remédios industrializados, mas néo
apenas os remédios sdo inseridos no circuito de dadivas: as enfermeiras sdo chamadas a participar
desse circuito e, assim, aquelas que dao mais remédios (anti-helminticos, analgésicos) ganham mais
alimentos dos moradores da aldeia, sdo consideradas boas e, por isso, podem ser chamadas a batizar
uma crianca — serdo boas madrinhas porque ja compreenderam a légica socioecondmica local.
Esclarego que as enfermeiras trabalham em sistema de rodizio: passam um més numa adeia e, em
seguida & folga, sfo enviadas para outra aldeia; nunca se sabe ao certo quando elas retornardo para a
primeiraadeia.
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3.1- Cultivando lugares

As adeias apiakas contemporaneas situam-se em terra firme (ndo-alagavel),
geralmente em curva de rio, proximo a remansos onde os indigenas pescam e a corregos
de onde retiram &gua limpa para seu consumo diario; ha sempre um ponto mais alto que
garante uma vista privilegiada do curso d &gua, com funcéo estratégica: “Dagui a gente
sempre pode ver quem esta chegando, antes que eles nos veglam”, dizem. A clareira
inicialmente aberta na mata para construir a aldeia € pequena, e os apiakas preferem
pontos de terra preta, mais fértil, escolha que requer um conhecimento apurado sobre
extensas porgoes territoriais. O local onde existiu uma adeia apiaka continua sendo
frequentado por muito tempo depois que os moradores se mudaram; tanto assim que 0s
apiakéas do Rio dos Peixes e do Teles Pires nunca deixaram de percorrer o baixo Juruena
para atividades de coleta, caca e pesca. Até hoje eles viggam para |a em busca de
seringueiras nativas, castanheiras, copaibeiras, paha de babagu, plantas medicinais,
frutos silvestres, espécies de peixe e animais de caca que existem apenas naquel e bioma.

Nas imediacbes das aldeias, a0 longo das margens do rio, vivem ainda
segmentos de familias extensas dispersas, sob a érbita de uma comunidade, sendo que
seus membros frequentam a aldeia com alguma regularidade, participam das festas,
recebem atendimento a salide e reconhecem a autoridade do cacique — sdo 0s
“ribeirinhos’, geralmente parentes afastados e compadres dos moradores da adeia. A
categoria ribeirinho foi introduzida recentemente, por ocasido dos cadastramentos
efetuados para a Funasa e a escola, sendo rapidamente apropriada pelos indigenas. Nas
contagens populacionais que realizam periodicamente para fins burocréticos, 0s
professores e agentes indigenas de salde incluem os ribeirinhos como moradores da
aldeia; assim, embora ndo sggam considerados como co-residentes, esses ribeirinhos
fazem parte da comunidade, entendida como entidade politica.

A aldeia e seu entorno imediato compdem o Unico espaco concebido como
propriamente social e adequado para os humanos, similar aquilo que P. Gow (1991)
escreveu sobre 0s povos nativos do baixo Urubamba (Peru). A adeia opde-se ao fundo
do rio e a floresta, lugares que encerram muitos mistérios e perigos para as pessoas e
gue abrigam seres monstruosos, dai o zelo demonstrado pelos mais velhos em relacéo as

criangas e as mulheres que saem sozinhas dos limites da aldeia, e o desegjo de possuir
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cées de guarda’™ para proteger as casas. O mundo subaquético é concebido como uma
réplica do mundo humano, com rogados e casas; 0s temidos seres encantados que ai
habitam, designadamente a méae d' 4gua (em apiaké: ajang),” a sucuriju (mosahta, a
dona dos peixes) e os botos (piraputda), por vezes tentam seduzir as pessoas; quando
conseguem capturar a “sombra’ (sinbnimo de espirito e ama, ver capitulo 4) de uma
pessoa, seu corpo pode definhar até a morte. A vitima desses seres torna-se apética,
pode apresentar febre e inapeténcia, ter pesadel os, delirios e passar a recusar o convivio
dos co-residentes; € preciso entdo acionar um rezador, que faz oracles e agita folhas de
pi&o-roxo (Jatropha gossypiifolia) sobre o corpo do doente.

Na mata existem o siruria, ser antropomorfico que confunde o cagador,
fazendo com que se perca; a cobra jiboia e uma certa liana (cipé-alho) também
desorientam o homem, que passa a andar em circulos e perde a trilha; o macaco
jurupari,” que ataca & noite, degolando a vitima e sugando seu sangue; o capelobo (ou
mapinguari), ser fedorento que causa morte aos homens; os bandos de queixada que, se
desafiados com atitudes inadequadas da parte do cagador, como gritos e gargal hadas,
podem capturar seu espirito, a cura desse mal sendo obtida por meio de banhos com
plantas da floresta;”” o sirurekandiga, dono, chefe e espirito das espécies animais, que
Nao representa propriamente um perigo para os homens, ndo pode ser alvgjado (“O
sirurekanjiga é um vagueiro, o porcdo é a vaca dele’)’® — para assegurar a abundancia

de caga, costumarse agrada-lo, deixando um cigarro na cavidade de um tronco. Como se

™ Os apiakés dizem que o0 cdo é pajé, pois ele V& coisas que as pessoas comuns ndo enxergam; explicam

gue, para conseguir ver bichos e espiritos, pode-se colocar a secre¢do dos olhos do céo sobre os préprios

olhos, “mas é muito ruim, porgue a pessoa hdo consegue mais dormir.”

> Anhanga é uma espécie de demdnio da tradic&o tupi-guarani e o espirito canibal associado aos mortos
dos tupinambas antigos (Métraux 1979: 56). Para varios povos tupi-guaranis contemporaneos,
anhanga é o espectro do morto (cf. Viveiros de Castro 1986: 255; ver especialmente o anhang
kagwahiv in Kracke 1978 e o anchunga tapirapé in Wagley 1988), associagdo que os apiakas jamais
explicitaram, mas que € perfeitamente compativel com suas concepcdes sobre o sobrenatural.

" Jurupari para os antigos tupis do norte era um espirito perverso que povoava a floresta e perseguia os
indios (Métraux 1979: 58). E provavelmente uma variagio do temido jupard ou macaco-da-noite
(Potos flavus) conhecido pelos tupi-guaranis amazdnicos, associado a morte; os arawetés, por
exemplo, dizem que ele estrangula as pessoas adormecidas que encontra (Viveiros de Castro 1986:
198, 503). Os teneteharas associam o zurupari ao demonio cristéo (Wagley & Galvéo 1961: 108). Os
mundurukus também temem o yurupari, espiritos que atacam os humanos arbitrariamente (Murphy
1958: 17).

" O queixada é um animal importante nas narrativas miticas tupis. A caca aos queixadas entre os jurunas
também é cercada de prescri¢des especiais, designadamente o siléncio (Stolze Lima 1986: 159; 1995:
107). A autora insere 0 mito juruna da origem dos porcos selvagens na série mitica analisada no
primeiro volume das “Mitolégicas’ (que inclui um mito munduruku), em que Lévi-Strauss a explica
como resultado de um conflito entre aliados em que tomadores de mulheres foram transformados em
porcos como castigo por uma conduta a-social, relativa a contraprestaces alimentares (: 164).

8 Lembro que, para os xipaias (tupis), existe um homem-porco, com funcdes de pajé, 0 mesmo que 0s
jurunas chamam de Huza €'kia, descrito como “um homenzinho que vai montado em um porco da
vard’ e que vé tais porcos como “seu gado” (C. Nimuendaju citado por Stolze Lima 1986: 165).
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nota, arelagdo com o “dono dos animais’ define-se como uma espécie de camaradagem
respeitosa. € possivel convencé-lo, mediante presentes, a liberar uma quantidade
razoavel de caca paraa alimentacso.

Em meio a tantos perigos e mistérios, a aldeia surge como produto fisico do
trabalho continuado de transformag&o do ambiente executado pelos co-residentes (Gow
1991: 179). Diariamente, as mulheres apiakés varrem e capinam seu terreiro; uma vez
por semana, €las varrem a area comum em torno do saldo, auxiliadas por criancas que
recolhnem e descartam o lixo, composto basicamente por embalagens de objetos
industrializados. O trabalho, realizado por mulheres e criangas, é determinado e por
vezes coordenado pelos homens influentes. Aldeias bonitas e limpas s motivo de
orgulho para os apiakés, que ndo deixam de comentar a meia-voz a ma aparéncia das
aldeias kaiabis, referindo-se a existéncia de mato e lixo nos terreiros e caminhos.

As rocas dos apiakéas sdo outro motivo de orgulho para seus donos, sendo que
0s produtos agricolas, especialmente os tubérculos, constituem a base da alimentacéo
cotidiana. O tamanho das rogas varia na propor¢éo do nimero de membros da familia
conjugal e da disposicdo do homem para o trabalho, ja que ele € o responsavel pela
derrubada. As rogas distribuem-se de modo arbitrario no territério da aldeia, de acordo
com o desgjo de cada familia conjugal, e localizam-se a uma distancia que variade 10 a
40 minutos de caminhada em relacdo &s casas.”® Todo o territério da aldeia, isto &, o
entorno das casas utilizado para atividades econémicas, é de posse coletiva. N&o existe
propriedade privada da terra, 0 que existe é o direito de uso de cada familia conjugal,
que vigora por tempo indeterminado. E comum uma familia deixar de usar a parte de
mata que derrubou porgue vai passar um tempo na aldeia dos pais de um dos conjuges,
por exemplo, e entdo cede este terreno para algum co-residente, cessando assim seu
direito de uso.

Os apiakés praticam a agricultura de coivara, ha qual se efetuam a derrubada e
a demarcacéo das rocas a partir do més de abril, e areunido e a queimada dos troncos e
galhos em agosto, isto €, na estacdo seca; 0 plantio inicia-se em meados de setembro,
com as primeiras chuvas. Utiliza-se 0 sistema de pousio, no qual uma parte da area

desmatada fica descansando enquanto se trabal ha outro trecho, de modo a intensificar a

™ No Mayrob, hoje é preciso cruzar o rio para chegar as rogas (ver Figura 3.2). Como a adeia cresceu
demais, a terra na margem direita do rio tornou-se infértil, e os apiakéas passaram a utilizar uma porgéo
da margem esquerda, de posse dos kaiabis do Tatui.
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fertilidade do solo; assim, uma familia pode possuir simultaneamente até trés rogas em
estagios diferentes. uma em descanso, outra produzindo e umaterceira recém-plantada.

Os produtos da roca jamais sdo vendidos dentro da aldeia, eles ndo sdo
comercializaveis, ndo tém valor econdmico.®’ Quando desgjam um abacaxi ou uma
melancia da roca de um co-residente ndo-aparentado ou apenas remotamente
aparentado, os apiakas costumam perguntar em tom retérico, em publico: “Por quanto
vocé vende esse abacaxi?’ Sugerir a compra de um produto da roca deixa o dono do
produto numa situacéo de grande constrangimento, e ele geralmente acaba dando — e
ndo vendendo — o que foi pedido. Assdtar a roca de outrem é outro expediente
relativamente comum, que gera forte sentimento de raiva na vitima, a qual, entretanto,
jamais acusa publicamente o infrator, mesmo quando todos sabem de quem se trata— e
0S suspeitos sdo, normalmente, adultos solteiros e meninos desocupados. Por outro lado,
a farinha de mandioca e a tapioca sdo livremente vendidas ndo so para forasteiros como
também para qualquer pessoa de fora da familia extensa. Observo que pedir em publico
€ algo extremamente mal-visto. Membros de uma familia extensa jamais pedem algo
formalmente ou em publico, eles apenas insinuam um desgjo que deve ser prontamente
atendido; “ruidos’ nesta forma de comunicagdo indicam sérias tensdes latentes. Pedidos
para o conjuge também se fazem em particular.

Ao lado da agricultura, a pesca, a caga e a coleta sdo, nesta ordem, as principas
atividades de subsisténcia nas adeias. A utilizacdo das diversas técnicas de pesca
depende da estac&o do ano: no inverno, quando o rio est cheio, os homens pescam em
remansos com a canoa parada, valendo-se de canico, linha e anzol e da isca preferida
pelo peixe visado; a noite, armam espinhel, uma armadilha feita com linha de néilon e
isca; durante o dia, fazem “esperinha’ (armadilha) também com linha de néilon e isca.
No verdo, dirigem-se as quedas d’ &gua para pescar peixes grandes com arpdo ou arco e
flecha; fazem excursbes a lagoas para “ bater” timbo, uma liana que retira o oxigénio da
agua; colocam tapagens (armadilhas) em igarapés, em noites de luar, saem para
“zagaiar” (para pescar com zagaia). Tracgjas sdo pescados com linha e anzol ou com

arpdo. Hoje em dia os apiakas cacam mais com espingardas, mas ainda utilizam arco e

8 Minhas consideragBes sobre a mercadoria baseiam-se nos artigos de Appadurai (1986) e Kopytoff
(1986), que definem a mercadoria como uma fase na vida de qualquer objeto. Enquanto Appadurai
fala em regimes de valor e em controle politico da demanda, recusando a distingdo radical entre troca
de mercadorias, troca de dadivas e escambo, Kopytoff trata da biografia cultural dos objetos,
defendendo que ha um paralelismo na forma como as sociedades produzem objetos e pessoas.
Debatendo com a economia politica marxista, ambos focalizam a troca como fonte de valor e pensam
apoliticacomo nivel intermediario entre troca e valor.
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flecha; costumam sair em grupos pequenos, a noite, para “fazer espera’, isto €, aguardar
a presa de cima da copa das arvores. O homem faz a coleta de frutos de palmeiras
galgando as arvores com o auxilio de uma tira de envira e cortando os cachos maduros
com facdo.

A “comidadeindio” ou “comidade verdade’, consumida no dia-a-dia, compde
uma cozinha sofisticada, e consiste em diversos tipos de peixe ou carne de caga muito
bem cozidos; essas carnes sd0 consumidas assadas; sob a forma de caldo; sob a forma
de mingau (mujica); ou mogueados, envolvidos em folha de pacova, forma conhecida
regionalmente como “pupecado”, e invariavelmente sdo acompanhadas de farinha de
mandioca.®* Embora o peixe seja 0 alimento cotidiano, a carne de caca é considerada a
comida de indio por exceléncia. Apos trés dias de refeicbes compostas de peixe, é
comum ouvir as pessoas dizerem: “Estamos sem comida, os homens tém que ir cacar”.
A qualidade mais apreciada da carne € sua gordura; os cacadores desprezam presas
muito magras, pois consideram a auséncia de gordura um sinal de doenca. A carne de
caca circula obrigatoriamente no interior da familia extensa e ndo é comercializavel;
grandes quantidades de carne de caca ddo ensegjo a banquetes no saldo, como veremaos.

Os apiakas também consomem frutos silvestres e cultivados, crus e sob aforma
de vinhos, acompanhados de farinha;®* bolos de mandioca, beiju e tapioca; tubérculos e
legumes cozidos e sob a forma de mingau (bebida ndo-fermentada); “chicha’ (bebida
fermentada) de mandioca e milho; mel; cogumelos silvestres; palmito; larvas de
palmeiras; filhotes de marimbondo; a parte posterior da salliva. Os pratos preferidos e
mais raramente consumidos pelos apiakd, verdadeiras iguarias que distinguem sua
“cultura’ daquela dos brancos e de outros povos indigenas (principalmente os kaiabis,
mundurukus e kayapds), sdo a carne de macaco cozida com leite de castanha-do-para e
0 tracgja assado no casco. Os apiakés sdo seletivos em sua dieta; das cerca de 170
espécies conhecidas de aves, 60 de mamiferos e quase 100 de peixes, consomem apenas
as que estdo discriminadas na Tabela 3.1.% Sao também excelentes agricultores, como
comprova a Tabela 3.1. A tabela 3.3 distingue as espécies animais e vegetais em termos

de suacirculagio econdmica®

8 Os apiakés ndo pratican xamanismo alimentar, mas dizem que, quando um tipo de carne
(especialmente jabuti, queixada e macaco) faz mal para uma pessoa, €la deve consumir um pedaco
carbonizado dessa carne, preparado por outra pessoa, como medida profilatica.

8 preparam-se vinhos de acai, bacaba, buriti, murici, pataué e uxi.

8 Quando indagados sobre caga, 0s apiakés mencionam as aves em primeiro lugar, seguidas dos macacos,
grandes mamiferos e pequenos mamiferos.

8 Acrescento que, no Mairowy, todo tipo de alimento passou a ser comerciaizavel em 2008, quando a
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Caca Pesca Coleta

Anta Aracu (5 tipos) Abiu

Arara (azul e vermelha) Barbado Acai

Catete Bodé (3 tipos) Bacaba

Cigana (ave) Chinelo Buriti

Cujubim Cruvina Café-de-macaco
Cutia Curimata Castanha-do-para
Galega (ave) Dourada Gogo-de-cigana
Jacamim Filhote Ing&

Jacu Jandia Juba

Macaco boca d' &gua Jgju Macaranduba
Macaco casemira Lalau (3 tipos) Mangaba
Macaco cuamba (aranhaou Mandi (4 tipos) M&o-de-jabuti

coata) Matrinxa (2 tipos) Mé&o-de-cachorra
Macaco cuxil Pacu (12 tipos) Mesca

Macaco prego Peixe-cachorra Murici

Marreco Pescada Pataua

Mutum (pinimae carijo) Piau Pequi

Nambu Piranha (6 tipos) Pupunha

Paca Sarapo Tapereba

Pato selvagem Surubim (pintado) Tucuma
Queixada Tambaqui Uxi

Tatu (4 tipos)® Traira

Tucano Tucunaré (2 tipos) Mel

Veado (é considerado tabu Filhotes de marimbondo
pelos velhos)

escola estadual comegou a comprar alimentos produzidos na prépria aldeia para a merenda dos alunos.
Existe uma lista de equivaléncias monetarias baseada em pesos e medidas; assim, por exemplo, um
quilo de queixada vale 0 mesmo que um quilo de acatra na cidade de Colider. Embora os indigenas
apreciem o fato de a merenda ser composta por alimentos “culturalmente corretos’, a maior
guantidade de dinheiro disponivel e a concorréncia que se estabeleceu entre as familias geraram um
clima de muita tensdo e maior individualismo na aldeia.

& O tatu-canastra é tabu alimentar: “Se a gente come a carne dele, no outro dia alguém da nossa familia
adoece e morre.”

8 Além da carne desses animais, consomem-se também seus ovos salgados e sob a forma de gemada.
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Tracga e tartaruga
(quelbnios aquaticos) séo
classificados como
“peixes’. A classificacéo
do jabuti

terrestre) é incerta®

(quelénio

Salva (0 modo como este
inseto é obtido consiste

num misto de coleta e

caca)

Tabela 3.1: Principais espécies animais e vegetais utilizadas na alimentagdo

Produtos agricolas

Abacaxi
Abodbora
Amendoim
Banana
Batata-doce
Cau
Cana-de-agucar
Cara

Feijéo

Inga

Maméo
Mandioca amarga
Mandioca doce
Mangarito
Maracuja
Melancia
Milho

Pepino

Timbd

No. de
variedades
1
2
1
6
2
2
2
4
2
1
1
5
2
1
1
1
3
1
2

Tabela 3.2: Principais produtos agricolas
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Vende-se na aldeia (fora Vende-separaforasteiros N&o sevende
do circulo da familia

extensa)

Farinha de mandioca Farinha de mandioca Carne de caga

Tapioca Tapioca Bolos de mandioca e beiju
Peixes Peixes Frutos silvestres (com
Me Me excegdo da castanha)

Patos, galinhas e ovos(com Castanha-do-para Mingaus e chicha
restricoes)®’ Carne de boi Produtos agricolas
Tartaruga Vegetais da horta

Tracga

Tabela 3.3: Alimentos comercializaves e ndo-comercializaveis

*kkhkkkkkk*x

Muitas pessoas recebem salérios pel os empregos na escola e no Posto de Salde
da aldeia, assim como aposentadoria e beneficios do governo federal; parte desse
dinheiro € empregada para adquirir alimentos e objetos industrializados, de uso privado,
na cidade mais proxima; parte é utilizada na aquisicdo e manutencdo dos bens de uso
coletivo da aldeia. Na medida em que se presta a compra de alimentos dentro e fora da
aldeia, o dinheiro desobriga os homens de grande parte das atividades de subsisténcia;
durante o tempo livre, eles fazem politica e festas. Assim, aqueles que recebem dinheiro
mensal mente devem contribuir com alimentos industrializados por ocasido de visitas de
forasteiros (brancos ou indigenas) e de comemoragdes de datas do calendario nacional,
momentos em que se preparam refeicdes extraordinérias, compostas de arroz, feijéo,
macarrdo e suco em po, além de carne de galinha (comida de civilizado ou comida de
luxo) ou algum peixe grande.

Para os apiakas, a hospitalidade € com efeito um valor central narelacdo com
0s outros, brancos e indigenas. Por ocasi@o da recepcdo de visitantes forasteiros, a
beleza e a organizagdo da aldela sdo enfatizadas pel os homens influentes, bem como os
modos civilizados do cacique e de sua esposa. Aos forasteiros, especialmente aos
brancos “amigos’, aliados em potencial, é oferecido tudo o que ha de melhor na aldeia:

durante a refeicdo, pratos, talheres, copos decorados, boa comida (leia-se: comida de

8 Algumas mulheres me disseram que n&o vendem patos, galinhas e seus ovos porque isto atrairia ma
sorte, isto €, a criagdo comegaria a definhar subitamente.
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civilizado), café;, antes ou apos a refeicdo, 0 cacique ou seu substituto passeia com o
visitante pela aldeia, indicando tal ou qual elemento valorizado (arvores frutiferas, casas
bem-construidas, a escola, afarmacia etc.), e pode também leva-lo asuarocga; se avisita
se estender, o anfitrido pode convidar o visitante para um passeio de voadeira pelos
arredores da aldeia. Nessas ocasifes, 0 cacique sempre pergunta ao visitante se esta
gostando da aldeia e quando pretende fazer nova visita, e invariavelmente faz a
comparacao: “Aqui € assim, mas os kaiabis ndo recebem gente de fora desse jeito, ndo.”

Os visitantes podem ser apresentados oficialmente no saldo, para o0 que se
convoca uma reunido, mas normalmente é na casa do cacique que sdo alimentados e
ficam acomodados. As esposas do cacique e dos homens influentes contribuem de
maneira decisiva para 0 bom desempenho da performance dos maridos, é
responsabilidade delas preparar a refeicdo com capricho, deixar a casa apresentavel e
afastar polidamente eventuais “penetras’. Um cacique apiakd mal escondia sua
insatisfacdo com a esposa que ndo dominava a etiqueta civilizada e por vezes “fazia
feio” diante de visitantes brancos, esguecendo-se de por sabdo no jirau para lavar as
maos apos a refeicdo, por exemplo. Possuir e ostentar objetos e alimentos refinados séo
prerrogativas dos homens influentes; embora na maior parte do tempo eles se vistam e
se adimentem da mesma forma que os demais co-residentes, existe a expectativa
generdizada de que o cacique em especia passe uma imagem “civilizada” para os
visitantes. Beneficiando-se desta expectativa, o cacique utiliza objetos e modos
civilizados para obter prestigio dentro e fora da aldela: junto a seus co-residentes, por
certo, mas também junto aos caciques das aldeias vizinhas, com 0s quais sempre se
podem estabel ecer aliangas vantgjosas.

*kkkkkkk*k

As casas dos apiakas contam com um terreiro, que serve de abertura para o
espaco publico, lugar de sociabilidade intensa, onde se pode comer em ocasifes
especials e realizar atividades como conversas informais, sessoes de vinhos de frutas
silvestres, confeccdo de artesanato e cata de piolhos, que é uma das maiores
demonstracdes de cuidado entre os membros da familia extensa.® Belos pés de tucum e

ingj4, nativos ou cultivados, adornam os terreiros, as sementes de seus frutos sdo

8 A familia extensa apiaka ndo é uma categoria residencial fixa. Como veremos adiante, a maioria das
casas abriga familias conjugais na maior parte do tempo, mas a proximidade fisica das casas de
membros de uma familia extensa permite falar em conjuntos residenciais ou clusters.
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utilizadas na fabricagdo de anéis, pulseiras e colares. Ao lado dessas pameiras,
encontram-se pés de limao, tangerina, goiaba, manga, araca, acerola, amora, jabuticaba,
ing4, murici, jenipapo e urucum, que atraem péassaros e criancas.®® Muitas mulheres
possuem canteiros de plantas a guisa de hortas no terreiro, que consistem em uma canoa
velha suspensa por estacas, onde ha cebolinha, pimenta e plantas medicinais,
propriedade que a dona trata com muito zelo. As mulheres também criam patos e
galinhas,®® que andam livremente pelos terreiros das casas, mas que sd0 objeto de
grande atencéo por parte da dona; 0 desaparecimento de um desses animais suscita
animosidade contra as vizinhas ndo diretamente aparentadas. Verduras dos canteiros,
patos, galinhas e seus ovos podem ser vendidos a pessoas que ndo pertencem a familia
extensa da dona, embora a prética sgja bastante recriminada, mas plantas medicinais
jamais sdo vendidas.

A roga, trecho de floresta domesticado, é o reservatério de alimentos vegetais e
de lenha da familia conjugal,** onde os membros de uma mesma familia extensa tém
transito relativamente livre, embora todo vegetal tenha um dono(a), a saber, a pessoa
gue o plantou e cultivou. A derrubada e a queima da area agricultavel sdo atividades que
podem envolver todos os homens da aldeia; ja o cultivo, a manutencdo e a colheita dos
vegetais sdo atividades da familia conjugal, que em geral recebe apoio de membros da
familia extensa.

A casa opde-se tanto a0 saldo, espaco publico e lugar da politica formal (o
aspecto publico/politico do sald@o sera desenvolvido no capitulo 5), quanto a mata e ao
fundo do rio, espagos ndo-humanizados que encerram muitos perigos naturais e
sobrenaturais, como vimos. A beira do rio, no entanto, € um espaco onde se realizam
atividades particulares, embora a interacdo seja intensa; o trecho de rio “socializado”
gue compde a beira propriamente dita coincide com o perimetro formado pelas casas, €
ali que sdo fixadas as tdbuas onde as pessoas de uma mesma familia extensa tomam
banho, manipulam peixes, caca e vegetais — sd0 0s “portos’; nesse lugar, povoado
durante todo o dia, as pessoas pescam, partem e chegam de outros lugares, trazendo
noticias, objetos e por vezes pessoas de fora. Em geral, ndo se vai sozinho para a beira;

formam-se pegquenos grupos de consanguineos ou casais que conferem um traco privado

8 As arvores frutiferas ocorrem em maior quantidade e variedade no Mayrob e no Bom Futuro, aldeias
maiores e mais antigas.

% patos e galinhas s considerados de propriedade individual; por exemplo: um rapaz solteiro pode ser
dono de vérios patos, dos quais sua méae toma conta.

s A lenha também é concebida como produto do trabalho humano, na medida em que resulta da
gueimada realizada para a abertura do rogado e fica armazenada neste espaco domesticado.

132



as atividades que tém lugar ali. Alias, um dos maiores sinais de intimidade entre um
homem e sua esposa € irem para a beira juntos, ja que, em publico, marido e esposa
geralmente evitam um ao outro.

As convengbes sociais garantem alguma privacidade em certas ocasides:
nenhum adulto dirige olhares ou palavras para 0s outros quando, por exemplo, retornam
da beira para suas casas, molhados, carregando por vezes peixes e caca “tratados’.
Porém, todos sabem, normalmente, o que os co-residentes estdo fazendo, onde e com
guem, e é praticamente impossivel cruzar a aldeia sem ser percebido e por vezes
indagado: “Va aonde?’, o que exprime o “carater altamente publico da vida diéaria’
(Gregor 1982: 102). Nesse sentido, 0 saldo e os terreiros so “&reas publicas de alta
visibilidade”, enquanto as casas sa0 as “regides privadas, de recato” (: 60).

Geralmente, durante o crepusculo, criangas e adolescentes tomam conta dos
terreiros e do sal 8o, divertindo-se com brinquedos improvisados e correndo de um lado
para outro, enchendo a atmosfera de alegria, a espera do ronco do gerador de energia
gue permitira o prolongamento do tempo de lazer até perto das 22h. Quando ha diesel
para 0 gerador, as pessoas aglomeram-se no sal&o ou na sala das casas que possuem
aparelho de TV para assistir ao jornal e a novela das oito. Os apiakas demonstram
grande curiosidade pelo modo de vida urbano exibido nas novelas, e chegam a adotar
algumas expressoes verbais e gestuals, embora 0 comportamento amoroso dos brancos
Ihes cause certa repulsa; as musicas que se ouve na TV sdo rapidamente memorizadas e
passam a ser cantadas no dia-a-dia, até mesmo pelas criancas menores. Criangas,
adultos e velhos sdo f&s incondicionais do desenho do Pica-Pau, 0 que sugere uma
identificagdo com a premissa de que a astlicia € a arma dos mais fracos.

O crepusculo também é a hora das visitas formais; depois de cumprirem a
maior parte das atividades domeésticas, as mulheres, acompanhadas pelo marido e/ou
filhos pequenos, perfumadas e arrumadas, vao visitar suas méaes, irmas, cunhadas ou
comadres; este € 0 momento das conversas descontraidas, que tém lugar dentro de casa
ou no terreiro, acompanhadas por café ou por um convite para jantar, se ha fartura. De
outro modo, quando falta o diesel, os mais velhos apressam-se em colocar as criancas
pequenas para dentro de casa, temendo o atague de ongas e de espiritos malignos;* os
adultos da familia extensa relinem-se na casa (ou, quando a noite esta agradavel, no

terreiro) de um de seus membros e as conversas sao mantidas até altas horas, regadas a

92 Os teneteharas também ameacam os filhos desobedientes com a figura dos azang (espiritos) (Wagley &
Galvao 1961: 83).
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café e eventuais guloseimas servidas pela dona da casa. Em geral sdo os homens que
falam, e os mais velhos podem contar histérias sobre o passado ou sobre “pessoas que
viram bicho” (ver adiante) sem ser interrompidos.

A mulher mais velha do Mairowy (no. 37 no Diagrama 3.1) demonstrava
grande preocupagdo quando Seus netos pequenos recusavam-se a ir para casa a noite,
preferindo correr por entre as casas, enquanto o gerador estava ligado. Ela costumava
bradar: “Vai pra casa, menino! Sai do escuro! Ajang vai te pegar, tem bicho feio por
ail” Uma histéria sobre o cancé (Cyanocorax cyanopogon), passaro onivoro,” fala da
guerra que alguns animais travam contra os humanos:

O pessoal da aldeia chegou perto de um corrego, um falou: “Olha,
aqueles indios queriam fazer guerra conosco, mas papai cortou a corda do arco
deles, sendo eles teriam nos matado.” Anoiteceram nessa adeia, um falou:
“Mulher, n6s vamos fazer um jirau.” Ela estava gestante do indio e o indio ia
levéla para a ddeia; ele ndo tinha o que fazer, degolou a filha dele, a mocinha.
Ai o dono da filha falou: “Cadé minha filha, a mocinha ndo levanta?’ Ai foram
fazer o mingau deles, a chicha deles — olha como estava de sangue! “Agora
vocés vao pagar.” Eles tinham levado a cabega da irma dele. O irméo dela
chorava. O homem faou: “Cacique, nés vamos naquela aldeia. Eles tém que
pagar essa morte.” Chegaram |4, estava a mulher com uma banda na panela de
barro, o caldo estava amarelinho, estavam cozinhando a mocinha pra comer.
Eles pensavam que era pessoal deles que estava tomando conta da panela, mas
se enganaram. “Eles pensam que vao dancar com a cabega da minha irma, mas
nao vao, n0s vamos acabar com eles.” Anoiteceu, e 0s guerreiros esperando. “Eu
tenho que levar um, mataram minhairma.” Quando afesta estava boa, atacaram.
Quando eles foram pegar os arcos deles, cadé? As cordas estavam todas
cortadas. De manh@, ele pegou o pedaco da carne da irma dele, pegou a cabega
dela, colocou na pira e trouxe para a aldeia. “Agora esta pago.” Na outra noite,
outro de novo, 0s cancas, parecia uma peste. “Que negécio € esse? NOs
acabamos com 0 cara, agora tem outro!” Ninguém quis mexer com ele. De vez
em quando, ele passava na porta do pessoa. Ele foi certo onde estava a menina.
Ai amarraram o0 camarada, bem amarrado no esteio, mas ndo deu jeito. Ele
olhava para o pessoal, com os olhos pequenos. “E um bicho”, o pessoa dizia. O
pai da menina estava bravo: “N6s vamos matar esse peste!” O bicho criou perna,
asa, tudo: canca. Esse camarada mesmo, querendo levar a menina. Cantou: “Eu
vim aqui na aldeia de vocés, espantar a filha de vocés.” Ai um canca faou:
“Vamos embora. NGs vamos pegar peixe la em cima.” Foram embora. Por isso
eu digo para esses meninos ndo irem longe, tem muito bicho feio por ai.

Observa-se agui um procedimento de evocar condutas adequadas em relacéo a
lugares andlogo a forma como os apaches empregam os topdnimos, atribuindo-lhes um

valor moral e pedagodgico; para os apaches, o discurso centrado em topdnimos consiste

num género discursivo refinado, embebido de saber social, que explicita a premissa de

% Os péssaros s3 muito importantes na cultura apiakd; embora os indigenas conhecam uma variedade
enorme deles, utilizam apenas algumas espécies na alimentacdo e na confecgdo de artefatos.

134



gue ndo existem eventos descolados de lugares (Basso 1996: 107ss). Este € um
procedimento simbdlico comum ao pensamento mitico, 0 qual, de acordo com M.
Leenhardt, € articulado por uma “paisagem socio-mitica’ (apud Clifford 1986: 7).
Leenhardt utiliza a expressdo “mito vivido” para se referir aum modo de conhecimento
em que o espaco assume uma densidade inacessivel a qualquer mapa, uma sobreposi cao
de realidades culturais, sociais, ecoldgicas e cosmolégicas: “A pessoa ‘vive' uma série
descontinua de tempos e espacos soci 0-miticos — menos como um ser distinto que como
um conjunto de relagbes’ (: ibidem). N&o apenas animais e seres sobrenaturais
amedrontam os apiakas,; os mais velhos temem igual mente atagues de indios bravos, e
frequentemente se lembram de fugas de ataques de rikbaktsas ocorridas nos anos 1950
na regido do Pontal. Neste sentido, as adeias contemporaneas sdo concebidas como o0s
Unicos lugares seguros para os apiakas, inseridas como estédo numa paisagem cultural e
historicamente densa.

A respeito das visitas formais, é importante dizer que constituem uma espécie
de termdmetro do prestigio de uma casa. Normalmente, a casa do cacique € a mais
frequentada, ndo apenas por homens influentes, suas esposas e filhos, que aparecem
para discutir assuntos de interesse coletivo durante o café da manha ou o jantar, mas
também por qualquer morador que precise de uma informag&o, um conselho, um favor
ou um pouco de aglcar. Presenciei ocasides em que a cacica se via atribulada para
providenciar café e biscoitos para mais de 15 pessoas que se amontoavam em sua
cozinha, engajadas numa conversa animada com o cacique. Por outro lado, as pessoas
comuns quase ndo recebem visitas formais, chegando a evita-las explicitamente, porque
ficariam bastante constrangidas em receber um forasteiro quando ndo tém sequer café
para servir. Alimentos rotineiros, como caldo de peixe e farinha, definitivamente ndo
sdo dotados do mesmo valor socia que alimentos industrializados ou cagas nobres, cuja
existéncia numa casa € motivo legitimo para suscitar visitas formais de parentes
distantes e compadres.

Ja as visitas fortuitas de pessoas de fora da familia extensa podem ocorrer a
qgualquer hora do dia, e em gera destinam-se a obter noticias, a fazer fofoca ou a
fiscalizar os alimentos e objetos da dona da casa. Assim, por exemplo, no caminho para
aroca, uma mulher gue ndo integra a familia extensa da cacica aproveita a porta aberta
e entra para tomar um café, avistando um jogo de copos novos; mulher conta a
novidade a suas irmas, filhas, cunhadas e comadres e a0 seu marido. Em poucas horas
ou dentro de alguns dias, 0 marido repassa a informagdo para seus irmaos, compadres e
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filhos do sexo masculino, e a aldeia toda pode especular a respeito da origem do
dinheiro com que os copos foram comprados.

A cozinha comunitéria e a casa de forno comunitéria sdo dois espacos de
interacB0 mais ou menos intensa, onde se processam alimentos de origem vegeta e
industrializados. A casa de forno fica na margem do rio® e consiste numa estrutura
aberta, coberta com palha de babacu, que protege um tacho de cobre sobre um forno de
barro, além de uma prensa e de um ralador mecanico. O forno é de propriedade da
comunidade, e é utilizado em sistema de rodizio pelas diversas familias extensas.
Quando vao preparar farinha, as mulheres levam suas préprias bacias de aluminio,
peneira e abano de fibra vegetal, além de um remo de propriedade de um homem da
familia extensa, que faz as vezes de pa.

Embora a casa de forno sgja um espaco mais feminino que masculino, 0s
homens apiakas orgulham-se de auxiliar suas esposas na producdo de farinha,
encarregando-se de partir lenha, carregar agua, serrar a mandioca e especia mente torrar
afarinha, atarefa considerada mais penosa. Em tese qualquer pessoa pode se aproximar
da casa de forno onde as pessoas de outra familia extensa estiverem trabalhando, mas
raramente alguém o faz, pois sua simples presenca ali engendraria a obrigacéo de dadiva
de farinha. As varias etapas de fabricagdo da farinha fazem com que, enquanto uma
familia tem mandioca n’ agua ou na prensa, outra esteja torrando sua farinha; assim, é
comum ver as pessoas que estéo aguardando para utilizar o forno ajudarem aquelas que
estdo torrando sua farinha, ou simplesmente conversando e tomando café ali, “para o
servico acabar mais rapido”.

Com efeito, a fabricacdo da farinha de mandioca puba é a atividade mais
penosa e que consome mais tempo, especiadmente para as mulheres. Quando a
mandioca brava esta madura, o0s casais a colhem e a depositam numa canoa ou voadeira
na beira, onde ela fica submersa por trés ou quatro dias, para “pubar”. Em seguida, o
casal leva a mandioca para a casa de forno, onde ela sera descascada, sendo que a massa
assim obtida é colocada num cocho; a massa é entdo depositada na prensa mecanica
vertical, pararetirar o acido prussico, que € descartado. Apds um dia na prensa, a massa
€ peneirada; depois de seca, ela € enfim torrada. Os apiakas apreciam a farinha “de
mistura’, gue consiste na farinha puba misturada com a farinha seca, cujo preparo

substitui afase da puba pelo processo de ralar a mandioca no caititu (ralador mecanico),

% Apenas 0 Mayrob conta com mais de uma casa de forno da comunidade. No Mairowy, além da casa de
forno comunitéria, hd uma casa de forno particular, utilizada por duas familias conjugais vizinhas.
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as demais fases sendo idénticas a da farinha puba. Em geral, uma familia conjugdl,
auxiliada por membros da familia extensa, prepara seis latas de 18 litros por vez,
producdo que dificilmente dura mais de um més, visto que é distribuida entre outros
membros da familia extensa

Além da farinha, as mulheres preparam na casa de forno: i) a tapioca, uma
farinha branca, de gréos grandes, produzida a partir do polvilho da mandioca ralada que
se decanta na dgua em gque a massa foi lavada, ii) o bolo de mandioca com castanha
assado em folha de pacova e iii) a orelha-de-pau, uma espécie de bolacha fina, dura e
crocante, feita de mandioca e castanha.*® Se a produc&o da farinha e da tapioca requer a
gjuda dos homens, que se encarregam da torra, 0 preparo do bolo e da orelha-de-pau €
tarefa exclusivamente feminina e agrega as mulheres da familia extensa na casa de
forno; a producéo de diversos tipos de mingaus é igualmente tarefa exclusivamente
feminina, a qual tem lugar, entretanto, na cozinha da casa da mulher mais velha®
Enquanto a farinha e a tapioca séo comercializaveis, seria ssmplesmente ridiculo vender
um bolo de mandioca, uma orel ha-de-pau ou uma cuia de mingau.

A cozinha comunit&ria € uma estrutura fechada, de planta retangular,
semelhante as demais casas, que conta com um jirau e um fogéo a lenha, onde ficam
armazenados os alimentos industrializados (arroz, feijdo, sal, agUcar, dleo, café,
biscoitos etc.) que compdem a merenda escolar, fornecida pela Secretaria de Educacéo.
Na cozinha comunitéria, as cozinheiras voluntérias, mulheres influentes, que ndo
recebem remuneracdo pela tarefa, preparam grandes refeicdes para eventos
comunitarios. Apenas os homens influentes adentram a cozinha comunitéria quando as
mulheres estéo preparando a refeicdo especial; qualquer outra pessoa que entrasse e ndo
trabalhasse seria acusada de comportamento improprio. Mais recentemente, as
merendeiras contratadas pela escola preparam ai as refeigdes para os aunos, quando ha

alimento.

% Algumas mulheres mundurukus preparam beijus de mandioca em casa.

% Os mais velhos recordam-se dos mingaus de manicuera (uma variedade de mandioca) com milho, de
crueiro (grumos da mandioca que foi peneirada), de milho verde com banana grande, de mangarito, de
massa de mandioca lavada com castanha-do-parg, de card com mel de urugu, fabricados em grande
quantidade e consumidos em festas. Diferente da chicha, o mingau € levado ao fogo.
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3.2- Alimentando relacdes

E possivel identificar trés formas alimentares bésicas na vida social apiaké a
alimentacdo cotidiana, que implica a familia conjugal e, em menor medida, a familia
extensa, 0 resguardo de parto, que concerne especialmente a familia conjugal; e os
banquetes festivos, que envolvem idealmente todas as familias extensas.’” Os banquetes
festivos, por sua vez, subdividem-se em trés modalidades:. a) festas de dadiva sem data
preestabelecida, b) festas em datas comemorativas do calend&rio naciona,
designadamente: dia do indio, Pascoa, dia das mées, festa junina ou dia de Sdo Jodo, dia
dos pais, dia das criangas e Natal e c) festas de branco, que podem ou n&o ter lugar em
datas comemorativas do calendario nacional.® As duas primeiras modalidade de festa
relinem apenas os moradores da aldeia, enquanto a terceira conta com a participacdo de
kaiabis e mundurukus de aldeias vizinhas e de brancos regionais aliados. Ve amos.

No saldo, durante o verdo, estacdo caracterizada pela fartura aimentar,
ocorrem frequentemente o que chamo de festas de dadiva, sessfes diurnas ou noturnas
de vinho de acai, buriti ou pataua promovidas por uma mulher — em geral, a esposa de
um homem influente — que preparou bebida em grande quantidade com apoio das
mulheres de sua familia extensa, em sua prépria casa ou na cozinha comunitéria. Nessas
ocasifes, alguém toca o0 sino do saldo a pedido desta mulher e todos os moradores se
dirigem ao saldo, munidos de copos, canecdes e colheres, quem tiver bastante farinha e
aclcar em casa leva uma grande por¢do para o saldo, para partilhar com os demais.
Como todos sabem quando um grupo de pessoas sai para coletar frutos na mata, a
informacdo sobre uma quantidade abundante de frutos trazida pelos coletores é
condicdo suficiente para haver sessdo de vinho no sal&o, de modo que todas as casas
ficam aaguardar apenas o convite formal, por meio do soar do sino.

As enormes panelas de aluminio contendo bebida, ao lado de cuias e panelas
com farinha e agUcar, sdo colocadas sobre uma mesa no meio do saldo; comumente € a
pessoa de status mais elevado que diz a frase solene: “Tem vinho!”, em resposta ao que
as mulheres servem a si, a seus filhos e maridos. Ap6s uma primeira rodada mais

contida, cada qual passa a se servir a vontade, com voracidade, até se esvaziarem

" O termo em inglés feeding captura de modo mais adequado o processo de construgdo de relagdes
sociais por meio da agdo de alimentar alguém.

% As festas por ocasifo de aniversario, casamento e batismo s30 muito raras para constituir uma
modalidade a parte; nelas sdo convidados apenas os membros da familia extensa, compadres e aiados
politicos, para uma refeicdo de carne de galinha ou pato e alimentos industrializados, que ocorre no
interior da casa do homenageado e normalmente suscita comentarios sobre a falta de generosidade da
familia conjugal.
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completamente as panelas. Geralmente os muitos litros de bebida acabam em aguns
minutos de uma reunido que transcorre praticamente em siléncio. Criangas ou mogas
podem levar um canecdo de bebida para os parentes que ndo foram até o saldo. Apos a
sessdo, todos retomam sua rotina normal mente.

O vinho de frutas € um dos poucos alimentos que se prestam a partilha no
saldo, atualmente. Os apiaka do Mayrob lembram com nostalgia o tempo em gue o
finado cacique André Morima (no. 16 no Diagrama 3.1) coordenava cacadas coletivas e
a posterior distribuicdo equitativa da carne obtida, bem como animadas sessbes
coletivas para consumo de mingaus e chicha: “Quando a mulherada ia fazer bolo de
mandioca ou tapioca, todo o mundo na aldeia ganhava um pouco. Era sO ir a casa de
forno para pegar sua parte. Ninguém deixava de comer. Agora ndo, € muita gente,
aumentou muito; se for fazer bolo para todo 0 mundo, tem que passar a vida inteira
fazendo bolo”, comentou certa vez uma mulher jovem da parentela Morima. Suponho
gue a ideia de que todo o mundo recebia seu quinhdo explicita uma nostalgia da
coincidéncia entre parentela e aldeia, devendo-se ao fato de que, nos anos 1980, quando
o finado André era cacique, a adeia era composta apenas por familias extensas do
subgrupo Morim4, o alimento em geral percorrendo entdo, como hoje, os caminhos do
parentesco. Se a partilha da comida ja ndo € universal, tudo indica que é porque o
universo aldedo se ampliou, passando a incorporar pessoas pertencentes a outras
parentelas e etnias.

Além dos vinhos, pode haver refeicbes coletivas extraordindrias no saldo
guando um grupo de homens traz grande quantidade de carne de queixada, de tracajas
ou de peixes grandes (como o tucunaré) para a adeia e, smultaneamente, as casas
possuem alimentos industrializados (arroz, feijéo e macarréo) e farinha suficientes para
se realizar uma refeicéo coletiva. Quando os homens regressam da cagada ou pescaria,
alguém que se encontra na beira (e sempre ha alguém na beira) se encarrega de
transmitir pela aldeia a informagdo sobre a quantidade de alimento trazido. Logo
agumas mulheres se dirigem para a bera, enquanto os homens vao se banhar,
normal mente depois de terem retirado a pele e dividido o animal em quartos (quando se
trata de caca grande, como anta ou queixada). As mulheres entéo se incumbem de tratar
a caga ou 0s peixes e depois seguem para a cozinha comunitéria, onde irdo preparar a
refeicdo. Cada casa contribui com um pacote de macarréo ou de arroz, um litro de 6leo,
alguns litros de farinha ou um quilo de sal. As mulheres levam as panelas para o sal&o.
Quando o sino toca, todos os moradores se dirigem para |4, levando pratos e colheres.
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Novamente, os alimentos s80 postos sobre uma mesa que ocupa posi¢ao de destaque e
as mulheres tomam a dianteira na tarefa de servir os demais. Estas refeicdes, que néo
chegam a ocorrer uma vez por més na estacdo seca, tendem a ser mais animadas e
demoradas que as sessdes de vinho.

Nas celebragdes de datas comemorativas do calendario nacional, o banquete
gue tem lugar no sal@o deve contar com animais de criagéo (patos e galinhas) cozidos e
arroz, feijéo, macarrdo e suco industrializado ou refrigerante. O objetivo dessas festas,
gue em geral contam com ribeirinhos e moradores de aldeias vizinhas, € homenagear
uma categoria de pessoa em particular: maes, pais, filhos, indios. As festas realmente
boas sdo aquelas em que, além dessa refeicdo, que pode ser aimogo ou jantar, ha
também café da manha especial, em que se servem café, biscoitos, bolo de mandioca e
até mesmo bolo de farinha de trigo, p&o e refrigerante.*® Esses produtos sdo comprados
com parte do salario dos empregados da escola e do posto de salide. Nestas ocasides, as
mulheres influentes tomam a frente e organizam filas para distribuir os alimentos, de
modo a conter o tumulto e a avidez exacerbada, semelhantes a descricdo de Viveiros de
Castro sobre os banquetes coletivos arawetés, gue ele define como “uma modalidade de
“relacdo jocosa’, uma estrutura cerimonial de hospitalidade”, onde a violénciarevela e
oculta a reciprocidade (Viveiros de Castro 1986: 292).'® Os alimentos exégenos
parecem sublinhar a assimetria social, numa situacdo em que os assalariados oferecem
alimentos extraordinarios para o conjunto da comunidade.

No entanto, tais banquetes contribuem para intensificar os lagos de
solidariedade entre co-residentes no interior da aldeia; eles séo pensados como uma
forma de “sociabilidade controlada’ que visa infundir nas pessoas as virtudes sociais
necessarias ao bem-viver, de modo semelhante ao que ocorre entre os yaneshas do Peru
(Santos-Granero 2000: 271). E digno de nota que os alimentos que engendram refei cdes
coletivas no saléo sgam provenientes da coleta, da caca e da compra (além da pesca e
dos animais de criagdo, em menor medida), quando se sabe que é um produto agricola
(o milho ou a mandioca fermentada) — portanto um alimento cultivado no espago
domesticado que é aroca— 0 eixo do principal ritual praticado por diversos povos tupis,
a cauinagem, que também antecedia os ritos antropofégicos entre os antigos

tupinambés.

% Na festa do dia das criancas que presenciei no Mayrob, houve ainda distribuicdo de balas e pirulitos.
100 A voracidade e o tumulto que caracterizam as refeices no saldo contrastam vivamente com as
refei¢cBes cotidianas em contexto doméstico, quando as pessoas mostram grande polidez.
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E. Viveiros de Castro fala da cauinagem araweté como cerimonia de guerra, na
medida em que é precedida por uma excursdo de caca liderada pelo matador-cantador,
uma posi¢do altamente ambigua (Viveiros de Castro 1986: 350). T. Stolze Lima (1986,
1995) analisou a cauinagem juruna do ponto de vista da teoria lévi-straussiana da
alianca, demonstrando que o cauim € uma contraprestacdo alimentar de uma prestacéo
matrimonial (1986: 32), e que os homens embriagados vivenciam o antagonismo
derivado do carater desigual de toda troca matrimonia (a irmé doada nunca é igua a
esposa recebida...) (: 169); o consumo contemporéneo da bebida fermentada é o ponto
alto da sociabilidade dos jurunas, fornecendo ocasido para pensar (e agir) sobre a
relacdo de afinidade, bem como para rememorar 0 passado de guerras, captura de
inimigos e antropofagia. Entre os parakanas, o cauim deve tornar os homens cagadores
ageis e vorazes (Fausto 2005: 399). Nas sociedades araweté, juruna e parakand, a
posicéo de matador é especialmente valorizada, assim como o era entre os apiakas no
seculo XIX. De sua parte, 0s guarani-kaiovas transformaram radicalmente a fungdo do
cauim, utilizando-o em rituais como o “batismo do milho”, que tém por finalidade
tornar as pessoas leves, pacificas, e aproximé-las das divindades (: ibidem).

Ora, hoje os apiakas quase ndo preparam cauim (ou chicha, como preferem
dizer), bebida que consumiam diariamente e ofereciam aos visitantes no século XIX
(Castro & Franca 1868: 112; Guimaraes 1865: 311), e as poucas refeicdes comunitarias
gue organizam dificilmente podem ser vistas como festivais relacionados a guerra, a
antropofagia ou a ascese. Todavia, a comensalidade, valor celebrado nos banguetes
festivos antigos e contemporaneos, também comporta um elemento de ateridade, que
pode ser mais bem divisado quando se leva em conta um outro tipo de festa realizada
pelos apiakas, as “festas de branco”, que reservam lugar para 0s excessos coibidos no
dia-a-dia. Ou sgja, a funcdo socia das festas permanece a mesma: 0 consumo coletivo
de um objeto exdgeno, transformado dentro da aldeia, intensifica 0 senso de
coletividade e reafirma o prestigio dos organizadores (homens influentes).

As festas de branco, ocasifes em que se imita o estilo de vida dos brancos
urbanos, sdo eventos raros, em que os apiakas vestem suas melhores roupas, exibem
comportamento contido, modos civilizados (como comer de garfo e faca) e dancam
forré no saldo. Presenciel uma unica festa de branco no Mayrob, para comemorar o dia
dos pais, embora ela tenha ocorrido trés semanas depois da data oficial. A festa contou
com a presenga de um cantor profissional, aclamado na cidade de Juara, e distinguiu-se
por uma inovagdo, de resto bastante criticada: a venda de cerveja e de churrasco de
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carne de boi.*™ A festa foi organizada pela associacdo indigena, entidade paraa qual o
(pequeno) lucro da festa foi revertido. Apesar do cartaz de “N&o vendemos fiado”,
afixado no saldo, vendeu-se muito fiado e, devido as inUmeras criticas que receberam,
posteriormente os organizadores acabaram por desistir de cobrar as dividas. As pessoas
gue podiam pagar pela comida e pela bebida eram os funcionarios da escola; os demais
consumiram muito pouco ou gquase nada.

Os kaiabis e mundurukus das adeias vizinhas reclamaram bastante, pois
evidentemente ndo levavam dinheiro, mas nem por isso deixaram de comer e beber:
ocorre que conseguiram constranger os anfitribes a demonstrarem generosidade, e
puderam comprar fiado. Os didlogos diante do “caixa’ forneciam um espetéaculo a parte;
homens ja um tanto embriagados apelavam para uma relagdo de parentesco ou de
compadrio para forcar os companheiros a lhes pagar mais uma cerveja; no entanto, as
“vitimas’ preferidas eram os ndo-indigenas, profissionais de salide e convidados de
Juara que ficaram exasperados com a situacdo. Houve concurso de danca e sorteio de
brindes, todos vencidos pelos apiakas, ndo sem alguma ajuda dos organizadores da
festa, 0 que despertou entre os kaiabis e mundurukus comentarios sobre a
(im)parcialidade dos jurados.

O cantor, que iniciara 0 show por volta das 21h do sdbado, fez uma pausa as 7h
da manha do dia seguinte, sob protestos. Durante a manha do domingo, diversas pessoas
se divertiam no sal@o ao som de CDs, queixando-se de que “ o cantor ndo era de nada’.
Houve torneio de futebol ,*% dividido em masculino e feminino, sendo que os homens
apiakés demonstraram enorme insatisfagéo ao entregar o troféu de campe&o aos kaiabis;
alguns apiakés, mais exaltados, quase partiram para as vias de fato. Durante os dois dias
de festa, os homens influentes apiakas serviam-se do microfone no palco para enaltecer
a comunidade diante dos forasteiros e pedir para que os companheiros ndo fizessem
nenhuma besteira, apenas se divertissem, de modo a aplacar os animos, acirrados pela
presenca dos kaiabis e mundurukus. Ocorre que, dias antes da festa, circulava o boato
de que os kaiabis iriam fechar a estrada que da acesso ao Mayrob, para impedir que o

cantor e os convidados de Juara chegassem a adeia; além disso, alguns mundurukus

191 O boi foi comprado numa fazenda vizinha especial mente para esse fim. N&o acredito que carne de caca
pudesse ter sido vendida.

102 £ comum moradores de aldeias vizinhas reunirem-se para jogar futebol nos fins-de-semana. A visita
dos jogadores e seus acompanhantes a uma adeia apiaka sempre enseja algum nivel de tensdo, mas
também € uma oportunidade para troca de informacfes entre aldeias. Se um jogo ocorreu numa aldeia
apiaka, o proximo serd na aldeia dos visitantes. Mulheres jovens também jogam futebol, mas é raro
gue vigjem parajogar em outras aldeias.
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influentes da Aldeia Nova n&o compareceram, o que foi interpretado como afronta pelos
organizadores.

A tarde, o cantor deu continuidade ao show, encerrado por volta das 18h, mas
ai o descontentamento daqueles que ndo haviam participado da festa ja se somava a
exaltacdo dos embriagados, minando o clima de euforia. V&ios homens ainda
permaneceram no saldo durante a madrugada, bebendo de graca. Na mesma noite,
houve uma briga envolvendo um ribeirinho apiaka e uma mulher de uma familia apiaka

103 Nos

marginalizada na aldeia, desencadeada por uma proposta de casamento recusada.
dias que se seguiram a festa, as conversas foram dominadas por comentarios em tom de
reprovacdo e desapontamento; a festa fora um fiasco, afinal, vender comida para os
parentes € algo que os apiakas ndo toleram. Pois, se se comprazem em exibir uma
aparéncia civilizada, dancando forr6 de modo respeitoso e jogando partidas de futebol
bem organizadas, os apiakéas recusam contudo o individualismo que caracteriza o modo
de vida dos brancos que vivem na cidade: transformar comida em mercadoria, assim
abertamente, no sal@o, € a negagdo mais contundente da logica da dadiva, cujo ideal
sustenta a organizacdo comunitéria, um empreendimento que pde em destaque a posi¢cao
de alteridade geramente ocupada por homens influentes.

Aqui, ndo se trata portanto de devorar inimigos capturados fora ou de voltar-se
para o plano exterior da divindade, mas sim de fitar uma potencialidade simbdlica e
sociolégica que esta no amago da comunidade que se apresenta ambiguamente como
civilizada: o risco de virar branco. Ha que notar, contudo, a exterioridade do modelo
imitado (brancos urbanos, individualistas, que estabelecem relagbes por meio do
dinheiro), o que evoca a tese de Viveiros de Castro (1986: 390) sobre o fundamento da
sociedade tupi-guarani lhe ser exterior no tempo e no espaco, bem como exprime a
ambivaléncia do Outro, desgado na mesma medida em que temido. No caso das festas
de branco, os apiakas parecem incorporar momentaneamente o estilo de vida civilizado
pleno, identificado aos brancos urbanos, além disso, pretendem também justificar as
escolhas residenciais e celebrar a unidade alded frente aos vizinhos (indigenas e
brancos). Pode-se dizer, ademais, que as festas de branco fornecem o contexto ritual
para se virar bicho de modo controlado, o que significa propor que, em tais festas, que
se opdem simbolicamente as acles cotidianas de aparentamento, os apiakds se

metamorfoselam (viram brancos) de modo assumidamente incompl eto.

103 Os apiakas, geralmente muito calmos e auto-contidos, tornam-se algo agressivos quando tomam
bebida alcodlicana aldeia.
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O valor da comensalidade para a producdo da pessoa, do parentesco e da
socialidade na Amazoénia indigena foi ressaltado por diversos antropologos (Gow 1991,
Overing & Passes 2000; Vilaga 1992). Numa tentativa de articular comensalidade
(associada a caca e ao interior) e antropofagia (associada a guerra e ao exterior) como
diferentes modalidades de constituicéo da identidade e da diferenca, C. Fausto (2002)
efetuou a distingdo entre o consumo do outro enquanto pessoa (sujeito) e o consumo do
outro enquanto comida (objeto), inspirado na andlise de M. Strathern sobre a
partibilidade da pessoa melanésia. De acordo com o autor, deixar de comer como e com
alguém é recusar 0 aparentamento, tal recusa equivalendo a se colocar na posi¢céo de
inimigo. Nesse sentido, o0 parentesco surge como a questdo ética central na Amazénia e
predomina sobre a relacéo entre humanos e animais — categorias que ndo sao separadas
por uma barreira ontol 6gica.'®

Embora a socialidade apiakd ndo permita endossar automaticamente a
proposicdo de que a Unica posicao alternativa ao parente é a de inimigo,’® eu gostaria
de reter da discussdo realizada por Fausto o carater transformacional tanto do fogo de
cozinha quanto dos ritos antropofagicos, que visam tornar o animal, 0 inimigo ou o
parente morto em outra coisa. Consumir coletivamente um signo de ateridade
dessubjetivado é uma das formas mais eficientes de transformar pessoas em parentes
(Fausto 2002: 15), especiamente quando se trata de coletivos compostos por pessoas de
origens distintas. Assim, se elementos exteriores s80 necessarios para construir a
comunidade como o universo da consanguinidade, marcando sua diferenca em relagéo
aos “de fora’, € preciso contudo tomar cuidado para que as relagdes que constituem
esses objetos “fora’ ndo se tornem o modelo “ dentro”.

Digo isto porque os alimentos industrializados que figuram em algumas
refeicOes coletivas em datas comemorativas nacionais séo comprados com “dinheiro da
comunidade” (fundo composto por parte do rendimento das pessoas assalariadas, ponto
gue sera desenvolvido no capitulo 5) e distribuidos a todos os moradores da aldeia, que
os consomem sob a forma de banquete. Nesse sentido, pode-se dizer que o dinheiro é
digerido como dadiva, pois a relacdo de compra é transformada em relacéo de dadiva e
os alimentos cumprem sua funcdo de combustivel da socialidade alded. Ainda que os

apiakas ndo vejam problema em se vestir e se comportar como branco nas festas de

104 A andlise do simbolismo e das préticas de caca e pesca entre os apiakés ndo ser4 empreendida nesta
tese.

1% Tenho em mente o fato de que, para os apiakas, forasteiros ndo sdo primeiramente inimigos, mas
potencia mente conjuges e parceiros politicos e econdmicos valorizados.
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branco, o que ndo admitem é adotar a socialidade do branco, isto &, vender comida e
bebida para os co-residentes, comer e beber “individualmente”, na medida em que so
come/bebe quem dispde de dinheiro. Aquilo que a festa fracassada demonstra, portanto,
€ 0 desgo dos apiakas por certos objetos exdgenos, embora recusem a forma das
relacdes que os produzem. Tais objetos interessam, assim, apenas na medida em que sua
dimensdo diferencia serve ao incremento da socialidade alded. Temos que, se o veiculo
de agquisicdo é “branco”, seu consumo € plenamente apiaka, uma vez que os objetos séo
domesticados pelo principio da comunalidade.

Bem, as refeicdes coletivas de carater festivo sdo um dos principais elementos
de civilizac8o exibidos pelos apiakds, na medida em que singularizam os apiaka
mansos, gque assim se distinguem tanto dos brancos, que n&o costumam dar comida (em
vez disso, eles a vendem), como dos “parentes bravos’ no Pontal, que ndo
desenvolveram uma vida comunitaria. O grau de civilizagdo a que aludem os apiakas
consiste no tipo de acesso que se tem aos elementos materiais e imateriais do mundo
civilizado, que denota estilos de vida diferenciados; isto remete a um gradiente de
civilizacdo em que os apiakas misturados, que vivem atualmente em comunidade,
ocupam posicao intermedidaria em relagcdo aos brancos, dispostos no polo mais
civilizado, e aos indios bravos, dispostos no p6lo menos civilizado.

Com €feito, a grande diferenca entre os apiakas que vivem em comunidade e
0s parentes “isolados’ € o acesso regular — e o conhecimento do modo como utilizar —a
mercadorias, a0 dinheiro, aos medicamentos e aos sacramentos catolicos, além da
intimidade com a lingua portuguesa e a escrita. Mas, aém do smples acesso a
elementos do mundo civilizado, os apiakéas valorizam a forma como tais elementos sdo
apropriados; assim, enquanto os brancos compram objetos industrializados e os
consomem individualmente, os indios mansos os partilham (sobretudo os alimentos),
isto €, consomem-nos coletivamente, de acordo com a ética da generosidade que rege a
vida comunitaria.

Sobre a questdo da relagdo dos povos indigenas com a economia de mercado,
gostaria de mencionar a minuciosa etnografia do consumo xikrin (povo jé) realizada por
C. Gordon (2006). Este autor afirma que, no contexto em que os indios recebem ha
aguns anos volumosas quantias em dinheiro de uma empresa mineradora que se
estabel eceu nas imediacdes de seu territorio, o dinheiro é concebido como um signo de
relacdo com o Outro, e ndo como esséncia da coisa a ser possuida (Gordon 2006: 279).
Apbs descrever e analisar as edtratégias Xikrins para obter mais dinheiro e,
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consequentemente, mais objetos industrializados, bem como os intrincados caminhos
percorridos por tais objetos no interior do sistema de parentesco, 0 autor permanece sem
resposta para o paradoxo entre o “consumo inflacionario” controlado pelos chefes e a
l6gica da dadiva, admitindo (sem, no entanto, explorar a fundo as consegquéncias
tedricas dai decorrentes) que:

talvez ndo segja vidvel para os chefes — obviamente, em certo limite —
realizar esse ideal de “pagamento” xikrin (“a comunidade como um todo, para
todo mundo, o tempo todo”) sob o risco de verem dissolvidos (‘comunizados ao
limite") os indices de sua diferenca. O risco inverso, porém, é o esticamento
ilimitado dessa disténcia até a esgarcadura, que pode levar a indesegjavel ruptura
das relagtes, e ab desmembramento da comunidade; em outras palavras, a fisséo
alded (Gordon 2006: 287).

Todavia, ao final do livro, o autor deixa claro que, se as hierarquias internas a
sociedade xikrin sd0 anteriores ao contato com oS brancos e seus avatares, de outro
modo o afluxo crescente de dinheiro impde aos xikrins a questdo candente da
transformacdo cultural, na medida em que as instituicdes indigenas tradicionais tém
dado sinais de esgotamento ao tentar controlar a logica predatéria do capital. E nesse
sentido que, de acordo com o autor: “Os parentes comegam a se estranhar. Comecam a
ndo se reconhecer” (: 413), deixando-nos com sérias duvidas a respeito dos limites e
armadilhas da “indigenizagdo” da mercadoria, hum momento em que a escaa de
interacdo com a sociedade nacional comeca a fugir ao controle dos chefes — uma critica
contida, ademais, no lucido preféacio de C. Fausto (: 24).

Na comunidade apiaka, o dinheiro e as mercadorias sdo transformados em
dédiva, por vezes com alguma reluténcia, uma vez que sdo inseridos num circuito de
reciprocidade que serve a consolidacdo de vinculos de parentesco e solidariedade.
Observa-se, assim, que os objetos e alimentos industrializados sdo utilizados tanto para
estreitar lacos entre familias extensas como para os homens influentes exercitarem um
estilo de hospitalidade civilizado para com forasteiros, o que serve a propositos
politicos, umavez que a capacidade de distribuir taisitens e de forjar aliancas para obté-
los é aprincipal fonte de prestigio.'®

Brancos e indios bravos ocupam, pois, os pélos extremos de um continuum

espaciocultural: se os brancos vivem na cidade, lugar onde se deve pagar por tudo (“Até

1% Quando se comega a plangjar uma festa por ocasido de data comemorativa oficial, uma das primeiras

medidas do cacique € reunir os assalariados no saldo e lhes dizer qual a quantia necessaria para
comprar os itens desgjados. Percebe-se, assim, que o dinheiro dos cargos remunerados é coletivizado;
parte dele se torna dédiva, uma maneira de manté-lo sob o controle da comunidade e de refrear
impul sos consumi stas/individualistas.
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mesmo pela comida’), e os indios isolados vivem na floresta, onde néo existe relagdo
mediatizada pelo dinheiro ou pela ética da generosidade, nem sequer objetos
industrializados, os apiaka “mansos’ vivem a meio caminho entre a cidade e a floresta,
nas margens de grandes rios que déo acesso a cidades, por onde passam balsas e
regatbes. Esta situacdo se assemelha aquela descrita por P. Gow a respeito dos povos
nativos do baixo Urubamba (1991: 89), como vimos nos capitulos 1 e 2. Diferentes
tipos de gente experimentam, assim, estilos de vida diversos. De modo complementar,
devo acrescentar que os apiakéas tém suas proprias aldeias em alta conta, distinguindo-as
tanto das adeias kaiabis, onde ndo se dispensaria hospitalidade aos forasteiros, como
das aldeias mundurukus, onde haveria muita doenga causada por feitico.

Se ainstabilidade ontoldgica é de fato aguilo que singulariza os povos tupis, eu
diria que o ser apiaka néo se pensa tanto como habitando um plano cultural que se opde
a um plano natural e a outro sobrenatural, como propss E. Viveiros de Castro (1986),
mas elabora antes sobre categorias sociais mais ou menos intercambiaveis que se
relacionam distintamente com uma natureza dotada de agencialidade, dispostas hum
gradiente de civilizacdo em que a comunidade surge como forma socioldgica a ocupar a
posicdo média. Para além da comunidade h& os indios bravos e os brancos urbanos; para
além das categorias sociais, e agindo contra elas, ha os seres encantados (habitantes do
rio e da floresta) e as “pessoas que viram bicho” (ver capitulo 4). Ta gradiente
classificatorio € imbuido de valores morais, e cada uma de suas categorias comporta
ambivaléncias. Assim, aos olhos dos apiakas mansos, os indios bravos, que ndo tém
tacho para torrar farinha, levam, contudo, uma vida livre e independente, enquanto os
brancos, que criam seus filhos presos em casa, desfrutam entretanto dos confortos da
cidade, como geladeiras e carros.

O proéprio idioma da mistura, empregado pelos apiakas mansos que vivem em
comunidades ideamente pacificas, indica que o parentesco continua fornecendo o
codigo para a apreensdo das mudancas e a classificacdo das pessoas, e pode ser
considerado como expressao de resiliéncia socia. 1sto porque a idela de mistura ndo se
refere unicamente ao sangue (unido de pessoas de etnias distintas), mas compreende
também o estilo de vida, a posicdo ocupada naquele continuum espaciocultural. Ao
longo do século XX, os apiakas deram seguimento aos casamentos interétnicos,
preferindo sempre, note-se, pessoas conhecidas de longa data, antigos “vizinhos’,

independentemente da etnia, embora fossem todos pertencentes ao tronco tupi.
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Desde a Ultima década, porém, eles decidiram restringir 0s casamentos ao
interior das aldeias classificadas como apiakas, em detrimento dos kaiabis e
mundurukus das aldeias proximas. Esta op¢do insere-se no projeto mais amplo de
revitalizagdo da cultura apiakd, que inclui a retomada da lingua indigena e de elementos
de cultura material e a luta pela regularizacdo de uma porcdo de seu territorio
tradicional. No ambito desse projeto politico, intensificaram-se as visitas entre as
aldeias do Paréd e as do Mato Grosso, e dessas viagens resultaram varios casamentos

classificados como exclusivamente apiakas.

3.3- Familia conjugal e familia extensa

Nas adeias apiakéas, as familias conjugais sdo unidades residenciais que se
articulam em familias extensas, estas Ultimas constituem a principa unidade de
producdo e consumo na aldeia, no interior da qua o aimento, os objetos
industrializados e os artefatos circulam sob a forma de dadivas. A familia extensa é a
unidade politica basica na aldeia, e sua articulacdo reciproca se da por meio de umarede
de transagbes econdmicas, lacos politicos e vinculos de parentesco (incluindo o
compadrio) que abrange virtualmente, embora em diferentes graus, todos os co-
residentes. A cisdo alded incide sobre a familia extensa, a qual se muda praticamente
inteira quando ha algum conflito mais sério; tal configuragdo aproxima-se da situagéo
araweté, onde as familias extensas existem como aldelas em potencial (Viveiros de
Castro 1986: 310), e também da organizagdo social dos teneteharas (Wagley & Galvéo
1961: 39). Do ponto de vista dos apiakés, todos os membros da comunidade séo
parentes (embora nem todos 0 sejam no mesmo grau e intensidade), o que nos leva a

crer que aresidéncia é o principal fator estrutural nessa organizacao social.
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Diagrama 3.1: Conex0es entre as parentelas Morimd, Kamassori e Paleci

(Est&o representadas apenas as pessoas diretamente implicadas na discussao)

Legenda do diagrama 3.1

A Mayrob

Mairowy

Minhocucu

Porto dos Gatchos (MT)

W
A

7 N4o se sabe

Vejamos como se origina uma familia conjugal. Os apiakéds dizem que um
rapaz por volta de 15 anos e uma moca de aproximadamente 13 anos estdo aptos a se
casar e ter sua prépria “familia’.%’ De fato, nessa idade, o rapaz domina as técnicas de
caca, pesca, coleta, sabe quebrar castanha e, portanto, pode dispor de uma renda em
dinheiro, aprendeu a ler e a escrever, sua voz ja engrossou e esta perdendo a vergonha
de falar em publico e, se pretende mesmo se casar, ja possui umaroca. Por seu turno, a
moca, que ja deve ter tido sua primeira menstruacdo, € capaz de cuidar de uma casa e de
criangas, de cozinhar, de criar patos e galinhas, de manter uma roca e de preparar

farinha de mandioca e vinhos de frutas em grandes quantidades. A ligacdo amorosa é

197 O casamento de mogas de 13 anos, que parece precoce a olhos ocidentais, é explicado pelos apiakés
como formade evitar filhosilegitimos.
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formalmente iniciada pelo rapaz, que pede a mocga “em namoro”; ela entdo consulta sua
mae, que conhece de anteméo as preferéncias do pai, a quem comunica a novidade, se
julgar conveniente.

Durante algumas semanas, 0 rapaz entrega cartas de amor e presentes a
namorada; os mimos mais apreciados sdo objetos industrializados comprados a um
regatdo ou na cidade mais préxima, como micangas, perfumes e bibel6s coloridos. Os
jovens ndo namoram em publico; a medida que os comentérios sobre a relagdo avultam
na aldeia, os pais da moga comegam a considerar seriamente o casamento, tanto mais
desgjavel quanto mais “trabalhador” e “respeitador” for o genro em potencia. A
oficializagéo da relagdo implica uma visita formal dos pais do noivo aos pais da noiva
para tratar do casamento. Se ha padre disponivel, realiza-se a ceriménia catdlica e
possivelmente um almocgo especial, apos 0 que um dos conjuges se muda para a casa do

outro, levando apenas seus objetos pessoais.'®

Quando ndo se pode contar com um
sacerdote, a ligagdo € consumada e o casal fica a espera de uma ocasido propicia para
obter a béncao.

O local daresidéncia de um jovem casal € uma das decisdes mais delicadas na
vida social. A co-residéncia ndo € importante apenas do ponto de vista das relacdes de
parentesco, mas também dos pontos de vista politico e econdbmico. Existe a expectativa
da uxorilocalidade, que ndo se traduz numa regra rigida. Em principio, um homem
recém-casado deve mudar-se para a casa dos sogros e prestar-lhes o servico da noiva
por um ano, aproximadamente;, apds 0 nascimento dos primeiros filhos, ele deve
construir a casa da novafamilia conjugal, idealmente vizinha a dos sogros. A residéncia
uxorilocal € uma préatica temporaria ou de aplicacdo “politica” entre os tupis-guaranis,
gue permite aos lideres reter os filhos e atrair genros, constituindo o fundamento da
chefia alded (Viveiros de Castro 1986: 315). Para os apiakas, o conjuge idea €
basicamente aquele que ndo pretende fazer migrar 0 membro da aldeia onde contraiu

casamento.'®

198 Em 2007, assisti a um “casamento de luxo” no Mayrob, prética bastante recente, criticada pelos mais
velhos. Naquela ocasido, a moga usou um vestido de noiva branco, alugado em Juara, maguiou-se e
foi conduzida ao sal@o pelo pai, ao estilo ocidental. ApGs a cerimbnia, houve um grande churrasco na
casa do pai do noivo, um homem influente, que estava construindo uma casa com varios quartos para
abrigar os filhos adultos e seus conjuges. Para o banquete foram convidados apenas os membros das
familias extensas de ambos 0s noivos, 0 que suscitou reprovacdo por parte do restante da comunidade.

109 Wagley & Galvao explicam que o casamento de uma jovem tenetehara é um problema para a familia
extensa, pois por meio dele se obtém novos trabalhadores masculinos para o grupo: “Um pai, em
geral, prefere para marido da filha um rapaz da mesma aldeia, porque este, apds um ou dois anos de
residéncia com o sogro (periodo de servico da noiva), tera menos motivos para se mudar ou deixar a
aldeia” (Wagley & Galvéo 1961: 95).
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Além do mais, o apelo a existéncia de indices de civilizagdo em uma adeia
serve como justificativa irrepreensivel para a opcao residencia de um casal. Ora,
nenhum parente poderd legitimamente opor-se & méxima: “Vamos morar em outra
aldeia porque 14 tem farmécia e escola para as criancas.”*'° Valendo-se de alegacdes
desse tipo, bem como da oportunidade de ganhar um salério ao trabalhar como professor
ou agente de salide em outra aldeia, genros podem, com alguma tranquilidade, furtar-se
aprestar o servico da noiva ou esguivar-se de pressdes demasiado intensas. Se, de outro
modo, apenas um dos cbnjuges quer se mudar, pode ocorrer “divércio”, pratica
relativamente comum entre os apiakés, que, assim como 0S Casos extra-conjugais e 0s

filhos ilegitimos,™**

n&o suscita grande comogao, salvo raras excegoes.

No periodo em que vive na casa dos sogros, 0 rapaz 0s guda na maioria das
atividades cotidianas e estabelece com eles uma relacdo de evitagdo, respeito e
vergonha, a relagdo entre a nora e seus sogros também € de respeito, mostrando-se
porém um pouco mais ameng; ja a relacdo entre cunhados de mesmo sexo e de sexos
opostos comporta brincadeiras e mesmo alguma camaradagem, podendo assumir a
forma de relagdes jocosas. A cumplicidade € a marca da relacéo entre marido e esposa,
a0 passo que a afeicdo caracteriza a relacdo entre pais e filhos e a solidariedade, a
relacdo entre irmdos de sexo oposto.**? A relacdo entre irmdos do sexo masculino
adultos é de afastamento e, por vezes, rivaidade. Irmas adultas costumam cooperar na
producdo de alimentos e partilham comida e objetos, mas sua relacdo se estabel ece por
intermédio da figura da mée — é ela que congrega as filhas casadas. Com €feito, as
mulheres tentam prolongar a0 maximo o tempo de permanéncia junto a seus pas e
irmas,; suas casas podem mesmo permanecer meses ou anos sem um fogdo a lenha,

enquanto a cozinha de sua mée € partilhada com outras irmas, solteiras e casadas.

119 Também para os povos nativos do Baixo Urubamba a escola é um fator determinante nas escolhas
residenciais pois, a0 mesmo tempo em que € um lugar onde as criangas podem aprender
conhecimentos civilizados, que impedirdo que sejam escravizadas como seus pais, ainda liga adultos
como co-residentes que atualmente ndo sdo parentes prOximos ou reais, mas que irdo se tornar
parentes por intermédio dos filhos (Gow 1991: 250).

111 Filhos de pais separados ou de unides fugazes, bem como 6rféos, geralmente sdo criados pelos avos
(geralmente, os avis maternos), mas também podem ser admitidos na familia extensa mais influente,
onde permanecem como agregados e provaveis aliados futuros. A despeito da grande quantidade de
casos extra-conjugais, os apiakéds reprovam publicamente o adultério e veem as (poucas) maes
solteiras como um grave problema socia a ser rapidamente resolvido por meio do casamento da
mulher. Geralmente, os homens que se furtam a assumir filhos ilegitimos s&0 homens influentes ou
filhos de homens influentes.

12 Mesmo quando adultos, os irmaos de sexo oposto se preocupam com o bem-estar um do outro; sempre
gue um tem grande quantidade de comida ou guloseimas apreciadas, manda uma parte para o outro.
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Na adeia Mayrob, conheci um casal jovem, com dois filhos peguenos,
composto por um rapaz proveniente do Para e uma moca do Mato Grosso, que
enfrentava problemas com seus respectivos pais e sogros; em visita ao Rio dos Peixes, 0
rapaz pediu a moca em casamento e, em seguida, voltou com ela para o Para, sem
prestar 0 servico da noiva aos sogros, que apenas o dispensaram porgue se tratava de um
jovem influente, filho do principal cacique apiaka, cuja presenca se fazia necessaria na
aldeia de origem. A moca foi visitar sua aldeia natal apds dois anos de casada, o que
gerou forte ansiedade por parte de seus pais em relagdo ao marido dela; durante a visita,
gue se estendeu por mais de um més, a permanéncia definitiva do casal no Mato Grosso
foi assunto da maioria das conversas mantidas por todos os membros de sua familia
extensa. Esse caso € especia mente complicado porque a moga afirmava que gostaria de
voltar para 0 Para, a0 passo que o rapaz era considerado um genro exemplar pelos
sogros. Como seus filhos adoeceram, ela se sentiu ainda mais insegura na aldeia natal e
insistiu para retornar para a aldeia dos sogros, 0 que acabou acontecendo, para desgosto
de seus pais.

O casamento marca a entrada dos jovens na vida adulta e redefine as relacoes
entre os pais de ambos 0s conjuges, que passam a se tratar com certa deferéncia. Espera-
se gque o casal se torne uma célula econbémica e politica com algum grau de
independéncia em relaco aos respectivos pais, embora a cooperacdo e a solidariedade
gue existe entre eles jamais cesse de todo. Entre os apiakds ndo vigora uma rigida
dicotomia de género; h4, sim, atividades associadas as mulheres (cuidado da casa e dos
filhos, cultivo das rogas e hortas, preparacéo e distribuicdo da comida, confeccdo de
artesanato de sementes e migangas e de tipoias etc.) e atividades associadas aos homens
(preparo do terreno da rocga, obtencdo de alimento por meio da caga, da pesca e da
coleta, confecgdo de canoas e cestos de fibra vegetal, confeccdo de cocares, confeccéo
de zagaias, arpdes, arcos e flechas, interagdo com os forasteiros, politica formal etc.),
desempenhadas em rel acéo de complementaridade.

N&o é raro ver mulheres pescando ou se pronunciando em reuniées no saléo,
assim como, ocasionamente, homens podem cuidar da casa e gjudar no preparo das
refeicBes; por outro lado, hd o consenso de que as atividades femininas s8o0 mais
monotonas que as masculinas, por isso 0s homens as vezes levam suas esposas para a
cidade, para uma pescaria ou para 0s acampamentos de castanha na mata, o que é
percebido como “passeio” pelas mulheres. O papel ativo das mulheres na producéo da
socialidade domeéstica, em oposi¢cdo a prerrogativa masculina no trato com o exterior,
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evoca a categorizagdo araweté da sociedade como dominio feminino (Viveiros de
Castro 1986: 364), diferente do que se passa, por exemplo, nas sociedades do alto Rio
Negro, que atribuem & mulher uma posicdo ambigua e potencialmente perigosa.'*®

A interdependéncia entre os géneros manifesta-se em todas as esferas da vida
social, assim: @) na socializacdo das criangas, com a mée dispensando-lhes os cuidados
cotidianos, enquanto o pai deve prover-lhes alimento de origem animal e objetos
industrializados, principal mente roupas; b) na esfera produtiva, em que ao homem cabe,
fundamentalmente, obter alimento fora da aldeia (no rio, na floresta, na cidade),
enquanto a mulher se encarrega de sua transformacdo em comida no dominio
domeéstico: tudo o que eles capturam, matam e coletam, em atividades caracterizadas
por um misto de perigo e aventura, elas “tratam” e alteram; ¢) na esfera da cultura
material, em que os homens fabricam utensilios de fibras vegetais (cestos, paneiros,
jamaxins, peneiras etc.) para as mulheres, enquanto estas confeccionam enfeites
(colares, pulseiras e anéis — mas ndo cocares) para eles; e d) na organizacdo politica da
comunidade, que prevé cargos em pares, ou Sgja, ao posto de cacique corresponde o de

cacica, ™

e a0 posto de vice-cacique, 0 de vice-cacica, embora “a politica’ sga
concebida como atividade masculina.

A interacB0 com seres “outros’ e espagos extra-domesticos, incluindo os
brancos, é prerrogativa masculina. Aos homens cabe derrubar o trecho de mata em que
se fard o rogado, retirar frutos silvestres e mel, torrar farinha, prover a casa de caga,
peixe e objetos industrializados. As mulheres cabe semear, cultivar (aroga, hortalicas no
canteiro), carregar (lenha, frutos silvestres, produtos da rocga), criar (os filhos, os

animais domésticos, os xerimbabos'*®

), colher (embora 0s homens ajudem suas esposas,
o cuidado da roca € atribuicdo da mulher) peneirar (a farinha, os frutos silvestres de que
se fazem vinhos), limpar (a casa, O terreiro, a roga), cozinhar (para as refeicbes
cotidianas e os banguetes no saldo), beneficiar a castanha destinada a venda. Observo

gue o termo “trabalho” so € usado para se referir as atividades agricolas e, nesse sentido,

113 Cabe agui recordar o protagonismo da esposa apiaké de Paulo Corréa na narrativa de origem dos
apiakés misturados; ela ndo € vista como um ser eminentemente destruidor da ordem social, mas sim
como a responsavel pelo surgimento de uma nova configuragdo social, que se comportou como néo-
parente, algo que pode acontecer com qual quer pessoa.

14 Os arawetés também postulam um casal de lideres, os t fi8, fundadores e “donos’ da aldeia (Viveiros
de Castro 1986: 311).

15 Os apiaka criam papagaios, jacamins, mutuns, macacos, cutias, cdes de pequeno porte e gatos
domésticos como xerimbabos. As mulheres os alimentam como a criangas pequenas e todas as pessoas
da familia em geral Ihes tém grande afeicgo. Admite-se que se vendam xerimbabos, embora a prética
ndo sgja frequente.
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pode-se afirmar que as mulheres “trabalham” mais que os homens.

Tomemos um caso concreto, que observei de perto, e que € o tipo de
casamento desgjavel, cada vez mais comum entre os apiakés. O Diagrama 3.2 reproduz
e expande o Diagrama 3.1. A filha Unica do cacique de uma aldeia apiaka (no. 61 no
Diagrama 3.2), de 13 anos, casou-se com um rapaz de 19 anos (no. 59), seu FFIPmP,
gue residia na mesma aldela. O rapaz, que é filho de um homem influente (no. 24),
mudou-se para a casa dos pais da esposa; 0 jovem casal ocupava ali um quarto proprio.
O genro passou a auxiliar o sogro (no. 46) em todas as tarefas cotidianas: na construgéo
da casa nova, na abertura da roca, na quebra da castanha, nas cagadas e pescarias,
assumindo a func&o de provedor da casa na auséncia do sogro, que passava dias afio na
cidade. A relagdo do rapaz com os sogros era de respeito absoluto, mas sua relagdo com
0 irm&o mais novo (no. 62) e o irmao mais velho (solteiro) (no. 60) da esposa era de
grande camaradagem.

O casal decidiu esperar algum tempo para ter filhos, pois o rapaz estava
fazendo um curso para agente de salde e a moga, cursando a quinta série do primeiro
grau. Os jovens esposos abriram uma roca prépria e comegaram a comprar objetos para
a casa gue construiriam no futuro proximo, ao lado da casa dos pais da moga, como
fogéo e colchdo de casal. Dentro da casa dos pais da moga, o0 casal gozava de alguma
autonomia apenas quando aqueles estavam fora; nessas ocasides, 0s recém-casados
recebiam visitas de outros jovens casais e assumiam todas as fungdes cotidianas junto
aos irmaos da moca.

Algumas semanas ap0s 0 casamento, a irma da mae da moca (no. 55)
comentava em voz baixa que atia da mocga havia se tornado sua cunhada, umavez que a
irma mais velha do rapaz (no. 58) era casada com o irméo da mée da moca (no. 56). A
relacdo entre amoca (no. 61) e suatia/cunhada (no. 58) era de evitacdo ténue. A relacéo
entre a mée da moca (no. 57), irma mais nova e a cunhada delas era de cooperacéo
e intimidade. E possivel que a irmad mais velha do rapaz fosse considerada uma
substituta da mée, a qual acompanhava o marido, que passava longos periodos fora da
aldeia devido a seu emprego de chefe de posto. Além disso, comentava-se no ambito da
parentela do cacique que seu filho mais novo (no. 62), entdo com 11 anos, se casaria
com afilhado casal formado pelos nos. 56 e 58, de 9 anos (no. 63).

Dentro de poucos anos, os dois irméos dessa moca iréo se casar, e € provavel
gue a0 menos um deles mude de casa, sendo de aldeia. A separacdo geografica de
irmdos do sexo masculino adultos geramente ensgja rivalidade politica entre eles,
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especialmente se a diferenca de idade for muito grande, e aqui verificamos aquilo que
Fortes afirma sobre o ciclo de desenvolvimento do grupo domeéstico, a saber, que ele é
um processo interno ao dominio doméstico governado por suas relagcbes com 0 campo
politico mais amplo (Fortes 1958: 2). Filhos de homens influentes tendem a seguir os
passos do pai. Quando a competicdo entre os irméos leva ao conflito aberto, ndo € raro

gue um deles decida fundar outra aldeia, levando consigo sua familia extensa e alguns

1‘1; Y ;is . .
\

aliados politicos.*®

I 40

Ea

Q4

bo

Diagrama 3.2 Casamento entre parentes distantes, Mayrob (Estéo

representadas apenas as pessoas diretamente implicadas no caso analisado)

18 Nos dois casos concretos que conhego, foi 0 irmdo mais novo que se mudou.
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Observando a configuragdo residencial numa perspectiva diacronica,
percebemos que a familia conjugal € uma fase no ciclo de desenvolvimento do grupo
domeéstico, como propds M. Fortes (1958). A situacdo de um casal nafaixa dos 35 anos,
seus filhos pequenos e jovens, sendo que um ou mais deles ja € casado e pode mesmo
ter um bebé, corresponde a “fase de dispersdo” do grupo doméstico, que se segue a
“fase de expansdo” (casamento e nascimento dos filhos) e antecede a “fase de
substituicdo”, a qual culmina com a morte dos pais e a reposicao de sua familia pelas
familias dos filhos (Fortes 1958: 4). No caso dos apiakéas, semelhante ao que ocorre
entre os ibans citados por Fortes, que também ndo possuem conceito de descendéncia
unilinear, o laco conjugal tem prioridade sobre o lago entre irmé&os, sendo que o casa €
investido de autoridade sobre os recursos produtivos e reprodutivos de seu grupo
doméstico. Assim, ideamente, as criancas apiakas crescem, casam-se com parente

117

distante ou forasteiro conhecido,”" passam algum tempo na casa dos pais da moca

(servico da noiva) e estabelecem uma casa propria ao lado da casa destes, apds o

nascimento do primeiro filho.®

*khkkkkkk%x

As casas dos apiakas sao dispostas de modo irregular pelo terreno, distando
aproximadamente 10 metros uma da outra, e abrigam em média 6 pessoas. Como
espaco socialmente circunscrito, as casas dos apiakas compreendem uma regido privada
e uma regido publica. A construcdo geralmente é pequena (média de 4m x 5m), de
planta retangular, com paredes de adobe ou de ripas de madeira, telhado de quatro dguas
(tacanica) feito de palha de babagu, que pode ser substituida por tabuinhas ou, mais
recentemente, por telhas de amianto, portas e janelas estreitas de madeira (Que deixam o
interior escuro) e chdo de terra batida ou cimento — a qualidade da construcéo denotando
o nivel de prosperidade dos donos.

A casa é dividida em dois ou mais cdmodos por uma ou duas meias-paredes.
uma cozinha interna com jirau, que também serve de sala de estar, regido publica, onde

se recebem as visitas e se preparam e consomem os alimentos e onde também sdo

17 Os forasteiros com que os apiakés se casam sdo kaiabis, mundurukus e descendentes de arigés com
gue convivem ha vérias geractes no baixo curso dos rios Juruena e Teles Pires.

118 Também entre os teneteharas as casas abrigam familias simples, “ construidas contiguas ou préximas as
de outras familias do mesmo parentesco” (Wagley & Gavao 1961: 173). Os autores afirmam que, a
despeito das profundas mudangas pelas quais o povo vinha passando, o sistema bilateral de parentesco
e 0 grupo de familia extensa, com residéncia matrilocal, permaneciam como eementos
organizacionais fundamentais nos anos 1940 (: 172).
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guardados arcos, flechas, apetrechos de pesca, arpdo, zagaia, remos, peneiras, piléo
cilindrico, factes, cabacas, sendo que as panelas de aluminio e 0s cestos so suspensos

por pregos fixados na parede;™™

e um ou mais quartos onde as pessoas dormem, tém
seus momentos de intimidade, guardam seus objetos mais preciosos (roupas, sapatos,
bibel6s, sabonetes, sabdo em barra, sementes e micangas para artesanato, espingarda,
muni¢&o, latas com farinha de mandioca e tapioca, alimentos industrializados, cadernos,
canetas etc.), espaco onde sdo admitidos apenas 0s membros da familia conjugal.

Todos os objetos mantidos na cozinha sdo visualizados por qualquer um que
visite a casa e podem ser “emprestados’, mas 0 mesmo n&o ocorre com 0s objetos
protegidos pelo maior isolamento do quarto: embora uma mulher saiba que uma vizinha
nao-aparentada possui micangas, dificilmente vai lhe pedir emprestado, a menos que
circule ainformacéo de que a quantidade é realmente grande. Um remo ou uma peneira
tomado emprestado em geral € devolvido rapidamente, ndo engendrando nenhum tipo

120

de obrigacéo de reciprocidade.™ O zelo dispensado aos objetos industrializados vai
amainando com o passar do tempo, e um jogo de jantar que, logo apods ser adquirido, era
utilizado apenas em ocasioes especiais, comunicando o status de seu dono, pode ser
encontrado aos pedacos no terreiro alguns meses mais tarde, despojado de qualquer
lampejo de requinte que |he fora atribuido inicialmente. E como se o potencial de
prestigio atribuido a determinado objeto tivesse um prazo de validade relativamente
curto (algumas semanas ou meses para 0s objetos duraveis); apds consumido este
potencia, o objeto se vé destituido de seu valor de uso e é facilmente descartado —
excegdo feita as micangas.

As paredes da cozinha e dos quartos muitas vezes sdo decoradas com cartazes
obtidos no comércio regional, recortes de jornal, calendarios com imagens catdlicas e
fotos de politicos; os mais vistosos sdo colocados na posicdo de maior visibilidade da
casa, geralmente a cozinha. A mobilia da maioria das casas € bastante simples e
limitada, fabricada na propria aldeia, com matéria-prima local; homens com habilidades
de marceneiro confeccionam mesas, bancos e jiraus em forma de prateleiras. As redes
de dormir sdo adquiridas no comércio regional, bem como as panelas de aluminio, cuja
guantidade e qualidade sdo a medida do prestigio da dona da casa. Nas casas das

pessoas mais influentes, porém, encontram-se méveis comprados em lojas, como

119 Alguns adultos disseram lembrar-se de panelas de ceramica feitas por velhas apiakés, mas ha algumas
décadas eles utilizam apenas panelas de aluminio.

120 Aquilo que se pede emprestado geralmente sio alimentos e objetos industriaizados, ou entfo
instrumentos de trabal ho.
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armérios, camas e colchfes, aém de utensilios de cozinha variados. As pessoas
influentes, especialmente o cacique, s80 as primeiras a aderir as novidades; gquando,
digamos, os copos de um modelo X introduzidos pelo cacique passam a ser encontrados
em diversas casas da adeia, ele declara que aqueles copos ndo sdo grande coisa, e 0s
substitui por outros, mais caros, de modo a conservar sua prerrogativa de distingéo,
renovadamente abalada. Hoje a maioria das casas conta com fogao a gas, mas nem por
isso as mulheres abandonaram totalmente o forno a lenha. Ser proprietaria de um fogéo
a gas confere certo prestigio a mulher, na medida em que ela pode preparar paes e bolos
de farinha de trigo, guloseimas atamente apreciadas, que atraem visitas formais e
podem enobrecer festas de aniversario, de batizado e de casamento.

A construcdo de uma casa € uma das atividades que requer mais trabalho e
recursos, para a qual o casal aciona os homens de sua familia extensa, além do(s)
compadre(s) e amigos. A dona da casa nova providencia as refeicdes para 0s
trabal hadores, enquanto o dono supervisiona a obra, raramente assumindo alguma tarefa
bracal, e garante bebida alcodlica, geralmente cachaca, o que confere um caréter festivo
ao trabalho. Apenas os homens influentes podem pagar “di&rias’ a homens com mais
habilidade técnica, como se usa na cidade; os homens comuns participam de um circuito
de troca de trabalho (mutirdo) em gue uns gudam a construir a casa dos outros,
reciprocamente, em sistema de rodizio. A casa do cacique, nas adeias apiaka
contemporaneas, é amaior e mais bonita.'?*

As casas comegam a ruir depois de seis ou sete anos; a ligagéo afetiva dos
donos com sua casa € téo forte que as pessoas dizem que “uma casa hunca desaba em
cimado dono”, isto €, ela apenas vem abaixo quando ele esta ausente. Embora a mulher
sgja a responsavel pela manutencdo da casa, 0 homem sempre lembra os esforcos que
despendeu para sua construcdo, o que nos leva a crer que a casa é de fato pensada como
propriedade do casal, e ndo apenas do marido ou da esposa; porém, por ocasido de uma
separacdo, € mais comum o homem deixar a casa. A casa que ja ndo oferece condicéo
de uso, sgja porque sua cobertura esta estragada ou porgue uma parede se desmanchou
com as chuvas, transforma-se em depésito dos donos (ai se guarda lenha, castanha para
a venda, utensilios agricolas e de pesca), e pode vir a ser reconstruida para morada de

um(a) filho(o) recém-casado(a). Geralmente, as pessoas constroem a casa nova ao lado

121 Na aldeia Mayrob, a casa do cacique era feita de madeira, coberta com folhas de amianto, ch&o de
cimento vermelho, com uma &rea aproximada de 40 metros quadrados, e um pé direito bastante ato,
dividindo-se em 5 cdmodos e uma varanda coberta.
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da casa antiga, o terreno do terreiro permanecendo o mesmo. O momento em que o
casal constroi sua terceira casa coincide com a fase de expansdo da familia conjugal; a
esta atura, o filho mais velho esta perto de se casar ou acabou de fazé-lo.

Do ponto de vista da residéncia pos-marital, temos 0 seguinte cendrio para o
Mayrob, em 2007, considerando 40 casamentos. 3 homens (apiakés) residindo
temporariamente na casa dos sogros, 4 homens (sendo 2 apiakés e 2 kaiabis) que se
mudaram para a aldela da esposa apds 0 casamento e construiram uma casa propria; 1
moca (apiakd) residindo na casa dos sogros; 10 mulheres (sendo 3 apiakas, 4 kaiabise 3
mundurukus) que se mudaram para a addeia do marido apds 0 casamento; 17 casais
formados por pessoas que moravam no Mayrob antes de se casarem e |4
permaneceram;'? 5 casais (1 formado por um homem apiaké e uma mulher munduruku,
1 formado por homem e mulher mundurukus, 1 formado por homem kaiabi e mulher
apiakd, 1 formado por homem apiaka e mulher kaiabi, 1 formado por homem e mulher
apiakés) com filhos e 1 homem vilvo (apiakd) com filhos e neta provenientes de outras
aldeias. A quantidade de homens residindo na casa dos pais da esposa (3) deve ser
relativizada em termos diacrénicos, uma vez gue a grande maioria dos homens adultos
j& passou por fase. Quanto a estes 5 Ultimos casais, um deles é proveniente da
aldeia PIn Teles Pires e o outro, da aldeia Cururuzinho, ambas na Tl Kaiabi, no rio
Teles Pires. Ja aqueles homens e mulheres que se mudaram para o0 Mayrob apos 0
casamento sdo provenientes da aldeia Tatui, no Rio dos Peixes, Tl Apiakéa-Kaiabi.

A situacdo do Mairowy, adeia menor e mais recente que o Mayrob, € a
seguinte: os conjuges dos 5 siblings filhos da mulher mais velha da aldeia, uma apiaka
“purd’, ja vilva, mudaram-se todos para junto dela; antes de abrirem o Mairowy,
moraram na aldeia Bom Futuro, onde ainda reside o segundo filho desta mulher, junto
com sua familia extensa. Em 2007, ndo havia homens prestando o servigo da noiva no
Mairowy, mas 4 dagqueles siblings conseguiam reter na aldeia 0s cdnjuges da maioria de
seus filhos, que sGo mundurukus e descendentes de arigos provenientes do alto Tapaj6s
(da Tl Munduruku e de vilas e cidades na margem esquerda do Tapajés), pessoas que 0S

123

moradores do Mairowy conhecem de longa data.™” Os outros moradores da aldeia eram

os filhos e netos de uma viuva munduruku, unida por um vinculo de amizade com a

122 Esses casais sd0 descendentes do pai do fundador da aldeia, André Morima (apiakd), seu genro
Sebastido Krixi (munduruku) e seu compadre Jorge Burum (munduruku) e respectivas esposas,
provenientes do Par&. Todos esses descendentes se consideram, e so considerados, apiakas, embora
muitos falem a lingua munduruku.

123 Em 20086, o filho primogénito daguela mulher fundou uma nova aldeia no rio Juruena, levando consigo
aesposa, um filho casado e a esposa dele, mais dois casais aliados.
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vidva apiakd, iguamente casados com mundurukus e descendentes de arigos
provenientes do alto Tapads. Dois rapazes casados e com filhos pequenos
responsabilizavam-se pela mée separada e os irmdos menores. Havia ainda um casal
munduruku gque se mudara para a adeia devido ao emprego do homem (ele foi
requisitado como professor), ndo tendo ali parentes ou compadres.

W. Goodenough (1956) fez uma adverténcia importante sobre as regras de
residéncia ao enfatizar gque o recenseamento e as estatisticas s80 métodos necessarios,
mas ndo suficientes para apreender o padréo de residéncia de uma sociedade. De acordo
com ele, é preciso integrar os dados assim obtidos ao contexto socia e cultural em
guestdo, descobrir as opcdes reais de residéncia de que as pessoas dispdem, e ndo
apenas se deter na classificagdo da residéncia dos casais tomados individua mente
(Goodenough 1956: 4). Levando em conta a posi¢céo deste autor, € possivel afirmar que
0s apiakas sustentam um ideal de residéncia uxorilocal temporaria, infletido pelo peso
politico do sogro, que pode reter em sua casa alguns filhos do sexo masculino, as filhas
e também os genros.

O desgavel é que um casal deixe a casa dos pais da moga apOs 0 hascimento
do primeiro filho e va constituir uma familia conjugal, geograficamente proxima aquela
casa. A proximidade espacial entre mée e filhas adultas garante cooperacéo no trabalho
naroga, na preparacdo de certos alimentos e na socializacdo das criangas, ao passo que a
proximidade entre um homem, seu(s) genro(s) e cunhado(s) normalmente assegura
apoio politico. Com efeito, a aianga matrimonial com consanguineos distantes ou com
forasteiros conhecidos é a base da organizagdo sociopolitica apiakd, sendo que a
proeminéncia politica de um homem depende em grande parte de sua capacidade de
manter junto asi filhos do sexo masculino, filhas, genros, cunhados e compadres.

A cristalizagcdo de familias extensas desse tipo pode assumir a forma de
conjuntos residenciais ou clusters em aldelas grandes (com mais de 100 pessoas), como
se observa no Mayrob (ver Figuras 3.1 e 3.2). Quando os cdnjuges sdo de adeias
digtintas, ap0s 0 rapaz prestar 0 servico da noiva, o casal pode escolher entre
permanecer na adeia dos pais da moga ou se mudar para a aldeia do pai do rapaz.
Diversos fatores sdo entdo avaliados, como o prestigio do pai de cada conjuge, as
condigbes materiais de vida, 0 peso do estatuto de forasteiro(a) em cada aldeia, a
existéncia de outros membros da familia extensa do forasteiro para a aldeia de destino, o

fato de um dos cOnjuges ser assalariado, entre outros.
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Examinemos um caso concreto. Uma mulher kaiabi nascida na adeia Tatui
(Rio dos Peixes) casou-se com um homem apiaka pertencente a parentela Morima; no
primeiro ano de casamento, o casal viveu no Tatui (uxorilocalmente, portanto), mas
depois se mudou para o Mayrob, onde a mulher tornou-se professora. Os irméaos adultos
deste homem requeriam sua permanéncia na adeia, e diziam ndo se incomodar com 0
fato de sua esposa ser kaiabi porque conviviam com sua familia ha tempos (isto é, desde
o realdeamento dos apiakas, nos anos 1960). Do ponto de vista da mulher, a mudanca
de aldeia ndo representava grandes problemas, uma vez que ela ndo era hostilizada,
tinha um bom emprego, integrara-se a parentela apiaka mais importante, continuava
perto de seus irmaos e sobrinhos (o Tatui fica a poucos quilémetros de distancia do
Mayrob; a viagem pode ser feita de caminhonete, voadeira, canoa ou mesmo a pé) e,
aparentemente, se sentia feliz no Mayrob, que considerava uma aldeia bonita e
organizada.

Mais recentemente, a filha da irma desta mulher, orfé, casou-se com outro
homem influente da parentela Morima e mudou-se para 0 Mayrob, onde vive muito
bem. Os filhos dessas mulheres sdo considerados apiakas. As duas mulheres visitam o
Tatui frequentemente e também recebem visitas de alguns parentes kaiabis. Por ocasido
de uma festa de branco (descrita acima), as duas mulheres veiculavam a boca pequena a
intencéo dos kaiabis de colocar barreiras na estrada para que os convidados dos apiakés
ndo pudessem chegar a0 Mayrob. Quando os kaiabis do Tatui tomam alguma atitude
gue desagrada os apiakas, 0s homes e a etnia dessas mulheres sempre sdo lembrados
com algum rancor.

Outro elemento importante que ndo é revelado pelos nimeros é a marca
geraciona dos casamentos recenseados, que decorre da politica matrimonia levada a
cabo pelos apiakas na Ultima década. Nos anos 1980, assim que recobraram as
condi¢des minimas para a reproducdo sociocultural, designadamente uma aldeia prépria
e um contingente de pessoas casave's, 0s apiakds comecaram a incentivar casamentos
entre pessoas “conhecidas’, o que incluia alguns kaiabis do Tatui com quem haviam
estabelecido relagbes amistosas e também os membros de uma familia extensa
munduruku unidos ao velho André Morima por lagos de afinidade e compadrio (ver
capitulo 5 sobre a formacdo de cada adeia apiakd). Dessa forma, as pessoas que se
casaram antes dos anos 1990 ainda estabeleceram unides mistas, 0 que passou a ser
evitado paulatinamente. Cada vez mais o0s jovens apiakas tém optado por conjuges
apiakas, em detrimento dos kaiabis, mundurukus e brancos vizinhos. Atuamente, os
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jovens do Mayrob tém mais facilidade que os do Mairowy para obter esses conjuges
socialmente aprovados (ver adiante).

A despeito da preferéncia pelo casamento com parente distante, de um modo
geral, para os apiakas, o0s estranhos sdo afinizéveis. todo aguele que estabelece uma
relacdo (politica, econdmica, profissiona etc.) amigavel é passivel de “familiarizacao”
e, assim, pode se tornar um afim pela via do casamento. Os Outros, signos da alteridade
radical, ndo sdo os afins, sdo segmentos embebidos de histéria, sGo, como veremos no
capitulo 4, marcos espéciotemporais vivos — os Pombos no Mairowy, a familia extensa
Kamassori no Mayrob.

Observo, ainda, que o nimero de homens no Mairowy e no Mayrob supera
ligeiramente o de mulheres (48 contra 45 na primeira aldeia, 106 contra 102 na
segunda), e que a populagio de ambas as adeias € bastante jovem, com
aproximadamente 67,5% de pessoas menores de 20 anos no Mairowy e 66,5% no
Mayrob; a porcentagem de pessoas com mais de 50 anos é muito baixa em ambas as

aldeias, como se pode constatar na Tabela 3.4 adiante.

3.4- “ Dar, receber, retribuir”

O ideal devida socia apiaka baseia-se na generosidade. Dar, receber e retribuir
sdo de fato consideradas obrigagdes fundamentais. Nas aldeias apiakés, praticamente
inexiste acumulacdo stricto sensu; quase tudo que € produzido ou obtido é rapidamente
consumido. Acumular, reter, recusar-se a dar sdo atitudes associais, a mesquinharia,
sobretudo a alimentar, é o pior defeito de uma pessoa, e ndo é tolerada nem mesmo
entre criangas muito pequenas. Os “sovinas’ sdo mal-vistos e mal-falados. Dessa forma,
0 objetivo das trocas ndo € obter o maior lucro possivel nem tampouco desprezar
completamente qualquer ganho material para subjugar os co-residentes em termos de
prestigio; o problema das trocas nas aldeias apiakés consiste no dilema de continuar
respeitando a l6gica alded da reciprocidade num contexto externo (capitalista) em que a
capacidade de reter objetos industrializados confere prestigio. Dada a longa e intensa
insercdo dos apiakas na economia de mercado, o ponto a sublinhar é sua habilidade em
manter em funcionamento a “zona cinzenta” da dadiva (ver Diagrama 3.1). Neste
sentido, as pessoas influentes, especidmente o0s caciques, vivem de modo

particulamente aflitivo, j& que almejam obter reconhecimento em dois mundos distintos,
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0 da aldeia e 0 da cidade, e tém de manejar os respectivos codigos de conduta; sua
balanca, contudo, normal mente pende para o lado dos parentes.***

As formas de circulacdo de alimentos e objetos no interior das aldeias apiakas
sd0 basicamente a partilha, a dadiva e a compralvenda. A troca mercantil discreta,
mediada por dinheiro, ocorre apenas com pessoas de fora da aldeia, seja com brancos,

125 As ferramentas agricolas fornecidas pela Funai

sgja com povos indigenas vizinhos.
s30 concebidas como déadivas.?® Os apiakés ndo realizam trocas cerimoniais intertribais
nem tampouco se organizam formalmente em grupos para trocar conjuges ou objetos,
como fazem diversos povos da Oceania, “terra natal” da teoria cléssica sobre a dadiva.
No entanto, muito daquilo que se escreveu sobre a troca nas ilhas do Pacifico, desde
Malinowski e Mauss, nos guda a pensar sobre as transagGes de alimentos e objetos
realizadas pel os apiakas.

As diversas modalidades cotidianas de circulagdo econdmica entre os apiakas
associam-se a diferentes circulos de pessoas, sendo possivel estabelecer uma
classificacdo em termos de circulos concéntricos de intimidade por meio dos tipos de
transagbes. Assim, enquanto a partilha ocorre mais intensamente no interior da casa, a
troca de dadivas se da no interior da familia extensa e pode ligar duas ou mais casas, € a
venda singulariza relagbes estabelecidas com co-residentes ndo-aparentados ou
remotamente aparentados, suscitando em geral sentimentos negativos. um tracaja
comprado a um co-residente pode fazer mal a quem dele comer, visto que foi
“sovinado” (ndo foi dado, como seria o correto, mas vendido); uma mulher que comega
ater azar com as criagOes deve ter se recusado a vender um pato para uma co-residente;
a farinha comprada a um parente distante é sempre de qualidade inferior aquela que o
comprador costuma fabricar e assim por diante.

Ademais, existe um tipo de pedido retérico que funciona como termdémetro da
relacdo entre duas pessoas ou duas familias mais ou menos préximas; quando um co-

residente influente desgja, digamos, ovos de tracgja que sabe existir na casa de um

240 Unico cacique apiaka que desprezou a |dgica da dédiva foi proscrito (ver capitulo 5). Todos os
cacigues com quem convivi sdo categéricos ao afirmar que preferem viver entre parentes a se mudar
para a cidade, apesar do peso representado pela posicdo de chefia e da dificuldade em obter o
reconhecimento dos seus.

125 N&o quero negar o interesse propriamente mercantil dos apiakés em algumas transacées nem tampouco
0 eventual aspecto mercantil de trocas do tipo dadiva. Por ora, pretendo apenas enfatizar que
transagBes que & primeira vista parecem puramente mercantis estdo inseridas nal6gica da dadiva e ddo
ensegjo a complicados calculos sociais no horizonte do parentesco e da politica alded. Este € um ponto
gue evidentemente exige mais pesguisa de campo e uma anélise mais acurada.

126 Geralmente, sd0 entregues aos caciques, que as redistribuem para todos os homens da aldeia.
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parente distante, envia um filho ou sobrinho solteiro até a referida casa com amisséo de
“comprar” aiguaria. A crianca deve dizer algo como: “Papai quer comprar ovos’, frase
gue da ensgjo a complexos calculos sociais, uma vez que, por exemplo, se o dono dos
ovos 0s entregar a titulo de dadiva, sera instado por outros co-residentes a fazer o
mesmo e podera ver o alimento desaparecer dentro de minutos; por outro lado, se fixar
um prego para os ovos, terd de arcar com as conseqiiéncias do fato de que o co-residente
influente entendera que o dono dos ovos ndo |he tem em alta conta nesse momento. Em
suma, a venda dentro da aldeia é concebida negativamente como uma interrupgdo do
circuito de dadivas.

Num artigo instigante em que analisa 0 processo de reproducéo social na antiga
Melanésia, A. Gell (1992) propde que a troca de mercadorias € o protétipo para o
regime de troca de dédivas reprodutivas — e ndo o contrario. De acordo com o autor:

0 gue distingue ‘dadivas’ de ‘mercadorias’ € o contexto social de uma
transagdo particular, e ndo o cardter da relagdo entre pessoas e coisas
(alienaveigndo-aliendveis) ou entre pessoas e pessoas
(independentes/dependentes). (...) ‘dadivas sdo transacOes de objetos que
ocorrem no cend&rio contextual da reprodugdo socia através do casamento, da
afinidade e da alianca. TransacOes de ‘mercadorias’ sdo transagbes de objetos
num cendrio definido como ‘comércio’, ‘escambo’ e equivaentes. (Gell 1992:
146, énfase no original)

A distincdo proposta por Gell entre trocas mercantis, que estabelecem parcerias
comerciais, e transagdes gque integram o processo de reproducéo social, o qual condensa
uma moral associada & domesticidade, é (til para analisar 0 caso dos apiakés.**’
Contudo, julgo relevante dividir as transagGes que integram o processo de reproducéo
social em partilha e troca de dadivas.

O fluxo intenso de alimentos e objetos que une firmemente pais e filhos néo
pode ser visto como dadivas puras ou livres; trata-se, antes, de dever familiar, de uma

obrigacdo moral relacionada a agencialidades complementares (ver a discussao sobre a

27" A. Weiner (1980) também propde um modelo de reproducéo que leva em conta a regeneracéo de
pessoas, objetos e relacfes, cujo conceito central seria 0 de “substituicdo”. A autora focaliza a interagéo
do ciclo vital das pessoas com as trgjetérias dos recursos materiais e imateriais em meio aos clas
trobriandeses, e afirma que, diante dos problemas envolvendo a morte natural e a feiticaria, 0s processos
de regeneracdo constituem uma tentativa de fazer frente a ameaca constante de deteriorac&o, degeneracéo,
infertilidade e perda (Weiner 1980: 72). A incorporagdo do aspecto temporal dos processos de troca e do
célculo subjacente a toda relacdo de reciprocidade, dimensdes enfatizadas por P. Bourdieu, levaa autoraa
estabelecer que os objetos ndo criam obrigagbes apenas entre dois individuos ou dois grupos, mas, de
outro modo, no curso de sua circulagdo, a0 longo dos anos, relagbes sociais mais amplas séo
reproduzidas, nutridas e regeneradas (: 80). O conceito de reproducdo é iguamente central para C.
Gregory (1982), que segue Marx ao estabelecer que a reproducdo de objetos e pessoas forma uma
totalidade em que os processos de produgdo, o consumo, a distribuicao e atroca sdo inextricaveis.
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complementaridade produtiva entre homens e mulheres). Como sugeriu Gell, a partilha
gue caracteriza as relacbes domeésticas remete a uma “economia indigena de servicos”
deflagrada pelo casamento, que se opde a troca mercantil (Gell 1992: 152), umavez que
esta Ultima permite as pessoas escapar as obrigacbes morais e obter vantagens materiais.
Para os apiakas, os pais tém a obrigacdo de alimentar e vestir os filhos, o genro tem a
obrigacdo de cooperar com 0s sogros nas atividades produtivas, enquanto os demais
membros da familia extensa tém a obrigacdo tacita de atender os desejos uns dos outros
por meio de dédivas (especiamente de aimentos), muito embora tais obrigagdes ndo se
exprimam sob a forma de exigéncias verbalizadas, mas de dever familiar técito, o qual
se estende aos compadres. Por sua vez, conjuges podem fazer exigéncias reciprocas.
Trocas mediadas por dinheiro ocorrem fora da familia extensa, constituindo o modelo
para as interagbes com os kaiabis e mundurukus de outras aldeias e com brancos
regionais.

As dadivas que ocorrem no interior da familia extensa baseiam-se na
complementaridade produtiva das pessoas e se caracterizam por certo grau de
ambiguidade. Assim, um casal que possui uma grande roca e é capaz de produzir
bastante farinha pode, por exemplo, prover a casa da irma da mulher com este produto,
esperando receber em troca alimentos industrializados, comprados com o salario do
marido dela. Ndo é necessario nenhum pedido explicito por parte de um dos casais, € a
mencdo a dinheiro vivo seria considerada uma ofensa. Pedir algo a outrem, dias, é algo
gue se faz com muita cautela, visto que todo pedido obriga a uma retribuigdo no futuro e
ensgja consideracdes sobre o status de quem pediu. Percebe-se que o dinheiro ndo afeta
tanto relacfes entre parentes préximos, podendo mesmo se transformar em dédiva no
interior da familia extensa; neste ponto reaiza-se a transicdo da economia mercantil
para a economia de dadivas.

Como se vé no diagrama abaixo, as trocas sob a forma de dadiva (2)
constituem uma zona cinzenta entre os circulos respectivos da partilha (1) e da troca

mercantil (3):
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Diagrama 3.3: Modos de circulacdo de objetos e nichos de intimidade

kkkkkkk*k

A comercializacdo de alimentos é mais intensa no Mayrob que no Mairowy,
mas os moradores de ambas as aldeias recriminam todo ato de compra e venda ocorrido
dentro da aldeia, lamentando o fato de que o “costume do branco” estgja ganhando
espaco na comunidade: “Antes ndo era assim, se Fulano pescava muito tracajd,

distribuia para todas as casas. Hoje ndo, ja vende. Muitos ganham sal&rio e podem
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pagar.” ' Com efeito, a introduco de salérios modificou o padrdo de consumo das
familias, mas é preciso deixar claro que na adeia ndo existe operacdo de compra-venda
propriamente, mas uma relacéo de troca mercantil protelada, baseada na confianga, uma
Vez que guase ninguém guarda dinheiro vivo em casa. A despeito do nimero crescente
de assalariados, o dinheiro ainda ndo foi plenamente incorporado pelos apiakas,
continua sendo uma virtualidade. O dinheiro fica depositado no banco, na cidade; s6 é
retirado quando seu portador vai até 14, e la mesmo é gasto, integramente. Aquilo que
chega a aldeia sdo 0s objetos comprados por meio do dinheiro. Assim, quando alguém
compra um tracaja de um co-residente, normalmente compra fiado, isto € compromete-
se a pagar “quando sair o salério”.*®

Ocorre que, durante o intervalo de tempo entre a “compra’ e o recebimento do
salario, muita coisa pode acontecer. O comprador pode, por exemplo, lembrar-se de
gue, ha alguns meses, aquele que Ihe vendeu o tracgja havia-lhe comprado uma lata de
farinha, sem jamais ter efetuado o pagamento; a divida fica assim quitada, a0 menos da
perspectiva de uma das partes, e ndo se falamais nisso — isto €, ndo se fala sobre o caso
com o credor/devedor, mas sempre se fala a seu respeito a boca pequena. Mas também
pode ser que ndo haja crédito anterior a presente compra (ou que ele sgja téo antigo que
acabou sendo esquecido), e 0 pagamento em dinheiro acaba sendo feito. De todo modo,
a compra mediada por dinheiro ndo se baseia numa quantidade fixa pré-determinada; é
comum, por exemplo, que uma pessoa que comprou um quilo de tapioca a R$10,00 de
uma co-residente ndo-aparentada, ao ver sua provisdo findar, mande um filho a casa da
vendedora “pegar mais tapioca’ (sem realizar novo pagamento). E como se o dinheiro
fosse convertido em dadiva a compra ndo é um fim em s, mas uma troca
momentaneamente desequilibrada que ensgja uma espécie de direito do comprador
sobre a producdo do vendedor.

Além de certos alimentos, produzem-se e vendem-se na aldeiatipoias (vegetais
e de tear), cestos e peneiras de fibra vegetal, remos, canoas, bordunas, colares, brincos e

pulseiras de sementes e micangas. O prego desses objetos € estipulado a partir de uma

128 O escambo, ou troca imediata e formalizada de um objeto por outro, sem recurso a dinheiro, € uma
prética pouco frequente entre os apiakas, e ndo goza da mesma inportancia que a dadiva e arelagéo de
compra e venda (a crédito ou em dinheiro).

129 N&o cheguel ainvestigar a forma como o valor monetério de um alimento é determinado, mas notei
uma certa equivaléncia entre os pregos de peixes praticados na aldeia e aquel es praticados nas cidades
frequentadas pelos indigenas. Por vezes, o pescador pode exigir um preco mais elevado, a depender
das circunstancias da pescaria; assm, podem compor o célculo do valor do peixe a quantidade de
anzois gastos, o tempo de “luta’ com o peixe, a disténcia percorrida a remo até o ponto do rio onde se
pescou etc.
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série de fatores, dentre os quais o tipo de relagdo que se tem com o comprador, o nivel
de esforco despendido para sua producéo e o conhecimento sobre a quantia de dinheiro
de que ele dispde no momento da transacdo. O pagamento por tais objetos € mais
rigoroso que o pagamento por alimentos. Dentro da familia extensa, eles norma mente
circulam como presentes. E raro que alguém produza um alimento ou objeto destinado
exclusivamente para a venda, excecdo feita & castanha-do-pard As vezes, um co-
residente encomenda, digamos, um remo a outro homem, sem que se estabeleca prazo
de entrega ou valor. A transagdo em si pode demorar semanas para ocorrer, e € possivel
gue o comprador desista do negdcio nesse meio-tempo. Jamais se oferece um objeto
para que um co-residente o compre; a motivagdo para a transagcdo sempre parte do
comprador, que normamente tem informacbes prévias sobre o aimento/objeto em
guestéo.

A venda, troca mediada por dinheiro (troca mercantil propriamente), é
considerada uma relacdo apropriada apenas com forasteiros, especialmente os brancos.
Para eles vendem-se castanha-do-pard, farinha, artesanato, peixes grandes, acai (mas
ndo carne de caca); deles compra-se uma série de alimentos industrializados e objetos
que conferem status ao portador: roupas em geral,”*° bolsas, cintos, chinelos, sapatos,
Oculos escuros, relégios, perfumes, celulares, lanternas, espingarda, bijuterias,
micangas, maguiagem, tesouras, anzois, linha de néilon para pesca, isqueiros, pratos,
copos, panelas, talheres, garrafa térmica, potes de plastico, aparelhos de TV, de som e
DVD, radio, bicicleta, fogdo a gas, moveis de fabrica (especialmente cama, colchéo,
mesa de jantar e cadeiras). Os alimentos industrializados considerados basicos sdo: sal,
acUcar, café e 6leo. Mas nas casas mais abastadas ha alimentos finos e guloseimas como
arroz, feijdo, macarréo, leite, suco em po, pdo e hiscoitos. Além disso, sabdo em barra,
esponja de ago, escovdo, bacias, fosforos, velas, pilhas e municdo sdo produtos
considerados indispensaveis. As mercadorias mais raras e mais apreciadas séo balas,
bombons e cigarros. A medida de status de uma pessoa € estabel ecida ndo apenas pela

gualidade dos objetos que se possui e consome, mas também pela quantidade de que se

130 A5 pessoas mais abastadas possuem, aém de roupas simples para o dia-a-dia, roupas mais elegantes
paraasfestas naadeiae asidas acidade.

131 Em 2007, no Mairowy, apenas uma professora possuia aparelho de TV; no Mayrob, oito pessoas
tinham TV em casa. Os donos de TV normamente deixam a porta de casa aberta para receber co-
residentes que queiram “assistir” ai.
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dispde.’** Nas aldeias apiakd, a casa do cacique é aguela em que se V& a maior
guantidade e variedade desses objetos.

E preciso sublinhar que a acumulagio é concebida como legitima apenas na
medida em que permanece como etapa anterior a distribuicdo. Como veremos no
capitulo 5, quando o cacique falha como distribuidor de objetos exdgenos, deixa de
contar com o apoio dos afins e demais co-residentes.

Inseridos num “regime de valor” (Appadurai 1986) distinto daguele que os
produziu, tais objetos servem a propdsitos especificos. Nesse sentido, o cacique de uma
das aldeias onde morei esforcava-se por exibir maneiras a mesa altamente civilizadas na
minha presenca, auxiliado por um jogo de jantar de porcelana e um jogo de talheres
recém-adquiridos na cidade, demonstrando grande conhecimento de um estilo de vida
que sabia ser 0 meu, pensando conquistar assim minha consideragdo e maior prestigio
junto a seus co-residentes, que costumavam assistir a nossas refeicoes admirados. Este
homem havia aprendido maneiras civilizadas durante os anos em que trabalhara como
bracal em fazendas no regido do Rio dos Peixes.

S. Hugh-Jones (1992) chama a atencéo para a necessidade de levar em conta o
papel ativo dos indigenas no comeércio interétnico, especialmente o dos middliemen, de
modo a articular as trocas realizadas dentro da aldeia as transagfes econdmicas com 0s
brancos. Ele afirma que visitar, trabalhar e comerciar com os brancos é visto
simultaneamente como um meio de adquirir mercadorias, um passatempo, uma forma
de entretenimento, uma forma de estabelecer contatos com forasteiros e um fim em si:
“aassociacdo com forasteiros representa (...) a oportunidade de adquirir conhecimento e
experiéncia no mundo exterior e de adquirir status e prestigio aos olhos dos outros
indigenas e dos brancos (...) parte do valor dos bens manufaturados reside no ato de
obté-los, no contexto em que foram obtidos e nas pessoas de quem se 0s obteve (Hugh-
Jones 1992: 67). O periodo de convivéncia com brancos pode ser encarado como uma
espécie de rito de passagem masculino. O autor também relaciona 0 maior acesso a
mercadorias a mudancas politicas nas relagbes entre homens e mulheres, jovens e
velhos. No capitulo 5 tratarei do papel da interacéo politica e econdmica com os brancos
na configuracdo contemporanea da chefia apiaka.

No que se refere a minha estada nas adeias, observo que com o tempo as

pessoas comegaram a me pedir objetos que me pareciam despropositados porque eu néo

132 | gualmente, cées grandes de caca e caes menores, de estimag&o, obtidos na cidade, s3o expressdes de
status de um casal.
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conseguia reconhecer seu valor de uso naguele contexto (como, por exemplo, uma
mulher analfabeta que queria um relégio de pulso), e também passaram a me fazer
presentes de alimentos e artesanato. Aos poucos percebi que os pedidos e os presentes
pouco tinham a ver com a “ utilidade’ das coisas em si; eles exprimiam, antes, o desgjo
de se relacionar comigo, de estabelecer um vinculo, de obter de mim uma “lembranca”
gue persistiria apos minha partida. Quando retornei a0 Mairowy, um ano apds minha
pesguisa de campo, a maioria dos objetos que eu havia dado as pessoas ja ndo existia,
mas, durante conversas descontraidas, as mulheres falavam com alegria daguela bacia
de plastico que fora quebrada por uma neta descuidada, daguela presilha despedagada
por uma filha pequena, daquele pano de prato que se puiu com o uso, daquele sabéo que
durava mais que 0s outros etc.

Mesmo a troca mediada por dinheiro raramente € vista como um fim em si; 0s
homens influentes costumam convidar os regatdes ou compradores de castanha que vao
até a aldeia para ailmocar ou tomar um café, pratica da qual se vangloriam; por outro
lado, tornam-se fregueses de determinadas |ojas na cidade e, quando séo bem-tratados e
fazem amizade com o gerente ou o dono da loja, convidam-no parair passar um fim de
semana na aldeia. Estabelecer uma relagdo amigavel com o forasteiro que dispde de
dinheiro ou mercadorias é tdo importante quanto o pagamento ou as mercadorias. O
dinheiro é concebido pela maioria como um mal necessario, algo de que se precisa para
adquirir uma lista cada vez mais extensa de itens que ndo se pode produzir, alguns dos
guais sdo val orizados exatamente porque séo produzidos fora da aldeia.

Trocas mercantis também podem dar ensgjo a aliancgas politicas supra-aldeds, e
vice-versa. Os apiakas do Mayrob comentam, por exemplo, que vendem farinha para os
kaiabis do Tatui; a parceria comercia estabel ecida entre homens por vezes se traduz em
apoio politico em questdes que envolvem a interacd com o Estado, a despeito da
hostilidade velada entre esses povos. De outro modo, os moradores do Mayrob recorrem
aos pajés kaiabis quando enfrentam problemas de natureza espiritual; a esses pajés dao
anzois, linha de pesca, fumo, micangas e outros produtos industrializados de valor
relativamente baixo, diferente do pagamento em dinheiro que se faz a pagés
provenientes do Parque do Xingu, chamados a resolver 0s casos mais graves.

A distincdo entre partilha e relagbes de compra/venda pde uma questdo
importante do ponto de vista da alianca matrimonial: as mesmas unidades (familias
extensas distintas ou aldeias) que realizam trocas mercantis sdo aguelas que trocam
conjuges, ou sga, 0s conjuges sdo obtidos no mesmo lugar em que sdo obtidas
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mercadorias ou dinheiro.’® Neste sentido, os conjuges sdo sempre “gente de fora’.
Bem, a obrigatoriedade de distribuir comida e objetos sob a forma de dadiva é mais
premente no interior da familia extensa, e é digno de nota que a comensalidade segja
tanto mais intensa quanto maior a proximidade fisica entre as casas, que podem vir a se
organizar em conjuntos residenciais, como vimos.

Significativamente, a0 mesmo tempo em que o parente afim produz
consanguineos (ver capitulo 4), as relacbes mercantis tendem a tornar-se trocas de
dadivas. Aqui ndo tenho em mente apenas 0 servigo da hoiva que o jovem genro deve
prestar a0 sogros, quando o alimento e os objetos sdo consumidos sob a forma de
partilha (ver Gell 1992: 155). Penso, por exemplo, em ocasifes como esta: quando uma
mulher envia uma panela com tapioca como presente para a mae de seu genro, espera
uma retribuicdo, que jamais é imediata;*** dias ou semanas depois, quando, digamos, o
marido da mulher presenteada fizer uma pescaria abundante, parte do peixe sera
destinada a primeira mulher. Esta transacéo assume a forma de déadiva, assim como a
maioria das transagoes entre familias extensas unidas por um casamento. Trata-se
basicamente da operacdo de transformar o distante em intimo, estruturada pela equacéo:
conjuge esté para familiaridade assim como dinheiro/objetos industrializados estéo para
dadiva.

Essas trocas também contribuem para impedir a coincidéncia entre a unidade
de producéo e a unidade de consumo, anulando assim o potencia de autonomia
econémica da familia conjugal e também o da familia extensa (ver Stolze Lima 1986:
69 para uma situacdo andl oga entre 0s jurunas, cujas familias extensas fazem dédivas de
peixes entre si). Com efeito, as familias extensas apiakéas produzem o suficiente para seu
proprio sustento, mas sua preocupacdo principal ndo € com a capacidade produtiva da
familia extensa, tida como inquestionavel, e sm com o estabel ecimento/consolidagéo de
relagdes com as demais familias extensas, nos termos de uma economia de dadivas (ver
Gregory 1982: 101). A producéo e o consumo sdo fendmenos eminentemente col etivos.

Podemos afirmar, parafraseando M. Mauss, que a vida nas adeias apiakés é
um constante dar e receber (Mauss 2003: 226, citando Malinowski), configurando-se
umateia em que as pessoas se obrigam mutuamente por meio das coisas (: 216). Ao se

dedicar as formas de troca vigentes em diversas sociedades “primitivas’, Mauss

133 Esclareco que as familias extensas e as aldeias ndo atuam como grupos de troca, seja de objetos, seja
de cbnjuges. A organizacdo do parentesco sera discutida no capitulo 4.

134 E de bom-tom um casal convidar os pais de um genro ou de uma nora para participar de refeicdes
especiais, compostas de alimentos industrializados.
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comentava gque “uma parte da humanidade, relativamente rica, trabalhadora, criadora de
excedentes importantes, soube e sabe trocar coisas consideraveis, sob outras formas e
por razdes diferentes das que conhecemos’ (: 231). Todas as trocas realizadas pelos
apiakés, sgja sob a forma de dadiva, sgja sob a forma mercantil, fazem com que os co-
residentes figuem mutuamente obrigados, formando-se uma densa tela de
interdependéncias que se dilata e se contrai dia a dia. Dada a obrigagdo inelutavel de
retribuir, uma Unica dadiva é suficiente para desencadear um conjunto virtualmente
infinito de contra-dadivas e novas dadivas, de modo que a reciprocidade baseia-se, agui
como em toda parte, no constrangimento. E precisamente a isto que Mauss se refere
guando define a dadiva como “fendmeno socia total”: as prestacbes econdmicas ndo
sdo dissocidveis damoral, dapolitica, dareligido, daestética (: 187).

A tese de Mauss sobre a troca de dédivas, classificada como troca de objetos
inaliendveis entre pessoas hum estado de dependéncia reciproca, foi empregada por C.
Gregory (1982) como fundamento da economia de dadivas, em oposi¢cao conceitua a
economia mercantil, na qual a troca estabelece uma relacéo entre os objetos (Gregory
1982: 19). O autor explica que, em economias de dadivas, 0 consumo predomina sobre
a producdo, umavez que o ato de consumir converte coisas em pessoas (: 90). Seguindo
Gregory, M. Strathern (2006) afirma que a légica da dadiva congtitui uma forma de
conceber os objetos como instrumentos de relagbes, numa economia em que 0 consumo
de objetos visa a producdo de pessoas — a “ produgdo consumptiva’, conceito presente na
obra de Marx. O carater compulsorio de retribuir uma dadiva ndo assenta pois sobre o
objeto, mas sobre a relacdo em si, sobre o vinculo que foi estabelecido ou reforcado.
Para a autora (Strathern 1992), o valor reside naquilo que os objetos revelam a respeito
das acdes das pessoas. Na economia de dadivas, 0s principios que norteiam a troca de
objetos devem ser explicados com referéncia ao controle sobre nascimentos, casamentos
e mortes, e ndo ao controle sobre aforga de trabalho (Gregory 1982: 101); as coisas sao
criadas pela transacdo, ndo pelo trabalho — as coisas sd0 sobretudo instrumentos das
relagoes.

Inspirada na tese de C. Gregory (1982), Strathern delineou assim o contraste
entre duas grandes metéforas do modo de organizacdo das relagbes sociais e de
producéo da desigualdade: a metafora mercantil, que pode ser utilizada para definir a
economia politica ocidental, baseada na propriedade de recursos, opde-se a metafora da
dadiva, que caracteriza povos como 0s melanésios, que organizam as relagcdes sociais
com base na transacd@o de dadivas. A autora explica que “dadiva versus mercadoria’ €
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um eixo ficcional para examinar uma série de oposi¢es entre diferentes sociedades.
“se, numa economia mercantil, as pessoas e as coisas assumem aformasocial de coisas,
numa economia de dédivas elas assumem a forma social de pessoas’ (Strathern 2006:
208).

A despeito das relevantes criticas a polarizagdo anditica entre dadiva e
mercadoria, empregada por C. Gregory e M. Strathern (ver Appadura 1986; Hugh-
Jones 1992, entre outros), e a despeito do acesso crescente dos apiakéas ao dinheiro e a
mercadorias, creio que a logica da dadiva ainda é predominante nas aldeias apiakas.
Tanto assim que € a partilha (expressdo da moral reprodutiva que caracteriza o ambito
domeéstico, de acordo com Gell 1992) — e ndo aigualdade de condic¢des ou o desejo por
objetos (caracteristicos da parceria comercial, associada ao exterior do espaco
domestico) — que fornece 0 modelo para todas as relagdes que tém lugar dentro da
aldeia, configurando as bases para a reproducdo da comunidade como um todo.

As dadivas de aimentos entre familias extensas e a celebracéo periddica da
convivéncia (banquetes festivos) selam relagdes com parentes afastados, afins e
forasteiros, constituindo-se como eixo da sociabilidade alded, cifrada no idioma do
parentesco, de modo andlogo ao que P. Gow (1991) escreveu a propésito dos povos
nativos do Baixo Urubamba. Os apiakas acreditam que a convivéncia alded, mediada
pela partilha de alimentos, crengas, costumes e valores morais, transforma os co-
residentes em “parentes’. Com efeito, o pertencimento a uma comunidade apiaka
depende tanto de uma conexdo geneal 6gica como do tipo de relagdo que se estabelece
com os co-residentes. Neste sentido, na comunidade o parentesco se torna verdadeiro
meio de vida. Assim como para VA&rios povos guianeses, a comunidade apiakd é um
fendbmeno de parentesco, bem como, reciprocamente, o parentesco € um fenémeno da
comunidade (Gow 1991: 195). A premissa subjacente a essas defini¢des mutuas € a de
gue a acdo funda a relacdo; sua inspiracéo € a capacidade exibida pelos sistemas de
parentesco de absorver a mudanca historica. Na tese sustentada por P. Gow, o
parentesco se “substancializa’ como memoéria dos cuidados recebidos ao longo da vida
— 0 aspecto enfatizado nas relacfes entre parentes ndo €, pois, a descendéncia ou o
vinculo geneal 6gico, mas os lagos afetivos. Os valores da comunidade sdo, portanto, os
valores do parentesco (: 2).

Assim, criangas sd0 socializadas, parentes distantes tornam-se parentes de
verdade e forasteiros sdo “domesticados’ de modo a imprimir-lhes as virtudes de
generosidade e pacifismo, reduzindo-se seu potencial de alteridade, para que mais
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consanguineos sejam produzidos e a harmonia na comunidade sgja mantida.™® Tais
valores constituem o substrato da organizacéo socia e das personalidades individuais. O
coletivo, pensado como um “corpo de parentes’ (cf. Viveiros de Castro 2002: 445), é
consolidado pelo fluxo cotidiano de comida, mercadorias e gjuda mitua, e se opde a um
exterior habitado por indios bravos, brancos civilizados, antigos inimigos e seres
encantados, imagens da alteridade com as quais 0s apiakas flertam de maneiras diversas.
No entanto, como veremos no proximo capitulo, a ateridade também esta inscrita no
corpo da pessoa e pode se manifestar sob a forma de agressdes aos co-residentes.

Vamos, pois, aos parentes antes de nos dedicarmos aos Outros.

135 Me parece desnecessario demonstrar o quéo ténue é a domesticacéo de forasteiros pela via da troca de
dédivas.
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Legenda da Figura 3.1- Mairowy, 2007

1- casas

13 & casa abandonada pela familia conjuga que hoje habita a casa 13
|- casa de forno particular, pertencente aos donos da casa 15

I1- casa de forno comunitéria

I11- depdsito comunitario

IV- posto de salde

V- casadaenfermeira

V- cozinha comunitéria

De um total de 15 casas, 10 (ou 66,5% aproximadamente) eram formadas por
um casal e seus filhos solteiros; 2 (ou 13%) por um casal e a mée separada do rapaz,
além de irmaos pequenos deste; 1 (ou 6,5%) por uma vilva e 5 netos solteiros; 1 (ou
6,5%) por um casal, seus filhos solteiros, uma filha separada com um filho pequeno; 1
(ou 6,5%) por uma vilva e seus quatro filhos adultos solteiros. As duas principais
familias extensas ndo chegam a formar arranjos residenciais como no Mayrob,
distribuindo-se, antes, em duas “ruas’ (ver Figura 3.1). Registro, porém, que o rapaz
casado com a filha de uma mulher influente morou um ano na casa desta e, apds o
nascimento da primeirafilha, construiu uma casa propria ao lado da casa dos sogros. De
outro modo, um rapaz da familia extensa marginalizada, a0 casar-se com uma moca
cujo pai abandonara a familia, foi morar na casa onde sua mée separada vivia com trés
filhos peguenos, perto da casa ocupada pela avd materna e os irmdos da méae dele;
rapidamente o rapaz assumiu a funcéo de provedor e, quando os moradores da aldeia se
referem aquela casa, geralmente dizem “a casa do Fulano”, e néo “a casa da Fulana (sua

mae)”.
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Legenda da Figura 3.2- Mayrob 2007
1- casas

|- casa de forno comunitaria

I1- casa de forno comunitaria

I11- casade forno comunitéaria

IV- cozinha comunitéria

V- casadaenfermeira

V- casado enfermeiro

VII- casado padre

VIII- caixad &gua

+ cemitério

De um total de 37 casas, 25 encontravam-se na fase de expansdo, compostas
por um casal e seus filhos solteiros, 0 que corresponde a aproximadamente 67,5%. As
demais casas eram habitadas por: i) um casal, filhos jovens e o conjuge de um ou dois
deles (3 casas ou 8%); ii) um casal, filhos pequenos e jovens, 0 marido da filha e seu
filho pequeno (1 casa ou 2,5%); iii) um casa, filhos jovens e um ou mais netos
pequenos, nascidos de unides fortuitas de uma filha (2 casas ou 5,5%); iv) um casal sem
filhos (2 casas ou 5,5%); v) umamulher bastante idosa, umafilha adulta e seu marido (1
casa ou 2,5%); vi) um casal com netos peguenos (1 casa ou 2,5%); vii) um vilvo, dois
filhos e a filha da filha solteira (1 casa ou 2,5%); viii) um casal, seus filhos pequenos e
0s irmdos pequenos da mulher (1 casa ou 2,5%).2%* As familias extensas formam
arranjos residenciais de contornos mais ou menos nitidos. Assim, a casa no. 1 € habitada
por uma filha do casal que habita a casano. 5. A casano. 7 € habitada por um filho da
mulher que mora na casa no. 6. Esta mulher € mée adotiva da donada casano. 5. A casa
no. 2, a casa do cacique, esta ao lado da casa de uma irma da esposa do cacigue (no. 3),
de um irméo desta mulher (no. 4), e proxima a casa dos sogros do cacique (no. 10). Na
casa no. 13 vive uma filha e, na no. 15, um filho do casal que mora na casa no. 18; na
casa no. 17, mora o irm&o do dono da casa no. 17. As casas no. 21 e 22 sdo habitadas
pelas filhas do casal que mora na casa no. 20. Na casa no. 24 mora o filho do casal da
casa no. 23. Na casa no. 29 mora um filho e, na casa no. 30, umafilha do casal que vive

nacasa no. 31; nacasano. 32 moraairma dadonadacasano. 31.

136 Os val ores das porcentagens foram arredondados.
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Tabela 3.4: Aldeias apiakéas em 2007

Nomeda
aldeia

Anode
fundacéo

Parentela mais
influente

NUmero de
habitantes

L ocalizacao

Bom
Futuro

1976

K amassori

58

margem direitado
rio Teles Pires,
curso baixo, TI
Munduruku (PA)

Figueirinha

1998

Morima

33

margem direita do
Rio dos Peixes,
curso médio, Tl
Apiaké&Kaiabi
(MT)

Mairowy

1997

Kamassori

93

margem esguerda
dorio Teles Pires,
curso baixo, Tl
Kaiabi (MT)

Mayrob

1982

Moriméa

208

margem direita do
Rio dos Peixes,
curso médio, Tl
Apiak&-Kaiabi
(MT)

Minhocucgu

anos 1990

10

margem direita do
rio Teles Pires,
curso médio, Tl
Kaiabi (PA)

Pontal

2006

K amassori

14

margem direita do
rio Juruena, curso
baixo (MT)

Vista
Alegre

anos 1990

Morima

14

margem direitado
rio Teles Pires,
curso baixo, Tl
Munduruku (PA)

Total ™’

430

137 N&o estdo incluidos os ribeirinhos nem tampouco os apiakés vivendo em aldeias em territérios de
outras etnias e em cidades amazonicas.
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Tabela 3.5: Distribuic¢éo da populagdo por sexo e idade

a) Mairowy, 2007 (93 habitantes)

Idade Homem Mulher
0a 10 anos 24 21
11 a 20 anos 10 8
21 a 30 anos 6 7
31 a40 anos 5 5
41 a 50 anos 3 2
51 a60 anos 0 0
61 a 70 anos 0 1
71 a80 anos 0 1
Total 48 45
b) Mayrob, 2007 (208 habitantes)

Idade Homem Mulher
0a 10 anos 42 47
11 a 20 anos 26 23
21 a 30 anos 15 13
31 a40 anos 9 9
41 a 50 anos 7 2
51 a 60 anos 6 5
61 a 70 anos 1 1
71 a 80 anos 0 1
81 a90 anos 0 1
Total 106 102
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Capitulo 4- Somos todos par entes

NOs mesmos rios entramos e Ndo entramos, SOMos € Nao SOMOS.
Heréclito. Alegorias, 24

Conforme ficou demonstrado no capitulo anterior, a aldeia ou, mais
propriamente, a comunidade é concebida pelos apiakas como o local adequado para se
viver com e como parentes. Neste capitulo estudaremos a concepcdo de pessoa, a
organizacao das relacdes de parentesco e o lugar dos Outros.

Os apiakés concebem como negativo seu conhecimento fragmentario da
genealogia, atribuindo-o a dispersdo forcada do povo: “Nés vivemos espalhados, cada
familia em um lugar, ndo crescemos na companhia dos nossos avos, nao sabemos dizer
0 nome de todos os parentes.” Por outro lado, nomes de casais falecidos que chefiavam
familias extensas importantes sdo lembrados pel os adultos (pessoas entre 20 e 40 anos,
que ainda ndo tém netos adultos).™*® Assim, quando eu perguntava sobre o passado,
meus interlocutores mencionavam as seguintes pessoas da segunda ou terceira geracéo
ascendente, jovens ou adultas nos anos de 1940: o finado Norberto Morima (no. 3 no
Diagrama 3.1) e suas sucessivas esposas — Edna (descendente de arigés, no. 2), Jilia
(apiakd, no. 4) e Teodora (kokama, no. 1); o finado Leonardo Kamassori (no. 5) e sua
esposa, a finada Dolores Paleci (n. 6); o finado Rinaldo Paleci (no. 19) e suas esposas
sucessivas Renata (apiakd, no. 20) e Jdlia (kaiabi, ndo representada); o velho Rodrigo
Hirowy (hoje, um centenério bastante doente) e sua esposa Moema (munduruku),
falecida (n&o representados).

Um ascendente comum é a pessoa de referéncia em torno da qual se organizam
as relacOes familiares. Assim, por exemplo, as pessoas representadas com 0s nUmeros
45, 46, 47 e 48 no Diagrama 3.1 abaixo, bem como seus descendentes, se definem e séo
reconhecidas como “os filhos e netos de no. 33". Cada grupo de familias extensas €
identificado ao lugar onde viveu por mais tempo. Desse modo, os Morima sdo
associados ao Rio dos Peixes; os Kamassori, ao rios Anipiri e baixo Tapaj0s; os Paleci,
a0 Anipiri eao médio Teles Pires.

A pouca profundidade da memodria genealogica pode ser explicada pelo

processo histérico (em que se destacam as rupturas genealOgicas resultantes de

138 Classifico tais pessoas ha “geracéo 0. Os apiakés chamam de “velhos(as)” as pessoas que tém netos
casados ou em idade de se casar, 0 que geralmente ocorre por volta dos 45 anos.
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massacres e epidemias) combinado ao costume de ndo pronunciar 0os nomes dos

mortos,

mas, para compreendé-la, devemos atentar também para a concepcdo de
parentesco elaborada pelos apiakas, que remete, sobretudo, a meméria de casamentos,
de processos de fundacéo e fissdo de aldeias e da socializacéo de criangas.

Para os apiakas, os vinculos de parentesco podem ser infletidos pelas acdes das
pessoas e, nesse sentido, tém de ser atualizados cotidianamente. O elemento mais
importante no processo de aparentamento € a memoria dos atos de partilhar e
dar/receber, especialmente alimentos. Os apiakas aplicam energia consideravel no
cuidado de suas criancas. Homens adultos geralmente afirmam que precisam ganhar

140 A5 maes

algum dinheiro para comprar roupas, sapatos e guloseimas para os filhos.
constantemente buscam obter migcangas para confeccionar colares para as criangas. A
maioria dos adultos concorda em mandar as criancas para a escola e, diante de uma
doenca mais grave, pagam pelo trabalho de um pagé das redondezas ou exigem
atendimento médico na cidade.

As familias mais abastadas empenham-se em fazer festas por ocasido do
batizado, aniversario ou casamento de um(a) filho(a). A relacdo entre pais e filhos
peguenos é de carinho, preocupacdo e indulgéncia; as criancas se sentem seguras e
felizes perto dos pais; os filhos sGo normalmente motivo de aegria para toda a familia
extensa. M&es e pais de criangas que andam sujas, maltrapilhas e apresentam peso e
altura abaixo da média sdo recriminados veladamente pel os co-residentes. N&o ser capaz
de alimentar e cuidar de um filho é um defeito imperdoavel; homens e mulheres nessa
situaco s3o francamente desprezados, parecem ndo ser considerados adultos plenos.**

A categoria de pessoa cujo estatuto depende em maior medida da atualizacéo
de lagos sociais € a de “ parentes distantes’, na qual se encontram os conjuges legitimos.
Os apiakas ndo dizem que praticam o casamento preferencia entre primos cruzados,

como o0s demais tupis, postulando uma distancia (social) maior nos casamentos

139 Os apiakéas ndo gostam de falar sobre morte e vida post mortem. Schaden encontrou a mesma
dificuldade com os guaranis; “Um dos assuntos de conversa mais dificil com um Guarani — qualquer
gue sgja 0 subgrupo a que pertenca — € o que se refere a morte e as praticas funerérias. Tal é o medo
dos defuntos que os informantes em gera emudecem logo que a conversa toque nesse dominio”
(Schaden 1962: 134).

140 Muito embora as mulheres afirmem que os homens gostam de gastar dinheiro com “bobagens”, sendo
gue as vezes el es consomem o saldrio com divertimentos na cidade.

1 Em casos de grande peniria, o cacique envia comida a titulo de dédiva para uma familia n&o-
aparentada ou remotamente aparentada; receber esta dédiva, porém, é motivo de constrangimento e
expressdo da situagdo marginal de uma familia conjugal ou extensa. Como diria Mauss, a caridade
ofende aquele que a recebe. O ganho politico obtido com a troca de dadivas, a partilha, o empréstimo
e a caridade serd analisado no capitulo 5.

183



contemporaneos. E evidente que a prima paralela serd sempre “a prima legitima’, ndo
importando muito o tipo de relacéo afetiva que um ego masculino venha a estabel ecer
com afilhadairméadamag/filhado irmédo do pai; neste caso, a proximidade do sangue é
o elemento decisivo. Um filho da filha da irm&, porém, pode ou ndo ser considerado
parente verdadeiro, a depender do lugar onde vive atualmente, das trocas que faz com os
membros da familia extensa da mée, do apoio politico e da colaboracdo econémica com
tais parentes. Este Ffi de ego masculino pode, por exemplo, tornar-se um rival politico,
ou entdo mudar de aldeia e raramente visitar seus pais. A distancia espacial e emocional
leva os parentes distantes a esgquecerem-se uns dos outros (ver Gow 1991: 167ss). Mas
este rapaz também pode permanecer na aldeia onde nasceu, pode ter uma boa relacéo
com, digamos, um filho do Imm, e tornar-se seu compadre apds 0 nascimento de um
filho. De outro modo, a irma desse rapaz pode se casar com um filho do filho do irméo
da mée de sua mée (FFImm).

Esse tipo de casamento retira parte do peso da uxorilocalidade, visto que o
rapaz recém-casado ira para a casa de uma mulher a quem chamava de “tia’ antes do

casamento,*

com agual nhormamente tem uma boa relacéo. Apoés o casamento, ele ndo
a chamara mais dessa forma, passando a usar apenas interjeicdes, como “Hei!”, “O!”.
As duas familias extensas formadas a partir de um par de irmédos de sexo oposto voltam
a se unir apos uma ou duas geracdes, como se fosse necessario esperar algum tempo e
produzir alguma mistura (por meio de cOnjuges nao-aparentados ou remotamente
aparentados) antes de forjar a unido sociamente legitima, isto € entre parentes
distantes. Ambas as familias extensas, unidas por um maior ou menor fluxo de
alimentos e objetos, passam a estar unidas agora por uma aian¢a matrimonial, o que
leva a uma intensificacéo no fluxo de alimentos e objetos sob as formas de partilha e de
troca de dadivas. O que se verifica, portanto, é a possibilidade sistémica de transformar
consanguineos distantes em afins imediatos tanto pela via do compadrio como pela via
do casamento, sendo que tais arranjos contribuem para a producdo de mais
consanguineos, como sera discutido adiante.

Por outro lado, existe a conviccdo de que um forasteiro (branco, kaabi,
munduruku ou membro de outra etnia do Mato Grosso) que demonstre uma atitude

amigavel em relacdo aos apiakas tem potencial para viver com e como os apiakés.

142 Os apiakés chamam de tio e tia aos primos cruzados e paralelos dos pais. Cada conjuge deve chamar
0s parentes consanguineos do outro pelos mesmos termos que este utiliza;, assim, todos os avos,
tios(as), primos (as) e sobrinhos (as) de um homem serdo tratados da mesma forma por sua esposa.
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Demonstrar simpatia, respeito, educacdo e deferéncia, compartilhar certos habitos,
especialmente os alimentares, ter interesse pela“ cultura’ sdo atitudes que habilitam uma
pessoa a ser aceita pela comunidade. Dessa forma, virtualmente qualquer aproximacao
avaliada como positiva pode levar a incorporacéo do forasteiro, que é convidado a

143 Se o forasteiro segue as

morar na adeia e encorgjado a procurar um conjuge apiaka.
regras estabel ecidas, se se mostra trabal hador, se participa do circuito de dadivas de sua
familia extensa e ndo se opde abertamente aos homens influentes, dentro de alguns anos
ele serd plenamente aceito como um membro da comunidade. Seus filhos seréo
considerados apiakas e em breve os lagos de afinidade configurados no casamento
produzirdo lacos de consanguinidade, aos quais podem se somar vinculos de compadrio.
Assim, a disténcia social é anulada pela via da afinidade. No espaco de uma geragéo o
forasteiro terd passado de co-residente a parente, muito embora sua condicéo de
estrangeiro ndo sgja de todo anulada: seu estatuto certamente sera lembrado pelos co-
residentes quando algo de errado ocorrer no ambito de sua familia conjugal.

O grande empenho na construcdo de boas relacbes entre os co-residentes
assenta-se na premissa de que todas as pessoas podem virar bicho e agir de modo
agressivo, pondo em risco a prépria existéncia da comunidade. Comecemos pela

concepcado apiaka de pessoa.

4.1- A pessoa apiaka

O nascimento e 0 casamento sdo os dois momentos na biografia da pessoa mais
valorizados pelos apiakas, enquanto a morte e a vida post mortem sdo minimamente
elaboradas do ponto de vista smbdlico. A “teoria da concepcao” apiaka prevé a
participacdo distinta e complementar do pai e da mae na producdo de um novo ser.
Assim, enquanto 0 pal transmite 0 sobrenome, a mae transmite um sangue “mais
en’l44

fort com uma nuance, porém: os apiakas dizem que “afilha é do pai”, enquanto “o

filho é da mae’, proposicdo enigmética sobre a qual ndo consegui obter qualquer

informacdo mais detal hada.**

3 Embora os apiakés venham restringindo progressivamente o casamento com forasteiros, aceitam
aquelas unides em que o(a) forasteiro(a) se muda para a adeia e se integra a comunidade,
especialmente no Mairowy, onde os conjuges apropriados (consanguineos distantes) so raros.

144 0 sangue, 0 sémen, o leite materno, o suor, as excregdes, a gordura corporal e as lagrimas sdo indices
da salide da pessoa cuja liberacdo desregrada pode afetar o bem-estar da familia conjugal e de toda a
comunidade. Mais adiante discuto as restrigdes rel acionadas ap sangue menstrual .

145 Os apiakés nada me disseram a respeito do sémen como formador da crianga, nem tampouco sobre o
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Hoje em dia, 0s casais jovens esperam aguns meses ou mais de um ano para
ter filhos, porque desgjam concluir o ensino fundamental ou médio ou porque
pretendem realizar curso técnico ou superior, 0 que requer seu afastamento da aldeia.
Aqueles que sdo oficialmente casados, isto €, que receberam as béncdos de um padre,
sd0 motivo de orgulho e alegria para as respectivas familias. Ideamente, o jovem
marido se muda para a casa dos pais da esposa e toma parte ativa na maioria das
atividades econdmicas desempenhadas pela familia dela. A consolidacdo da familia
conjugal se d& com o nascimento dos filhos e se baseia tanto na partilha cotidiana do
alimento quanto na pratica do resguardo de parto.

A mée da moca é a primeira a saber que a filha esta grévida e ambas aguardam
algumas semanas para dar a noticia a familia. N&o h& grandes especul acdes a respeito
do sexo da crianga, mas todos desgiam ter um numero equilibrado de meninos e
meninas; 0 nimero ideal de filhos por casal parece ser quatro; casais que tém apenas
meninos ou apenas meninas, ou que tém mais de cinco filhos sGo motivo de comentarios
jocosos por parte dos co-residentes. Os apiakéas conhecem duas plantas silvestres com
cujas folhas a mulher deve bater na pelve do homem para que o filho sgja do sexo
esperado. Dizem que uma mulher ndo deve engravidar enquanto o filho mais novo ainda
mama, pois o lactente sugaria os olhos do irm&o ainda ndo-nascido; 0 espagco minimo
entre duas gestacoes parece ser de dois anos.

Logo a moga comega a fazer acompanhamento pré-natal no posto de salide da
adela, e em questdo de dias todos os co-residentes ficam sabendo da novidade. A
gestante continua com suas atividades rotineiras até a véspera do parto, embora seu
estado inspire algum cuidado. A mulher grévida deve tomar banho com as folhas que se
depositam no “suspiro” da paca (buraco no chdo por onde a paca sai, quando acuada)
para o parto ser facil. Elando deve passar sob a corda de um varal, sob pena de o corddo
umbilical se enrolar no pescoco do feto. Igualmente, ndo deve passar sobre a corda que
prende a canoa a terra, sendo seu filho nascerd com cauda. Diz-se que mulheres que

estdo esperando uma menina sdo perseguidas por calangos; ja os urubus a abominam: o

papel de recipiente atribuido a méae por vérios povos tupi-guaranis. Perguntas diretas desse tipo, bem
como perguntas sobre a alma e seu destino post mortem, geravam intenso constrangimento e evasivas.
Os arawetés, que apresentam uma teoria da concepgao patrilinear, dizem que filhos sdo “ coisa do pai”,
e filhas, “coisa da méae” (Viveiros de Castro 1986: 417), mas também reconhecem o fundamento
bilateral da comunidade de substéncia, mobilizada por ocasido do resguardo de doenca (: 439). Por
sua vez, Schaden afirma que, entre os guaranis, a filha é concebida como filha da mée, enquanto o
filho é concebido como filho do pai, “isto apesar de na estrutura da familia o parentesco ser
considerado bilateral e ndo bilinear e de, por exemplo, ser o pai sujeito & couvade também quando Ihe
nasce uma filha’ (Schaden 1962: 112).
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urubu vomita quando a vé porque a mulher ndo mata nenhum bicho que ele possa
aproveitar; gravidas ndo sdo atacadas por cobras, mas atraem oncas. Elas ndo podem
participar de expedicbes de coleta de saliva porque, em sua presenca, as formigas ndo
saem dos buracos no solo (ficam pesadas demais e ndo conseguem alcar voo). Também
ndo podem participar de excursdes de pesca com timbo, sendo os peixinhos néo
morrem.** Se tocarem na cabeca de uma crianca pequena, os cabelos desta cairdo. Os
apiakds contam que, antigamente, as mulheres solteiras que engravidavam eram
gueimadas com seus filhos, porgue os pajés diziam que eram “filhos de bicho”; a pratica
teria sido abandonada nos anos 1970, por influéncia dos missionarios.

Se a gravidez é considerada de risco, a mulher é levada para a Casa de Salide
do indio (CASAI) mais proxima, procedimento que as mulheres costumam evitar e que
inspira o descontentamento de seus parentes. Nas semanas que antecedem o parto, as
mulheres pertencentes as familias mais abastadas j& terdo reunido fraldas de tecido
bordadas, roupinhas, micangas para fazer colares e pulseiras, bacia para os primeiros
banhos e um papeiro de aluminio. O parto ndo é cercado de grandes mistérios. Os
apiakés me disseram que qualquer mulher que tenha muitos filhos pode desempenhar o
papel de parteira, e que o0 pai da crianca pode assistir ao evento. O parto normal
acontece dentro da casa do casal, de onde pai, mae e recém-nascido n&o deverdo sair por
pelo menos uma semana apds 0 nascimento.

Imediatamente apos o parto, mée e filho devem tomar banho com agua morna,
dentro de casa. “Mulher de resguardo € coisa fina’, ndo pode carregar peso, ter
aborrecimentos, ouvir barulhos extraordinarios ou “ espantar-se”. Durante o resguardo, a
mae sO pode comer algumas aves, além de peixes selecionados: piau (exceto a cabeca,
“se comer a cabega, 0s dentes da crianca vém quebrados’), aracu, pacuzinho, ou sga,
peixes de escama pequenos, que ndo contém muito sangue; também pode comer
mingau, arroz, macarrdo, farinha puba (mas as farinhas embuga*®’ e seca sd mais
apropriadas), leite e café. Como se nota, algumas “comidas de branco” auxiliam a
mulher a suportar o periodo do resguardo, pois ndo sdo classificadas como tabus. As

restricdes alimentares em geral condensam um simbolismo anal dgico.

146 A associagdo simbdlica entre relagdo sexual e o timbé também é postulada pelos kagwahivs, para os
quais é proibido ter relacdes sexuais antes ou durante pescarias com timbé (Kracke 1978: 261).

147 A farinha embuga é preparada com os carogos torrados que sobram quando se peneira a farinha
(crueiro), deixados secar a0 sol por seis ou sete dias e, em seguida, pilados e torrados; a farinha
embuga deve ser misturada com sal de ing4, considerado fraco. Esta é também a farinha ideal para
preparar mujica, prato em que o peixe cozido inteiro é triturado com o auxilio de dois pauzinhos em
forma de cruz. Hoje em dia quase ndo se prepara a farinha embuga.
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Carnes reimosas, como as dos peixes piranha, filhote, pintado, barbado, jandia,
mandubé, jal e matrinxd, peixes grandes, carnivoros e com muito sangue, sG0 muito
perigosas, assm como o tracajd, a anta, o veado, 0 jacamim, 0 mutum e as diversas
espécies de macaco: “Isso vai para o leite, a crianca mama, faz mal”, explicavam as
mulheres. Além do efeito nefasto sobre o corpo da crianca, ha efeitos negativos também
para sua“ama’: “A antaleva o espirito da crianca; hoje a anta esta aqui no mato, dai
elavai paraaégua, ca n’agua, mergulha, atravessa o rio, pega 0 mato, sobe de novo na
beira do barranco, e vai embora; o espirito da crian¢a ndo alcanga, ndo acompanha o
bicho, ai a crianca fica doente”. As carnes reimosas s0 fazem mal para pessoas em

momentos criticos do ciclo vital; em condigdes normais, sdo a comida preferida dos

indigenas.*®
Aves e mamiferos Peixes
Anta Barbado
Jacamim Filhote
Macaco Jandia
Mutum Jau
Tracga Mandubé
Veado Matrinxa
Pintado
Pirarara

Tabela4.1: Carnes reimosas

Durante um més, o pa ndo pode amarrar nem torcer nenhum objeto,
especialmente a palha de babagu, que é reimosa, sendo a crianca fica com
“espremedeira’ (colica); ndo pode pescar com anzol (a énfase recai sobre o movimento
de fisgar), atirar com flecha ou espingarda, cortar com machado, manipular motor de
popa, tecer paneiros, pregar pregos ou calafetar canoas,; o cedro também é “perigoso”
(“€é amargo, tem cheiro muito forte, ndo pode mexer com ele”’): “O pai s6 pode mesmo

sair com 0s amigos, dar uma volta, mas sem triscar em nada.” Se o recém-nascido for

148 O resguardo de parto ou couvade é prética comum a vérios povos indigenas sul-americanos. Para uma
andlise da categoria sensivel reimoso, das préticas de resguardo de parto e menstruacdo e do complexo
da panema, em outro contexto etnogréfico, o leste de Roraima, ver Tempesta 2004.
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do sexo masculino, as restricdes para 0 pa devem ser observadas ainda mais
rigidamente. Se o umbigo da crianca estiver ferido, qualquer agdo dos pais pode piorar
esse estado. As restrigdes de alimentos e atividades vao se atenuando gradativamente ao
longo de um ano apds o nascimento, até cessarem por compl eto.

A placenta deve ser enterrada em local seguro, onde ndo corra o risco de ser
encontrada e revirada por animais domésticos; se, por exemplo, um cdo remexer a
placenta, o bebé adoecerd, quando o parto acontece no hospital, a placenta é
simplesmente descartada. As mulheres apiakas me falaram sobre a “mae do corpo”, uma
porcdo do corpo da mulher que causa dores abdominais e ndo pode, em hipétese
alguma, deixar seu corpo, por ocasi&o do parto, “sendo a mulher morre”.

Assim que possivel a crianga deve ser batizada. O ritual do batismo parece ser
concebido pelos apiakas como uma operacdo importante para gjudar a fechar o corpo da
crianga, afixar aamano corpo. Os padrinhos podem ser irm&os do pai ou da mée, avés
paternos ou maternos, primos cruzados ou paralelos de ambos os pais, co-residentes
amigos ou parceiros politicos e econdmicos de outras aldeias; profissionais da area de
sallde, professoras brancas e mesmo padres frequentemente sdo convidados a apadrinhar
criancas. Espera-se que os padrinhos deem um bom presente para a criancga, geramente
roupas. Nas primeiras semanas de vida, a mée apressa-se em amarrar fios vermelhos nos
pulsos e abaixo dos joelhos do beb& também é comum enfeitélo com colares de
migangas e sementes e colocar uma trouxinha com um dente de alho em seu pescogo
“para ndo adoecer”. Estes enfeites sdo na verdade a “roupa’ cotidiana das criangas, mas
parecem consistir igualmente numa espécie de protecdo contra entes malignos. As
roupas industrializadas e as fraldas seréo usadas apenas em ocasi0es especiais, ja que 0
bebé passa a maior parte do tempo nu, em contato direto com o corpo da méae,
aconchegado natipoia

O nome do filho € escolhido pelos pais logo apds o nascimento. Os nomes dos
apiakéds sdo derivacdes criativas dos nomes brasileiros regionais, oficializados no
batismo. Em geral os nomes dos filhos de um casal comegam com a mesma inicial do
nome do pai, ou sdo combinagdes inventivas do nome do pa e da mae, como por
exemplo: um casa formado por um homem chamado Adenir e uma mulher chamada

Clenilda, com filhos chamados Aldair, Clair, Aldeir, Cleonir, Laisa e Ademir.**® Tais

149 Observo que esta tendéncia de batizar os filhos com combinages do nome dos pais comega a aparecer
na geracdo +1, isto € a geracdo dos pais das pessoas que hoje tém entre 20 e 40 anos,
aproximadamente.

189



nomes séo empregados predominantemente na interagdo com os brancos, por ocasido de
cadastramentos diversos, visitas ao posto de salde, matricula de criancas na escola,
viagens para a cidade etc.

No cotidiano na aldeia, porém, criancas, adultos e velhos de ambos 0s sexos
sd0 chamados por apelidos adquiridos na juventude que em geral reportam a alguma
particularidade biogréfica ou fisica e podem ter conotaco jocosa; muitas pessoas tém
dois ou mais apelidos, e é preciso algum tempo de convivéncia para conhecer todos 0s
apelidos de alguém. Eu mesma ganhei dois apelidos de pessoas diferentes: Jo e Jogita.
Adriana Florence, atataraneta do pintor Hercules Florence, que visitou a aldeia Mayrob
em 1997, foi apelidada de Patricia. Enquanto os apelidos das mulheres séo geralmente
abreviactes ou corruptelas de seus nomes de batismo (Clau é o apelido de Claunizete;
Leca, 0 de Leticia) ou, mais raramente, mengdes a um evento biografico (Pelada € o
apelido de uma moca que teve uma doenca que a deixou temporariamente careca), 0S
apelidos dos homens sdo frequentemente nomes de animais ou seres encantados. Saliba,
Calango, Porcéo, Minhocéo, Caba, Chinelo (nome de um peixe), Barbado (nome de um
peixe), Tourdo, Lebrédo, Capelobo, Siruria etc. A combinacdo de nomes e apelidos
masculinos parece corresponder a onomastica tupi-guarani classica que, de acordo com
Viveiros de Castro, recorre a0 extra-social como fonte e possui uma funcéo
essencialmente individualizadora, concentrando-se mais na aquisicdo de novos nomes
gue na conservacdo de um repertério fechado, mais na histéria social e pessoa que na
referéncia mitoldgica, mais na abertura para o futuro que na continuidade com o
passado, mais na captura de distintividades suplementares no exterior que na articulacéo
de identidades complementares internas ao grupo (Viveiros de Castro 1986: 388).

Quando uma pessoa se apresenta a um desconhecido, diz seu nome de batismo,
jamais seu apelido. Por outro lado, os nomes de batismo podem se repetir ao longo das
geracOes, mas ndo os apelidos, como por exemplo: Benedito Kamassori era o avb
paterno de um homem que batizou seu primogénito com este nome; Norberto Morima
transmitiu seu nome a um filho de um de seus filhos do sexo masculino; Isméia € o
nome de uma mulher e de uma “sobrinha” sua (fFim). N&o ocorre troca de nhomes ao
longo davida.

Na ultima década, por ocasido do cadastramento da FUNASA nas aldeias
apiakéds, os indigenas tém escolhido os sobrenomes apiakéds (Morimd, Kamassori ou
Paleci — que designam as principais parentelas sobreviventes das epidemias e massacres
no século XX) para batizar os filhos de mulheres apiakas mesmo quando o pai é kaiabi,
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munduruku, ndo-indigena ou outro; outra aternativa é batizar os filhos com ambos os
sobrenomes, o0 da mée e do pai. Numa aldeia apiaka, uma mulher que porte um desses
trés sobrenomes ndo o substitui pelo sobrenome do marido; contrariamente, mulheres de
outras etnias que se casam com um homem das parentelas Morima, Kamassori ou Pal eci
adotam o sobrenome do cdnjuge; homens de outras etnias que se casam com uma
mulher pertencente a um desses subgrupos podem vir a adotar o sobrenome da esposa

combinado ao seu proprio.

*kkkkkkk*x

Com alguns meses, a crianga pode ser submetida a algumas operacbes que
visam melhorar ou acelerar seu desenvolvimento, como a agdo de amarrar o nervo da
perna do veado ou do massarico na perna do menino, para que ele aprenda a andar
rapido, o que ndo deve ser feito com meninas, sendo elas se tornardo “andadeiras’, um
eufemismo para mocgas irrequietas que tém muitos namorados. Para serem boas
nadadoras, as criancas engolem pequenas piabas cruas durante alguns dias
consecutivos.**®

Criancas peguenas sdo extremamente vulneraveis aos atos das pessoas e a acao
de sobrenaturais. Os apiakas temem o quebranto (kauxi) e o peito aberto, cujos sintomas
s80 apatia, moleza, diarreia e magreza excessiva, e podem levar a morte. O quebranto
pode ser causado involuntariamente por uma pessoa (até mesmo o pai e a mae) que
chega da roga cansada, suada e com fome; basta que ela olhe para a crianga ou togue
nela para que ela adoeca. Adultos e animais domésticos também sdo vitimas de
guebranto. Manter um jabuti dentro de casa € uma forma eficaz de evitar esse problema,
pois se acredita que o animal absorve a energia maléfica. ™

Quando o filho completa um ano, é desgjavel que o pai construa uma casa ao

lado da casa dos sogros, para onde a hova familia conjugal se mudard. Em alguns casos,

130 Schaden relata vérias préticas andlogas, relativas ao corpo das criangas, entre os guaranis, como, por
exemplo: “os pais de recém-nascido passam sobre a boca deste uma orelha de pau (yrupé), para que
ndo se torne desbocado e ndo se acostume a dizer grosserias’ (Schaden 1962: 69).

B! Usa-se levantar a crianca doente trés vezes em direc8o ao telhado, sob a porta de casa, rezando; pode-
se também colocar a crianga sobre o batente da porta e varrer para fora; se essas medidas ndo forem
eficazes, os pais devem procurar um pajé. Para curar peito aberto é preciso passar a crianga entre um arco
esticado, colocado na porta de casa, ou entre as pernas arqueadas da mae, trés vezes, durante trés dias
consecutivos, ou entdo passar a crianga por baixo dos punhos da rede do pai trés vezes e amarrar seu
peito com uma fralda. Os apiakés dizem que o0 arco é pajé; o objeto também é fixado no terreiro, na
direcdo contréria & do vento, durante tempestades de verdo, para aplacar a furia da chuva. Os arcos
apiakas, assim como os kaiabis, sdo feitos da palmeira siriva (Bactris macana).

191



quando a familia de origem ndo € abastada, 0 jovem casal pode passar alguns anos na
casa dos pais damoga, situacdo que é considerada incomoda por todos.

A crianga passa a ser vista como uma pessoa verdadeira depois que comega a
andar e afalar. Gradua mente, vai ganhando independéncia em relacdo a méae e comeca
a ser cuidada por umairma mais velha, pelas irmas da mée ou pelas avos. Por volta dos
trés anos, meninos e meninas perambulam pela aldeia em companhia de irméos ou
primos maiores. A partir de cinco anos, mais ou menos, formam-se grupinhos de
meninos que passeiam livremente pelos arredores da aldeia, alvejando passarinhos com
estilingue, assaltando rogas, pescando pequenos peixes com linha e anzol ou
simplesmente “fazendo arte”, enquanto as meninas assumem a gumas responsabilidades
domeésticas, como lavar roupas e lougas e cuidar dos irmdos menores. A vida escolar
comega por volta dos sete anos, e atualmente é vista como alternativa ao trabalho
agricola, tido como “muito sofrido”.

A separacdo entre 0S sexos aumenta com 0S anos, e atinge seu dpice apos 0s
dez anos, quando os adultos comegam a especular sobre 0s possiveis conjuges dos
filhos. Ao que parece, a vida sexual de mocas e rapazes inicia-se perto dos doze anos,
mas € apenas apos a primeira menstruacdo que uma garota pode se casar. Normalmente
um rapaz de quatorze anos e uma mocga de doze sdo capazes de formar uma unidade
socia relativamente autdnoma, pois ja dominam as técnicas e saberes basicos para a
vida na aldeia; tudo o que precisam saber foi aprendido desde a mais tenra idade, por
meio de observagdo e participacéo direta, mas gradual, nas atividades e assuntos dos
adultos.

Os meninos sdo educados para serem bons pescadores, cagadores, agricultores
e, em menor medida, para serem professores e agentes de salide — 0 que absolutamente
ndo exclui as habilidades anteriores. “ Saber falar” € um dos atributos masculinos mais
valorizados, a0 lado de uma combatividade moderada, expressdo de virilidade. As
meninas sd0 educadas para serem boas donas-de-casa, maes zel osas, boas agricultoras e
cozinheiras; algumas delas também querem ser professoras ou agentes de sallde. “ Fazer
fofoca” € um dos comportamentos femininos mais reprovaveis. O desgo de vigar, 0
gosto por aventuras e a vontade de conhecer outros lugares e pessoas sdo sancionados
para 0s homens, especial mente os jovens, mas ndo para as mulheres.

Os apiakas ndo tém ritos de iniciagdo masculina ou feminina, mas atribuem
grande importancia ao resguardo de menstruagdo. Quando est4 no seu “tempo’, a
mulher ndo pode comer alimentos reimosos, como os peixes filhote e barbado, sen&o
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terd hemorragia; também ndo pode ingerir alimentos doces ou azedos; ela s6 pode
comer peixes pegquenos, carne de pombo, cujubim e galinha, além de farinha embuga. A
mulher menstruada deve beber muita &gua e tomar muitos banhos de rio, “porque o
sangue esta quente e o banho esfria’, e ndo pode tomar sol. Além desses cuidados que
visam assegurar a saude da prépria mulher, o resguardo de menstruacdo serve
igualmente para assegurar 0 bem-estar da comunidade, na medida em gque a mulher
nesse estado pode causar danos, involuntariamente, aos co-residentes. Assim como
ocorre com as gravidas, a presenca de uma mulher menstruada estraga expedi¢des de

pesca com timb4™?

e de coleta de salvas. Durante esse periodo, a mulher tampouco
pode preparar tapioca, pois 0 amido ndo decantara, estragando a massa.

Uma mulher menstruada ou grévida causa panema (em apiak& iparein) no
marido se tocar nos restos da caga que ele matou, na sua espingarda, canico, flecha ou

arco.t>

A panema € um fenbmeno bastante difundido na regido amazénica e consiste
num estado de desanimo geral, azar nas cagadas e pescarias, que acomete 0 homem.
Abordando a panema de uma perspectiva estrutural, R. DaMatta definiu o fenbmeno
como “um operador gue permite passar da probabilidade e incerteza a determinacéo e a
certeza” (DaMatta 1977: 72), expressdo acabada da “logica ultradeterministica do
pensamento selvagem” (: ibidem). A caga e a pesca séo atividades que envolvem riscos
de ordem sobrenatural e que devem se pautar por regras especificas que visam “ preparar
0 cagador (ou pescador) para se confundir com o reino natural e depois separar-se dele”
(: 79). Dentre outros seres e elementos ambiguos, mulheres grévidas e menstruadas
oferecem perigo para o cagador/pescador e para a vida social em geral, na medida em
gue sdo associadas simbolicamente ao plano da natureza, cujas forgas ndo podem ser

controladas pelos humanos. A |6gica da panema opera, portanto, no sentido de unir o

152 s expedicBes de pesca com timbé no Mayrob retinem dezenas de pessoas, entre homens, mulheres e
criancas, extravasando os limites da familia extensa, e consistem em eventos bastante animados, que
rendem guantidades enormes de peixinhos e podem acabar numa farta “piracaia’, um piquenique na
margem do rio.

153 Os apiakés conhecem vérios remédios (mohang) para curar panema. Um deles é ralar o cipé-taia,

coloca-lo n'‘dgua e lavar as maos, 0 canico, a flecha, 0 arco, mas ndo a espingarda; se 0 homem esta

panema, sua espingarda também fica, ai entdo corta-se o cip6-ambé, pinga-se a seiva dentro do cano da
espingarda ou se carrega o cartucho e d& trés tiros, ou entdo atira-se no ninho da perigosa vespa apiaka

(ver Introducdo). O homem também pode amarrar um pedaco de cip6-taia no pulso até seu braco

adormecer. A espingarda também fica "ruim" quando o cagador atira em marreca, pato, capivara, jabuti,

ariranha, jacaré, animais que passam a maior parte do tempo na agua; entdo, € preciso fazer remédio para

a arma. O cdo também pode ficar panema; para recuperar seu faro, o dono deve fazer o marimbondo

cagadeira morder seu focinho trés vezes, e o cdo espirrar trés vezes. Banhos com sumo de mastruz e de

mucuraca sdo eficazes para curar panema. De outro modo, se 0 homem est4 com pulgas, tem azar na
pescaria.
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gue deveria ficar separado, e de separar aquilo que deveria permanecer unido,
permitindo traduzir relacbes entre dominios antitéticos (natureza-sociedade, proximo-
distante, publico-privado) em relagdes morais. Dessa forma, o cagador torna-se culpado
pelo préprio insucesso (: 91).

A vigilancia sobre o comportamento das mulheres, especialmente em
momentos criticos do ciclo vital (menstruacéo, gestacdo, puerpério), remete aos bons
modos em geral e implica um padrdo de medida especifico. Assim, de acordo com a
analise dos mitos americanos realizada por Lévi-Strauss (2006), as mulheres sdo seres
periddicos que podem colocar 0 universo em risco, pois elas trazem em seus corpos a
marca da periodicidade bioldgica, que faz eco as periodicidades sazona e coésmica. A
uma regularidade temporal corresponderia, portanto, um distanciamento espacial, no
sentido de que, em determinados momentos, as mulheres devem se manter afastadas das
outras pessoas e de certos objetos e seres. ™

Outro momento do ciclo vital em que se observa resguardo € por ocasido da
morte de um consanguineo proximo (pais, irmaos, filhos) e do cénjuge. Durante o Iuto,
0s parentes proximos e o cdnjuge devem ficar em casa durante uma semana; ndo podem
comer banana branca, do contrério, morrera uma pessoa da familia a cada ano, porque,
quando madura, a banana branca cai toda de uma vez.**® Além disso, eles ndo devem se
lavar com &gua fria durante um ano, sob pena de terem reumatismo na velhice (é preciso
amornar a agua para o banho). As mulheres mais velhas mantém o habito de cortar o
cabelo ap6s a morte do marido. Diferente do cadéver dos adultos, o cadaver de criangas
peguenas ndo libera odor ruim, “porque elas no tinham pecados’, assertiva que indica a
crenga numa porc¢ado corruptivel da pessoa que se desenvolve ao longo da vida e perece
apos a morte, andloga ao conceito de anguery dos nhandevas e kaiovas (Schaden 1962:
116). O espectro terrestre dos mortos apresenta-se sob a forma de fantasmas que rondam
as covas a hoite e gemem, 0s quais sdo temidos pelos apiakas assim como 0s azang
pelos teneteharas (Wagley & Galvao 1961: 111).

Hoje em dia as pessoas sd0 enterradas em caixao de madeira junto com sua

rede, algumas roupas, colares e pulseiras; a maior parte dos objetos pessoais é queimada

> No terceiro volume das “Mitolégicas’, Lévi-Strauss afirma que “a mitologia encerra também uma
moral, porém infelizmente mais afastada da nossa do que sualdgica o € de nossa légica’ (Lévi-Strauss
2006: 460). Ao tratar da questéo do decoro, condensada na imagem dos modos a mesa, Lévi-Strauss
prop8e que ele exprimiria a deferéncia amerindia manifesta nas trocas entre as pessoas € 0 mundo,
bem como o elogio da civilidade e da moderagdo, elementos que claramente regem a vida comunitaria
apiaka

5% Os apiakés explicam o fato de ndo comerem tatu-canastra por sua associagdo com a morte: “Se a gente
come esse bicho, pode contar que logo morre alguém da nossa familia.”
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ou dada a um néo-parente; se houver algum objeto ainda novo ou de grande valor, os
parentes consanguineos da mesma geracéo ou da primeira geracdo ascendente ficam

com ele, como “lembranca’ do morto.**®

No passado, de acordo com Guimardes
(1865), o cadaver de uma pessoa casada era enterrado em sua casa, embaixo da rede em
gue dormia; o(a) viuvo(a) podia aimentar-se apenas de cauim e devia permanecer
recluso até que 0s 0ssos do morto fossem desenterrados, um momento ritual importante,
guando eram depositados numa rede nova, a ser dependurada no teto da casa; quando
esta rede apodrecia, 0s 0ssos eram recolocados na sepultura, consumando-se entdo a
morte (Guimaraes 1865: 310).

Emocoes fortes em geral sdo reprimidas pelos apiakés; explosdes de raiva ou
alegria, sentimentos de amor exacerbado, ciume, inveja, tristeza e dor sdo abominados,
0 choro é especiamente reprimido; o desgjo de estar sO é encarado como expressao de
sério disturbio emocional. O cotidiano nas aldeias apiakés € regido por uma ética da
moderacdo e do auto-controle. A boa medida é ensinada as criangas desde que elas
mostrem alguma capacidade de entendimento; criancas demonstram notavel controle do
frio e da fome; ndo € comum vé-las gritando ou brigando seriamente; criancas
preguicosas, briguentas, mesquinhas e aguelas que ndo respeitam os adultos sdo
castigadas pelos pais e adquirem ma reputacdo. A sovinice é o pior defeito de uma
pessoa, e isso vale mesmo para criangas de um ano de idade. Depois dela, apreguicae a
agressividade exacerbada so outros defeitos muito graves. Vigora o imperativo de que
ndo se briga com um parente. Assim como os kagwahivs (tupi-guaranis), os apiakas em
geral exibem um semblante tranquilo e alegre; a agressividade, que antigamente era
dirigida aos inimigos e no seculo X X1 manifesta-se apenas durante bebedeiras coletivas,
€ concebida como o preludio de um conflito que levara a fissdo alded; por sua vez, a
maior expressao de amor é a dadival/partilha de comida e objetos (Kracke 1978: 21ss).

Cré-se que a pessoa fora de s € capaz de tudo, todos tém medo dela. Os
apiakés explicam que qualquer pessoa, homem ou mulher, pode se metamorfosear em
animal, bastando para isso despir sua “roupa’ humana, pois 0 avesso de todas as
pessoas € animal, sendo que, no estado animal, a cabeca fica no lugar do traseiro e vice-

versa.™’ Porém apenas aqueles iniciados no xamanismo e movidos por intencdes

1% No Mayrob, havia uma méaquina de costura que pertencera a uma mulher e fora apropriada,
indevidamente segundo seus filhos, pela filha de umairma dela, apds sua morte.

37 Durante minha estada no Mayrob, os moradores compraziam-se em assistir a uma novela sobre seres
mutantes. Os adultos, com olhos vidrados na TV, diziam, para terror das criancas: “Olha 18, branco
também vira bicho, olha como eles fazem!”
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nefastas conseguem se metamorfosear de maneira controlada, o que expde o fendmeno
de um xamanismo sem xamas, isto €, embora 0s apiakas mansos digam que ja ndo tém
pajés, ndo desapareceram as crengas de natureza xamanica, canalizadas com o recurso a
pajés de outras etnias. Ademais, eles afirmam que os parentes “isolados’ do Sdo Tomeé
contam com xamas poderosos que 0s orientam em suas viagens, e explicam que 0s
caciques antigos eram também pajés, mas “ser pajé ndo € bom, o pajé ndo VEé as coisas
como a gente vé&: o cara pra ele é milho, as batatas sdo ratos, as fezes s8o uma onca.”
Hoje, quando uma pessoa manifesta 0 dom da previsdo, sonhando com eventos que se
mostram reais, ela € “curada’, isto €, seus olhos sdo lavados com 0 sumo de uma raiz
encontrada na floresta para que ndo tenha mais sonhos desse tipo.

No Rio dos Peixes, € mesmo possivel divisar uma espécie de divisdo de
trabalho entre apiakéas e kaiabis nas esferas politica e religiosa: enquanto os primeiros
esforcam-se por formar homens influentes, que estabelecam relagdes diplométicas com
0s brancos para obter bens e servicos para 0 conjunto das aldeias, 0os segundos
encarregam-se de sua protecéo espiritual .

A nocédo de “roupa’ como marca de identidade é extremamente interessante e
aponta para a centralidade dos processos envolvendo 0 corpo e a pessoa para 0S povos
indigenas sul-americanos, conforme o célebre artigo de inspiragdo maussiana de Seeger,
DaMatta e Viveros de Castro (1987). Ao afirmarem a dupla natureza de todas as
pessoas, 0s apiakas parecem declarar a posi¢éo interna (tanto do ponto de vista socia
como do ponto de vista fisiolégico) dos Outros, bem como as potencialidades
antagbnicas da pessoa, a0 mesmo tempo em que sublinham a necessidade de se
suplantar esse aspecto animal, anti-social, com uma convivéncia pacifica e solidaria
Inversamente a0 que se passa com os wari’,™*® que “viram branco” ao vestir roupas
industrializadas (exogenas), os apiakas “viram bicho” ao exteriorizar a por¢éo internade
Seu corpo, sua propria pele sendo concebida como roupa. A ideia de uma alteridade

constitutiva identificada a uma alma animal é comum a varios povos tupis, e remete

%8 A Vilaga (2007) escreve a respeito da inscricdo, por meio das roupas, de uma dupla identidade,
indigena e branca, no corpo dos wari’ (pakaa nova, familia linguistica isolada) contemporaneos, uma
possibilidade simbdlica antecipada pelos xamas. De acordo com este e outros povos indigenas sul-
americanos, o corpo € a sede da diferenca e do ponto de vista, € algo a ser construido ao longo da vida
por meio de relagbes sociais apropriadas (Vilaga 2007: 174). Para os wari’, 0 xama € dotado de dois
corpos, um humano e um animal, e, tanto quanto curar doencas, ele deve fazer os espiritos dos
animais verem o mundo de modo apropriado, para que ndo representem ameaca aos humanos. Mas o
xama wari’ também pode se transformar em animal involuntariamente e tornar-se um grande perigo
para seus co-residentes, fornecendo ao grupo, de acordo com a autora, a chance de experimentar
indiretamente o ponto de vista animal (: 180).
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diretamente a tupichua dos guaranis-mbyas, para os quais o destino daquele que se
deixa dominar pela ama animal, ignorando as normas culturais, é tornar-se onca (H.
Clastres 1978: 94; ver também Fausto 2005: 396 e S. Guimaraes 2001 sobre os guarani-
mbyés contemporaneos).**®

Para 0s apiakés, alma é sinénimo de espirito ou sombra.'®® O termo apiaka para
alma é ang, provavelmente o0 mesmo principio vital dos tupinambas antigos, an, que
designava a ama unida ao corpo. De acordo com A. Métraux, que cita Ives d' Evreux:
“quando separada (do corpo) tinha a designacdo de Angouére (Angueira) (...). Esta
ultima palavra teria significado, igualmente, ‘tudo o que anuncia morte iminente, coisa
pouco clara ao proprio gentio brasileiro, e, por semelhante razdo, tdo temivel que o
mesmo desfalecia sob o puro efeito desse terror véo e stbito’” (Métraux 1979: 110).

Embora os apiakés reconhegcam que cada crianca tem uma personalidade
prépria, afirmam que os pais tém grande responsabilidade sobre a conduta e o destino
social dos filhos. Nesse sentido, os pais devem atuar tanto como provedores de
aimentos e objetos industrializados quanto como arrimos espirituais dos filhos,
respeitando o resguardo de parto, escolhendo bons padrinhos, dando-lhes bons nomes,
inculcando-lhes os valores morais legitimos, ensinando-lhes as técnicas e saberes
necessarios para a vida na aldeia. Poderiamos dizer que também entre os apiakas a
pessoa € um microcosmo de relacdes (Strathern 2006: 204), e que 0S COrpos S0
“registros significativos de seus encontros uns com os outros’ (: 171). Assim como a
pessoa melanésia, a pessoa apiakd € “uma comemoracdo viva das agbes que a
produziram” (: 437). De acordo com M. Strathern, “a pessoa ndo existe num estado
permanente, sgja de subjetividade, seja de objetividade” (: 475); € antes no ponto de
interacdo, no evento, que as identidades singulares sdo estabelecidas (: 152).

Eu mesma fui alvo da nocéo performativa de pessoa sustentada pel os apiakas.
Assim que cheguel ao Mairowy, aldeia cujos moradores tém um contato restrito com a
vida urbana, percebi que os adultos ndo sabiam bem como me classificar; eu partilhava

mais da companhia dos homens, especialmente dos homens influentes, que queriam ter

19 De acordo com H. Clastres, agir como animal seria uma das formas possiveis de ultrapassar os limites
da sociedade, por meio da atualizacdo da alma animal, em oposi¢cdo a busca da Terra sem Mal, que
condensaria uma negacdo do social pela via da ascese, por meio da atualizagdo da alma palavra divina
e da realizacdo do homem como deus, dai o papel de destagque atribuido ao profeta, em detrimento do
chefe. A oposicdo conceitual entre xamé e chefe evoca a posi¢ao ambivalente da pessoa tupi-guarani,
situada entre dois p6los opostos: a natureza e a divindade (Clastres 1978: 93ss).

180 Também para os guaranis a alma é visivel sob a forma de sombra. Schaden afirma que “a nogéo de
alma humana, tal qual a concebe o Guarani, constitui a chave indispensavel a compreenséo de todo o
sistemareligioso” (Schaden 1962: 111).
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suas falas formais registradas em gravador e seinteirar do meu trabalho. As mulheres se
aproximaram aos poucos, indecisas quanto a minha performance de género; eu ndo me
parecia com uma delas na forma de falar, vestir ou tratar as pessoas, néo tinha filhos e
ndo estava acompanhada de meu marido, ndo sabia fazer farinha nem “tratar” peixes e
cacas, tinha os cabel os curtos e tropegava no barranco na beira do rio, mesmo sem estar
equilibrando uma bacia abarrotada de louca na cabeca. Acredito que 0s apiakas me viam
como uma pessoa incompleta, um ser de status social indefinido. Eu tinha muito a
aprender para me tornar uma mulher verdadeira, certamente muito mais do que foi
possivel durante a pesquisa de campo.

Mas, a medida que comecei a perguntar, a observar e a participar mais do
cotidiano das mulheres, senti que fui alocada de modo menos equivoco na esfera
feminina. Ainda que eu fosse incapaz de descascar mandioca sem me ferir com afaca, o
fato de eu me interessar por assuntos apreciados pelas mulheres, como culinéria,
resguardo e problemas de familia, me tornava, a seus olhos, uma potencial mulher
verdadeira. Mas o ponto importante aressaltar € que o ato de classificar minha pessoa se
fez acompanhar de uma interacdo de um tipo especifico, isto é, as mulheres indigenas
estavam empenhadas, em nossos encontros, em fazer com que eu apreendesse 0 modo
como uma mulher (apiakd) deve se portar e agisse de acordo com o padréo moral local.
Considero que esse processo pedagdgico sutil teve éxito, assim como ocorre com as
criangas apiakas, desde a mais tenra infancia, meninas so ensinadas a cuidar da casa e
dos irm&os menores, enquanto 0S meninos entram em contato com valores masculinos
como a coragem, a capacidade de iniciativa e 0 gosto por aventuras. Como ndo ha
separacdo rigida de género, verifica-se que meninas e meninos comegam a cooperar
desde cedo nas atividades cotidianas, sua identidade de género se formando no decorrer
dessas interagoes.

Presenciel situacdes em gue, ha auséncia dos pais, irméos muito pequenos (em
torno dos 7 anos) podiam se virar sozinhos,; embora sob os cuidados de uma avo ou tia,
as criangas realizavam todas as atividades domésticas. 0 irmdo mais velho ia pescar
proximo a aldeia, entregava os peixes obtidos a irma mais velha, que os tratava e
cozinhava, lavava as loucas e roupas usadas por eles e varria a casa; as criancas
terminavam o dia no sald, em companhia de outras criangas e alguns adultos,
assistindo a TV. Viade regra, airma mais velha assumia a responsabilidade pela casa,
enquanto ao irmao mais velho cabia prover a casa de peixe. Quando v&o para a cidade
passar alguns dias, 0s pais preocupam-se apenas com o estoque de farinha deixado para
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os filhos pegquenos, pois sabem que os demais alimentos serdo obtidos dia a dia; n&o se
espera que as criangas produzam todo o aimento que irdo consumir, mas se sabe, por
outro lado, que o circuito de dédivas continuara funcionando de modo a contemplar as
criancas, das quais se espera que participem das transacBes de acordo com suas
capacidades. Assim, certa vez um rapazinho teve sorte na pescaria; suairma apressou-se
em enviar parte dos peixes para a esposa do irmdo de sua mée ausente, que lhe dera
bananas e outros alimentos alguns dias antes.

Ao demonstrar capacidades produtivas e se inserir nos circulos de trocas na
aldeia, as criancas vao paulatinamente se tornando homens e mulheres, isto é, pessoas
plenas. Note-se que as capacidades produtivas estdo relacionadas a corporaidade. O
fato de uma menina de trés anos ser capaz de descascar mandioca com uma faca de
tamanho equivalente a sua atura revela que foi enggada num tipo de socializacéo
especifico, que visa desenvolver capacidades produtivas determinadas pelo género
desde muito cedo. A capacidade produtiva feminina ndo se define per se, mas sim como
contrapartida da capacidade produtiva masculina, identificada as habilidades para cacar,
pescar, coletar e fabricar certos artefatos, dai o valor do casal (ndo necessariamente em
termos conjugais) como unidade produtiva basica. Capaz de produzir aguilo de que
necessita para sobreviver, o casa deve mostrar também habilidade para participar do
circuito de dédivas que movimenta a aldeia. E neste sentido que podemos concordar
com Strathern a proposito da definicdo da pessoa como microcosmo de relagdes, do
corpo como registro de encontros e da identidade como estado estabel ecido no evento. E
neste sentido, igualmente, que creio ter me apiakalizado em alguma medida, uma vez
qgue os apiakas nunca deixavam de comentar alegremente, ap6s alguns meses de
convivéncia, que eu estava mais parecida com eles, que havia engordado com o vinho
de acai, que meu cabelo estava crescendo, que eu ja ndo tropecava tanto nos seixos da
beira, comemorando assim as acOes empreendidas com a intencdo de me transformar
em uma pessoa plena.

Explorando as ideias de M. Strathern no contexto etnografico amazonico, 0s
antropologos da chamada antropologia do cotidiano realizaram um deslocamento em
relacdo a proposta de Seeger, DaMatta e Viveiros de Castro ao focalizarem a construcéo
do socia pelavia da corporalidade. Um conceito central desses trabalhos € o de agency
(agenciaidade), que significa capacidade de acdo, reflexdo e sentimento; embora

praticamente todos os seres do universo sgjam dotados de agenciaidade, apenas o0s
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humanos dedicam-se a desenvolver suas habilidades para a socialidade (ver artigos
reunidos em Overing & Passes 2000).***

Agency articula-se a outro conceito fundamental, relatedness, o sentimento de
estar relacionado a outros, produzido por meio de acfes cotidianas como as descritas
para os apiakas (partilha, dadivas alimentares, resguardos, socializacdo das criancas
etc.), quando as pessoas sd0 criadas simultaneamente como parentes e como
semelhantes (ver Gow 1991).2%2 Como vimos no capitulo anterior, a forma como os
objetos industrializados adentram e circulam no interior das aldeias difere da circulagéo
capitalista; no contexto aldedo, tais objetos satisfazem necessidades singulares e tém por
funcdo principa criar e intensificar vinculos entre pessoas que se concebem como
parentes.

Bem, o que se verifica entre os apiakas e outros povos indigenas amazonicos é
aequacdo entre os processos de producio de lagos sociais e de seres humanos plenos. E
Ccomo se a pessoa apiaka plena apenas pudesse exigtir no interior dos limites da aldeia,

isto €, dentro da esfera de socialidade tida como apropriada.

*kkhkkkkkk%x

A ética da moderacdo, combinada ao imperativo de generosidade, fundamenta a
imagem da comunidade apiaka como corpo de parentes (semel hantes). Reciprocamente,
a pessoa que ndo age de acordo com esse modelo esta se comportando como bicho. A
premissa parece ser a de que, se todos podem ser “bichos’, é preciso ensina-los a se
portar como parentes. Como seria de esperar, a harmonia na comunidade € mais um
ideal do que uma realidade cotidiana. A articulacdo de diversas familias extensas com
interesses por vezes opostos ndo € isenta de tensdbes e antagonismos, especialmente
guando se trata de comunidades formadas por pessoas de grupos étnicos que
antigamente se viam como inimigos. Como o potencia de conflito na adeia é
relativamente ato e os impulsos de anti-socialidade (McCallum 1998) se mostram

muitas vezes incontrolaveis, irrompem com alguma frequéncia acusacOes de feiticaria

181 Muitos povos amerindios, dentre os quais os apiakas, postulam que a humanidade é extensivel a todos
0s seres do universo; neste sentido, a forma corporal assumida contingencialmente por diferentes seres
(pessoas, animais, espiritos) é pensada como “roupd’. Inspirado em G. Deleuze, Viveiros de Castro
(2002: 373ss) chama de “perspectivismo” a0 esguema conceitual que atribui agencialidade a néo-
humanos, e prop&e uma anélise das posi¢fes contextuais de sujeito e objeto tomadas como pontos de
vista. Este autor propde pensar a identidade como relagdo, ndo como esséncia sempre coincidente
consigo mesma.

162 Algo parecido ocorre entre os povos do alto rio Negro, onde “o processo de construgdo da comunidade
de parentes como comunidade de ‘similares’ depende, em larga medida, de um investimento na
conciliac8o entre os interesses individuais (ou familiares) e o interesse comuna” (Lasmar 2005: 72).
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Tais acusagdes podem assumir aforma de historias de co-residentes que se transformam
em bicho temporariamente e praticam roubos e estupros. As acusacoes de feiticaria séo
veiculadas no regime enunciativo da fofoca, e podem ser vistas como um mecanismo
regulador de condutas.

Os ecos cristéos da definicdo apiaka de comunidade explicam-se, em parte,
pela longa convivéncia com missionarios catélicos, e assemel ham-se a outras definicoes
indigenas de comunidade, como, por exemplo, aguela empregada pelos povos do alto
rio Negro, catequizados pelos salesianos (Lasmar 2005). Sugiro que a rapida aceitacéo
do discurso da comunidade e do ritual do batismo aponta para a convergéncia entre a
centralidade do parentesco para os apiakas (e para varios outros povos indigenas) e o
local de destaque que o discurso catdlico, especidmente aquele utilizado por
missionarios inspirados pela teologia da libertacdo, confere a “fraternidade’, ao amor
“filia” e a resolugdo pacifica de conflitos, num momento histérico em que as guerras
foram fortemente reprimidas pel os brancos.

O longo contato com o catolicismo ndo resultou, porém, em abandono
completo da cosmologia tupi-guarani. Para os apiakas, a ambivaléncia da alteridade
replica a ambivaléncia da pessoa. Sempre que alguém adoece sem motivo aparente, ou
entdo um animal de estimag&o ou uma pessoa morre de forma inesperada, pensa-se logo
em feiticaria, referida sob a expressdo “coisaruim”. As doencas (karuara) e a morte séo
atribuidas a agdo humana. Embora na maioria das vezes as enfermidades segjam
resultado das més intencbes das pessoas, uma méae, por exemplo, pode causar doenca
em seu filho involuntariamente, ao lhe recusar um pouco de café, por exemplo. Os
apiakas acreditam que as palavras, 0s pensamentos e 0s sentimentos das pessoas tém um
peso crucia no destino de cada um. Uma mulher me relatou, aos prantos, a morte da
mae, uma mulher de idade avancada e salde frégil: “Ela foi para Jacareacanga, saiu
daqui boazinha. Uma noite, a mulher do sobrinho dela pediu emprestada a canoa; ela
disse que ndo emprestava. A mulher ficou com raiva e fez coisa ruim pra ela, so por
causa da canoa. Ela chegou aqui ruim, ficou com o peito inchado, uma coisa feia... A
propria mulher do meu primo!” O desconsolo da minha interlocutora aumentava a cada
vez que ela repetia: “A propria mulher do meu primo!”, como a indicar que, embora
gualquer morador da cidade de Jacareacanga pudesse ter causado a morte de sua méae, o
fato era tanto mais grave porque a culpada era um membro de sua parentela, uma

“pessoa da familia’ que se comportou como um “outro”.
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Os mundurukus também atribuem todas as doencas a acéo humana, bem como
sua cura;, assim, 0s xamads sd0 muito valorizados, mas ocupam uma posiGao
ambivalente, pois, da mesma forma que curam doencas, também sdo capazes de causa
las (Murphy 1960: 135). Nas aldelas mundurukus, quando se descobre que um feiticeiro
causou mal a alguém, normalmente ele é assassinado. Nesse sentido, de acordo com
Murphy, os feiticeiros sdo uma vavula de escape para 0 antagonismo reprimido pela
sociedade munduruku. Nos anos 1950, contudo, a falta de consenso sobre a execucéo de
feiticeiros nas aldeias das savanas paraenses consistia numa das principais causas de
migracao para as margens dos rios Cururu e Tapaj6s (: 187).

Na sociedade munduruku, onde hostilidades abertas entre homens ndo sdo
toleradas, 0 xamanismo € inseparével da feiticaria, sendo que esta prética ocupa papel
central na vida social munduruku até hoje, como confirmaram os mundurukus com
guem convivi, os quais partilham da crenca de que pessoas podem virar bicho parafazer
mal aos co-residentes. O feiticeiro é concebido como uma pessoa que pratica 0 mal
contra a sociedade em geral, 0 que é coerente com as ondas epidémicas, que matam
indiscriminadamente; por isso 0s co-residentes creem poder erradicar o mal gque os
aflige por meio do assassinato do feiticeiro (Murphy 1958: 137). Murphy explica a
vitalidade da feiticaria entre os mundurukus e outros povos amerindios como uma parte
florescente de culturas radicalmente transformadas, como expressoes de sistemas sociais
modificados, o que ndo deve ser pensado como um fendGmeno recente (: 140).

Para os apiakas, as pessoas ndo S0 responsaveis apenas pelo adoecimento de
outros, mas também pelo seu préprio, 0 que toca a conduta reprovavel. Assim, a pessoa
pode ficar “desmentida’ (isto é, contundida, com mau-jeito, dores e febre) como
consequéncia de uma ac&o imoderada, como subir numa arvore alta demais; nesse caso,
ela recorre a um “puxador” da prépria aldeia, que |he aplica massagens e cremes
preparados com gordura animal; o “desmentido” € um mal que preocupa muito 0s
apiakéds, revestindo-se de uma aura sobrenatural. Muito embora eu ndo tenha
investigado a fundo o simbolismo do desmentido, € possivel inferir um fundamento
xamanico da prética de cura mobilizada, uma vez que a massagem € uma técnica
utilizada pelos pajés kaiabis para retirar do corpo da vitima o objeto enviado pelos
espiritos mama’es, que causa dores localizadas (Lins 1984/85: 131). Os curadores
mundurukus também utilizam uma técnica de massagem para curar |uxacdes, torcdes e
fraturas (Schiavini 2006: 67). Algo semelhante faziam os pajés tapirapés para curar
doencas causadas por anchunga (Wagley 1988: 186) e também os pajés teneteharas para
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extrair o ymaé, objeto inserido no corpo da vitima pelos seres sobrenaturais (Wagley &
Galvao 1961: 117). Por sua vez, um homem gue atira pedras no rio quando avista um
boto pode ser atacado por ele e vir a adoecer; neste caso, deve procurar um rezador que
cura proferindo oragdes, agitando um feixe de folhas sobre seu corpo ou prescrevendo-
Ihe banhos com certas plantas silvestres (ver capitulo 3).

Assim como a crenca zande na bruxaria, as crencas apiakés em feiticaria e em
pessoas que viram hicho sdo acionadas para explicar infortinios, expressando “um
sistema de vaores que regula a conduta humana’ (Evans-Pritchard 1978. 56) e
fornecendo um idioma para falar sobre comportamentos socialmente condenaveis.
Nesse sentido, se ocorre um fato extraordinério, como o desaparecimento de algumas
pecas de roupa do vara de uma mulher, no mesmo dia em que alguém viu um animal
com caracteristicas estranhas (uma anta préximo as casas, por exemplo), os dois eventos
sdo postos em relacdo de causalidade e 0 nome do culpado € rapidamente proferido a
boca pequena ou em tom jocoso: “Isto é o Fulano que esta com saudade da namoradal”,
dirdo alguns. As pessoas vao procurar saber o que Fulano estava fazendo aguela hora e,
se ndo descobrirem, ficara comprovada sua culpa. Vae para os apiakds a mesma
consideracd@o de Schaden sobre os guaranis, a saber, que 0 comportamento ndo decorre
do caréter, mas o cardter do comportamento (Schaden 1962: 118).

Quando fatos como este ocorrem com frequéncia, um xama de longe,
geralmente um kamaiura do Parque do Xingu,'®® é acionado pelo cacique para descobrir
“quem estd virando bicho”. ldentificado o feiticeiro, espera-se que 0 cacique tente
convencé-lo adeixar de praticar agdes nefastas; se 0 acusado Se recusar a cooperar, deve
ser expulso da aldeia. E interessante que o incidente que prejudica uma pessoa ou
familia conjugal assuma as proporcdes de uma ofensa ao conjunto da comunidade, que
se vé compelida a agir para suplantar a fonte de perigo. Apds a mudanca do feiticeiro, as
pessoas evitam sua companhia, mas ndo a dos demais membros daguela familia extensa,
gue sdo tratados com a hospitalidade costumeira, embora por vezes alguém cogite a
possibilidade de o conjuge do(a) feiticeiro(a) também ser capaz de virar bicho.

As acusacOes de feiticaria sob a forma de historias de transformacado temporaria
de gente em animal condensam o idioma da violéncia e da hostilidade, elementos que

ndo sdo totalmente suprimidos pela ética da generosidade e do pacifismo apregoada

183 O recurso a pajés do Xingu explica-se pelo fato de que os kaiabis do Tatui costumam fazer visitas ao
Xingu, para visitar seus parentes, e assim tomam conhecimento sobre os pajés mais poderosos que
interagem com aqueles kaiabis residentes no Parque.
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pelas pessoas influentes da aldeia. A pessoa que vira bicho é chamada de “pajé do mal”
ou “feiticeiro” (paséa é o termo que designa tanto o feiticeiro como o pajé em apiakd)'®*
e age sempre a noite. Este ndo € um tema sobre o qual os apiakés gostam de conversar,
fato que dificultou bastante a obtencéo de informacdes sisteméticas durante a pesguisa
de campo. Quando eu interrogava diretamente alguém sobre o assunto, recebia
invariavelmente a resposta taxativa: “ Sobre gente que vira bicho eu ndo sei falar, eu ndo
viro bicho!”, o mesmo tipo de reacdo que Evans-Pritchard percebeu entre os Azande
guando os interrogava sobre bruxaria (Evans-Pritchard 1978: 49), e que explicita uma
énfase nos aspectos moral e utilitdrio do conhecimento: “saber falar sobre’, conhecer,
implica sempre um “saber fazer” avaliado de acordo com rigidos pardmetros morais;
falar sobre aquilo que ndo se sabe por experiéncia propria seria considerado uma
leviandade.

O pouco que descobri sobre pessoas que viram bicho foi durante conversas
informais, em noites em que ndo havia 6leo para o gerador de energia e, portanto, ndo se
podia assistir a TV. Numa dessas noites, um homem na faixa dos 40 anos contou a
seguinte historia:

Um homem que cortava seringa deixava a mulher e a filha pequena em
casa; a casa era cercada de tdbua. Um dia, €le saiu para cortar e disse: ‘Vocés
matam o tracaj4, ajeitam o arroz, e deixam tudo no jeito.” Ele foi embora, passou
um tempo e elas ouviram gritar no mato; a menina disse: ‘ Olha, mamée, papai ja
vem.” A mulher pegou uma escada, trepou |4 em cima, ficou prestando atencéo,
ai disse: ‘Minha filha, ndo é teu pai, é bicho.” Quando €ele entrou, ndo pbde nem
varar pela porta: ele era dessa grossural Ele foi destampando as panelas,
metendo a boca nas panelas, comendo arroz, tracgjd. E a mulher s6 prestando
atencdo. Agquele monte de cabelo, quando pela, fica deste tamanhinho; a boca
dele ndo existe. Ele foi embora. A mulher disse: ‘Minha filha, ndo acredito que
este bicho acertou esta casa assim.” Ela desconfiou que era o0 marido dela, o
proprio marido virou bicho, veio em casa comer e foi embora. Quando ele
chegou, elafalou: ‘Marido, veio um bicho aqui.” Era ele, ele mesmo virou bicho;
ele tira a roupa, e joga assim (N0 avesso): ja virou onga; joga de novo e vira
gente. No PIn Teles Pires, tem um homem chamado Fulano, ele vai até a beira,
tira a roupa e vira boto, cai dentro d'agua; ele vem, veste a roupa de novo e vai
pra casa. 1sso é certo, nos ja vimos. Por que mataram o Sicrano 18? Por causa
disso, ele virava capivara a noite; o pessoa atirava na cabeca dele e nunca

matava, até que o Beltrano o acertou no traseiro, ele adoeceu com chumbo na
cabeca. A gente vé cada coisafeia...

164 Os apiakas distinguem os pajés do mal dos pajés do bem, aqueles que curam doencas. Por ocasizo da
defesa da tese, Fausto me chamou a atencdo para o fato de que os apiakés parecem equacionar o pajé
do bem aforasteiro e o pajé do mal a parente/co-residente, sugerindo uma oposi¢do simbdlica entre os
processos de “fazer parente” (de acordo com a ética da moderacdo) e “virar bicho” (tema das
metamorfoses); pretendo aprofundar a andlise de tal oposi¢do em outra oportunidade.
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As pessoas geralmente desconfiam de animais que exibem caracteristicas
fisicas ou um comportamento estranho: um tatu que anda muito devagar, uma capivara
sem “barba’, um peixe boiando de barriga para cima no rio, um cdo que estranha o
compadre do dono, uma lagarta grande na rede, um porco doméstico que ronda a casa a

15 Os moradores do Mayrob

noite s&0 Motivos para suspeita entre 0s co-residentes.
relataram que, certa noite, um boi pisou sobre cacos de vidro no terreiro do cacique; no
dia seguinte, um co-residente kaiabi apareceu com 0s pés cortados, e as pessoas
afirmaram gue ele havia virado bicho.

Uma pessoa que ja viu outra transformada em bicho fica com receio de andar
sozinha pela aldeia e mesmo de visitar os co-residentes que ndo fazem parte de sua
familia extensa; uma mulher kaiabi certa vez me disse: “Por isso eu ndo ando pelas
casas dos outros, sei 1a se eu estou tomando café de gente ou de bicho! Por isso néo é
bom andar por ai a noite, aqui tem muitos cantos escuros.” A mesma mulher relacionou
metamorfose tempordria a certas préticas de casamento, afirmando que os mundurukus,
gue se casam com os “primos legitimos’, € que gostam de virar bicho. Pessoas
metamorfoseadas em animal raramente atacam membros da prépria familia extensa e
jamais atacam consanguineos imediatos. Todos 0s casos que ouvi sobre pessoas que se
transformavam em bicho se referiam a co-residentes kaiabis ou mundurukus; a Unica
histéria envolvendo um homem apiaka versava sobre um recém-chegado, proveniente
do rio Cururu, onde, dizem, a feiticaria é endémica. Ninguém jamais disse que um
homem influente se transforma em bicho, mas ouvi relatos de homens influentes que
foram atacados por co-residentes metamorfoseados. Embora ndo se admita
explicitamente que uma pessoa possa ser morta por um co-residente metamorfoseado, €
possivel deduzir das narrativas sobre feiticaria que uma pessoa que costuma virar bicho
€ capaz de causar a morte de outra.

A metamorfose como uma potencialidade da pessoa figura na narrativa de
origem do povo apiaka, transcrita abaixo: %

O nosso povo apiaka surgiu de um peixe chamado jacundd, quando ele
pulou em terra e ndo conseguiu mais cair na dgua. O sol estava muito quente, o
peixe estava com sede e seu limo foi acabando. Ele estava com sede, mas ndo
achou agua para beber, sua cabeca foi ficando redonda e as suas duas abinhas
foram crescendo. Seu rabo foi ficando comprido e ele se transformou em um
homem forte e grande. Este foi o primeiro indio apiaka que surgiu. Com o passar
do tempo, o tatu foi pescar na beira do rio, jogou na agua a linhada, que era cipo,

165 Os apiakés ndo criam porcos.
186 As narrativas que se seguem foram editadas, sem prejuizo de contetido, para facilitar aleitura.
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e 0 seu anzol era uma unha de gavido real. Esperou poucas horas. De repente, a
linha comegou a puxar e o tatu, que estava com muita vontade de comer um
peixe assado, fisgou 0 peixe, jogando-0 para a terra, mas nd o matou. De
repente, 0 peixe comecou a falar e foi se transformando em uma mulher muito
bonita. O tatu ficou assustado e perguntou: “Onde vocé mora?” A mulher
respondeu: “Eu morava dentro do rio, mas agora vou morar em terra, estou
procurando meu marido que ja veio morar em terra’. O tatu, muito curioso,
falou: “Eu vi 0 seu marido. Ele esta morando na beira de um lago onde existem
muitos peixes chamados jacundd’. O tatu levou a mulher até a casa onde seu
marido estava morando. Quando chegaram perto, ouviram cantos que ele estava
cantando para seus parentes, que ja se preparavam para sair da dgua e ir para a
terra. Poucas horas depois, todos estavam em terra: estes eram 0s seus parentes.

Outra versdo dessa historia atribui a Jesus a criagdo do povo:

Comecinho de apiaka foi assim: Jesus, que € Bahira, andava sozinho, ai
encontrou os tatus, eram todos solteiros. Jesus pegou peixe, jogou pratras, virou
uma mulher, Nossa Senhora. Ai o tatu disse: “Também faco!” Ele jogou o
canico dele, quando olhou pra trés. “Peguei foi peixe.” Jesus falou: “Deixa de
ser besta, ndo esta vendo que é uma mulher? Agora ndo vai dar mais certo.”
Assim foi comecando. Ai veio o veado: “Eu vou pegar também.” E pelgou,
jogando o canico, nadal Tentou de novo pegar uma senhorinha pra ele, e Jesus
espiando: “N&o vai pegar nada.” Jesus falou com o tatuzinho: “ Sabe como vai
ser 0 nome desse peixe? E peixe, mas vai virar gente. Eu vou escolher um nome
bonito: apiakd” Eramos nds, ai viramos. Dizem que o jacunda € nosso
conterraneo. Ele virou gente, somos nos.

Os mosquitos igua mente originaram-se de uma metamorfose definitiva devida
aum descuido humano.

A origem deles € piracui (farinha) de indio. Outra tribo brigou com
apiakd, ai apiaka fez farinha de gente. Era para o indio ndo andar mais na &rea
deles, para se afastar mais um pouco. Torraram e fizeram, experimentaram
comer: “Néo vai, ndo.” Ai améae de umamocinhafaou: “Vai jogar isso n’ agua.”
Mas ela jogou em terra mesmo, preguicosal De primeiro, ndo tinha esses
mosquitos nem mutuca, nada. A mocinha pegou a peneira com o po6 do piracui,
desceu para a lixeira, um pouco virou lambari, um pouco virou piunzinho, um
pouco virou borrachudo.

A histéria da origem das Pléiades, chamada de “histéria da onga no céu” pelos
apiakés, também tem como eixo a metamorfose, agoratemporéaria ou reversivel:

Uma mulher, mée de dois rapazes, criava uma dessas oncinhas que
andam no mato. A oncga estava matando muita gente, ela era gente, mas depois
virou bicho. Os dois rapazes saiam para cacar e ndo traziam nada para sua mae,
gue logo ficou desconfiada. Certo dia, eles convidaram o neto da velha para ir
cacar e 0 ensinaram a virar onga para capturar uma paca. A onga soprava as
patas para sairem as unhas, o dente, o cabelo, tudo. Todos os dias, €les matavam
porco, matavam indio bravo. Um dia eles mataram muito porco, pediram para a
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mae fazer um moquém e sairam; a méae ficou vigiando e viu um deles virar
bicho. Os dois papagaios e os periquitos de estimago alertaram a mulher sobre a
prética dos filhos. Ela entdo colocou um pequeno sapo (néo-identificado) na
chicha que serviu aos rapazes. O filho mais velho logo percebeu que havia algo
errado com a bebida e interrogou a mée, que Ihe respondeu: “Meu filho, acho
gue isso € 0 sangue das cacas que Vocés engoliram, vocés gostam de fazer essas
coisas, Vocés beberam sangue de bicho por ai, €iss0.” A mulher golpeou os dois
filhos e 0 neto com uma méo-de-pil&o e pediu as aves de estimagao que fossem
buscar os xamas apiakas de uma aldela muito distante. Os xamas fizeram a
grande viagem em canoas de casca de pau, fumando longos cigarros. Quando
chegaram a casa da mulher, os xamas defumaram os corpos dos rapazes e 0s
colocaram no céu, onde eram vigiados por outro xama; deram-lhes um veado
para comer. Este € o0 sete-estrelo: uma onga devorando um veado. Quando esta
oncasair do céu, o mundo vai se acabar.'®’

A metamorfose temporéria aparece ainda numa histéria sobre a pesca de
tracgjas que envolve um xama e um mapinguari, ser da mata que ameacga 0s humanos
(ver capitulo 3):

Isto € de & de Apiakatuba. O pgjé foi andar com a mulher dele; tinham
um gurizinho, ela botou na tipoia e foram embora. O velho agarrou a flecha e
foram. Todo tempo o cérrego limpinho, era sb cascalho mesmo, praca, ai no rio
Sdo Tomé. Ai chegaram, ele falou para a mulher: “Vocé fica aqui bem longe,
gue eu vou |4, vou vestir aroupa dele.” Porque é roupa mesmo a do mapinguari,
dizem que é gente. Ele foi devagar, 0 mapinguari estava pegando cada tracaja
porreta no lago, tinha deixado a roupa pendurada numa travessa, o pagj€ vestiu e
disse: “Vou pegar um tracaja desse para eu comer em casa.” Ai 0 dono da roupa
vinha voltando com o tracgj4, chegou, olhou assim, ficou com medo do pagjé,
mas o pajé falou: “Nao tenha medo que eu ndo vou mexer com vocé.” Ai ele foi
de novo, ndo demorou, trouxe muitos tracajas. O mapinguari lhe deu trés
tracgas. O pagé estava com a camisa do mapinguari, a roupa do mapinguari
come gente. O mapinguari se afastou. O pgjé tirou a roupa do mapinguari € foi
embora, deixou la. Ai 0 mapinguari veio, vestiu a roupa dele, a camisa dele
mesmo comeu um pedaco da barriga dele. Quando o pajé chegou na aldeia, os
outros disseram: “Noés vamos |4 buscar tracgd” E o pagé “Nao, |1& vocés ndo
andam, 1a € perigoso, |4 tem mapinguari, tem todo bicho |4 Parece que o lago &
baixo, a égua bate bem no pescoco do mapinguari. E gente mesmo. L& s6 vai
pessoa com corpo fechado.” No outro dia, 0 pajé veio sozinho, ndo trouxe mais a
mulher. Os tracgjas estavam 14, o mapinguari estava morto, com a barriga
inchada: “Era gente, mas agora é bicho.” Enquanto estava mergulhando, era

187 A propésito do fim do mundo atual, hé outra histéria em que a lua se apaga durante uma festa em que
os apiakés consumiam uma grande quantidade de porcos selvagens: “O pajé foi 14 no céu, falou com
Jesus: ‘O senhor queria acabar com o mundo todo? Né&o faga isso.” ‘Ah, vocés estéo vivos?, ele falou.
‘Estamos, Sim, Somos poucos, mas estamos vivendo.’ ‘Entéo esta bom, enquanto vocés estdo vivos, alua
estara aprumada’, falou Jesus. Ai os pajés desceram de novo para 0 chdo, 0s outros perguntaram o que
Jesus tinha falado, e eles: ‘Jesus falou que ndo vai mais acontecer nada, ele estava sO experimentando o
fio dele. NGs o gjeitamos, agora estd bom.” Dizem que Jesus esta sentado na portinha dele, olhando pra
baixo; dizem que é pertinho, quando a gente esta falando mal dos outros, ele escuta. Dizem que é muito
perto daterra.”
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gente, o braco dele era fino, perna, pé, mas agora € um bicho. Ai a roupa desse
bicho caiu n"agua, com medo do pajé. Entdo o pajé ndo deixou ninguém mais
andar para o rumo desse lago, perto do salto S& Siméo. La € muito farto de
comida.

Do ponto de vista da cosmologia, as metamorfoses atestam a capacidade de
agencialidade partilhada por todos os seres do cosmos — um cosSmos caracterizado,
ademais, por um potencial transformacional generalizado. Pessoas que viram bichos
guando desgam fazer mal a um co-residente, peixes que se transformam
definitivamente em pessoas; corpos de indios inimigos que, cozidos, tornam-se insetos
(ou, como dizem os apiakés, “pragas’); pessoas que viram corpos celestes devido a seu
comportamento impréprio; sobrenaturais que assumem a forma humana para obter um
alimento apreciado pelos apiakés, tudo isso indica que o corpo € pensado/vivido como
um envelope fisico circunstancial, uma “roupa’ que pode ser temporariamente
abandonada ou perdida definitivamente. Dessa forma, assim como ocorre entre varios
povos indigenas, “se tudo pode ser humano, entdo nada é humano inequivocamente. A
humanidade de fundo torna problematica a humanidade de forma” (Viveiros de Castro
2002: 377). O maior problema experimentado pelos apiakas €, com efeito, circunscrever
a forma humana ao comportamento e ao espagco que lhe sdo adequados, de modo a
impedir que a experiéncia da pessoa venha a se dissipar no horizonte da alteridade — o
gue, do ponto de vista dos humanos, denota a morte.

De acordo com Viveiros de Castro (1986), as cosmologias tupi-guaranis ndo se
encaixam na grande oposicdo entre Natureza e Cultura delineada por C. Lévi-Strauss,
mas compreendem um terceiro dominio ontolégico, a que ele chama de Sobrenatureza.
Porém, como vimos, o pensamento social apiaka ndo se encaixa num esquema bipartite
ou tripartite, que impde uma barreira ontologica entre dominios simbolicos. Ao
focalizar a transformacdo da pessoa em animal, especidmente (mas né&o
exclusivamente) em onca,*® os apiakéas demonstram acreditar que a humanidade néo é
logicamente oposta a animalidade; esta seria, ao contrario, uma potencialidade daquela.
Seria mais apropriado, portanto, falar em algo como um continuum de humanidade,

168 | sto em detrimento de outras potencialidades da pessoa focalizadas por outros tupi-guaranis, como o
inimigo ou a divindade. Para os arawetés e os guarani-mbyas, por exemplo, as metamorfoses,
concebidas como irreversiveis, ocorrem apds a morte, ao passo que, para os apiakas, elas sdo
reversiveis e ocorrem em vida.

208



diferenciamente ocupado pelos seres do cosmos, todos eles irmanados pela
agencialidade.’®

A amaanima (dgue) dos guarani-mbyas € concebida como uma porcao
corruptivel, teldrica, da pessoa, assimilada a sombra, que se opde a amapaavra de
origem divina (nhe’'e), associada ao nome (H. Clastres 1978; Guimardes 2001, 2004,
2006). Em sua andlise das marchas cerimoniais em busca da terra sem mal
contemporéaneas, Guimardes dafirma que a transfiguracdo em outro-imortal, a
transcendéncia da condi¢cdo humana, maior desgjo dos mbyés, € uma operacdo sobre o
corpo, ndo sobre a ama (S. Guimarades 2004: 182). Os mbyas acreditam que hoje vivem
numa terra imperfeita, por isso buscam a protecdo de xamas, pessoas sdbias, sensatas,
prudentes e discretas, que exibem corpos leves e zelam pela harmonia na comunidade (:
181). Eles creem que as ameagas a0 bem viver vém de dentro da prépria comunidade,
assim, “o que levaum mbyé a matar outro € a presenca de um “bicho ruim” no matador,
isto €, do crescente peso da porcéo terrena na pessoa’ (: ibidem).

De sua parte, os apiakés sublinham, por meio da questdo da metamorfose, a
ambivaléncia congtitutiva que caracteriza tanto a pessoa como a comunidade; eles
focalizam o componente agonistico de sua organizacdo social, admitindo que sempre €
possivel resvalar para a animalidade. Creio que a fraca énfase atualmente atribuida a
vida ap0s a morte esta relacionada a auséncia de xamas apiakas, ao término da época
das guerras de vinganca e a convivéncia com missionarios catélicos, mas ndo de um
modo automatico. A organizagdo social dos apiakés misturados pauta-se por um modo
de pensamento heterogéneo e criativo, em que certas ideias exodgenas foram apropriadas
deformasingular.

Nesse sentido, o dominio religioso ficou a cargo dos missionarios e padres da
Missdo Cururu, muito embora os conceitos de mal, pecado original, culpa, inferno e
redencdo ndo facam muito sentido para os apiakds. O que lhes interessa sdo as
cerimonias que marcam periodos importantes na vida da pessoa, como o batismo e o
casamento, além das missas periddicas, quando o religioso exorta os moradores da
aldeia a viver de acordo com a mesma ética da moderacdo advogada pelos apiakés
influentes. A propdsito das relagdes entre a religido guarani e o cristianismo, Schaden

(1962) identificou tanto concepgdes fundamentamente irreconciliaveis como

169 A metamorfose também é um conceito importante para 0s sanuméas (subgrupo yanomami), 0s quais
postulam um processo continuo de adequagdo do cosmos e dos corpos de todos os seres (Guimarées
2005: 64); nesta cosmologia, 0 objetivo das pessoas ndo € transcender a condi¢do humana, mas sim
caminhar a seu encontro, no sentido de aprimoré-la, diversificando-a (: 46).
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semelhangas e analogias entre ambos 0s sistemas de crengas. Assm, 0S guaranis néo
aceitavam a nocgdo cristad de que, apds a morte, a ama sera julgada de acordo com a
conduta moral do individuo, mas apropriaram-se rapidamente da figura da lideranca
religiosa e da miriade de santos e anjos catélicos; “de igual forma, a doutrina das
inclinacbes boas e mas da alma ou levaria a uma identificagdo com duas almas, uma boa
e outra m4, ou iria de encontro (sic) ao primitivo dualismo ou pluraismo da alma
humana’ (Schaden 1962: 109).

Por outro lado, os herois culturais ndo foram esquecidos, e sua assimilagdo a
entidades catdlicas por parte dos missionarios ndo os descaracterizou em absoluto aos
olhos dos indigenas. Além disso, se a Palavra da Salvacdo ndo suplantou a concepgado
nativa de pessoa, como demonstrei, tampouco se pode afirmar que os apiakéas aderiram
a“crenca’ catdlica, se por crenca entendermos obediéncia, sujeicdo, reveréncia, temor,
adoracdo, abdicacdo da vontade propria. Viveiros de Castro (2002) mostrou como o
“virar branco e cristdo” dos tupinambas quinhentistas ndo correspondia em nada ao
desgjo dos jesuitas.*”

Ademais, teriamos de nos perguntar em que medida 0s ensinamentos catdlicos
ndo foram, inversamente, “apiakalizados’, diante de narrativas que ndo evocam
absolutamente a figura catdlica do martir que redime os pecados da humanidade.
Bahira, assimilado a Jesus Cristo e por vezes também identificado a Tupd, exibe
caracteristicas de xama e heroi civilizador, tem atitudes e sentimentos humanos, é
associado a fenbmenos meteorol 6gicos (reldmpago, trovdo e raio) e a bens culturais
preciosos (fogo culinério, machado de pedra, espingarda e polvora).

A titulo de ilustragdo, transcrevo duas histérias que me foram contadas pelos
velhos apiakés. Na primeira, Bahira se mostra bastante proximo aos homens, comendo
junto com eles e pregando-lhes uma peca; entrega-lhes o fogo culinario sob a forma de

déadiva, ja que espera uma retribui¢do: uma por¢do de peixe.

0 Em sua andlise da reagéo “inconstante” dos tupis quinhentistas aos ensinamentos dos jesuitas, Viveiros
de Castro faz uma critica a acep¢do substantivista do conceito de cultura, a partir de imagens
contrastivas retiradas do mundo natural: “Nossa ideia corrente de cultura projeta uma paisagem
antropol égica povoada de estédtuas de marmore, ndo de murta (...) Entendemos que toda sociedade
tende a perseverar no seu proprio ser, e que a cultura é a forma reflexiva deste ser; pensamos que €
necessario uma pressdo violenta, macica, para que ela se deforme e transforme. Mas, sobretudo,
cremos que 0 ser de uma sociedade é seu perseverar: amemoria e atradicdo sdo o marmore identitario
de que é feita a cultura. Estimamos, por fim, que, uma vez convertidas em outras que si mesmas, as
sociedades que perderam a tradi¢do ndo tém volta. N&o ha retroceder, a forma anterior foi ferida de
morte; 0 maximo que se pode esperar é a emergéncia de um simulacro inauténtico de memdria, onde a
‘etnicidade’ e a mé consciéncia partilham o espaco da cultura extinta. Talvez, porém, para sociedades
cujo (in)fundamento é a relagdo aos outros, ndo a coincidéncia consigo mesmas, hada disso faca o
menor sentido.” (Viveiros de Castro 2002: 195).
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A noite escureceu, ficou tudo turvo. Eles estavam apal pando, ndo tinha
luz, ndo tinha nada, ai um falou: “Como nés podemos andar?’ O outro rapaz
falou: “eu vou acender um pau na ponta de uma pedra.” O outro foi, pegou uma
cera de pirdo, que tinha molhado Jesus. Jesus falou: “Entdo leva isso para vocé
acender fogo, mas cuidado, sendo a brasa vai derramar e vocé nunca vai fazer
fogo.” O homem queria assar um matrinxa para comer com a familia. Ai Jesus
disse: “Vocé traz um pedaco pra mim? Vou te dar mais uma brasa.” Jesus ficou
espiando. O homem foi fazer farofa: “Ei pessoal, chega agui, vamos comer
farofade jatuaranal” E Jesus|a, comendo junto com o pessod. “ E esse homem?’
“E Jesus, ele morou no céu.” Jesus falou pra eles; “Fechem os olhos.” “Onde nos
estamos?’ “Vocés estdo no céu”, Jesus falou. “Pdxa, ndo faga isso, leva a gente
de novo.” “Era sO para vocés conhecerem 0 céu, ndo era para mainar.” Ai ele
desceu: “ Agoravocés estdo nessaterra de novo.”

Na segunda histéria, Bahira mostra uma outra face, apresentando-se como
entidade inacessivel aos homens comuns, poderosa e vingativa, dialogando apenas com

0S Xamas:

O pajé falou: “Vamos |4, buscar um remédio para a gente banhar?’
Quando chegaram no fim do caminho deles, sentaram. Ai o0 trovdo comegou a
estrondar, eles ndo sabiam o que era. O trovéo danado, ai 0 pagjé faou para o
pessoal: “Aquele é Jesus, ele estd bravo.” “E como vocé o viu?’ “Eu vi, eu fui a
casa dele, eu conhego a casa dele, a comida dele é sb farinha de amendoim
insossa.” “Vocés querem ver?’ “Chama Jesus para nés vermos?’ “Vocés
aguentam mesmo? Ele é forte. A testa dele d& choque.” “Ai ele gritou para o
relampago: “O pessoal quer te ver.” O relampago parou. O reldmpago chegou e
perguntou: “Cadé o pessoa que queria me ver?’ Saia fogo pelo nariz dele. Eles
morreram. O pajé “Esta vendo? Por isso ndo presta teimar com 0s outros que
sabem mais.” Bahira subiu de novo. O pgjé foi avisar o pessoal que o reldmpago
tinha matado o pessoal: “Eu falel que era gente mesmo, ele € forte, eles disseram
gue aguentavam...” Ai colocaram os mortos dentro das redes, enterraram.

Bahira € uma variagdo do heroi civilizador dos tupinambas e outros tupi-
guaranis, Maira ou, mais propriamente, o Mair-Munhg, equivalente de Irin-Magé, o
sucessor de Monan (o pai, 0 antigo, aquele que deu o fogo aos humanos, criou 0 céu e a
terra e por fim destruiu o primeiro mundo). Mair-Munha é associado a chuva e foi o
responsavel pelaintroducéo da agricultura aos humanos; também é identificado a Tupg,
gue tem como atributos as nuvens, a agua, 0 som, o fogo e a agricultura (Métraux 1979:
1ss). O equacionamento de Bahira a Jesus Cristo provavelmente faz parte de uma
estratégia mais ampla de conversdo adotada pelos jesuitas, de conferir novos
significados aos termos nativos.

A. Métraux falava num “estoque comum da religido de todas as tribos tupi-
guaranis’, derivada dos tupinambés quinhentistas; seus elementos principais eram a

saudacdo lacrimosa, a antropofagia ritual e a crenca na terra sem mal (Métraux 1979:
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XXXV). Baseado em textos de cronistas e em etnografias do inicio do seculo XX, este
autor advogava uma continuidade cultural entre os tupinambés quinhentistas e os povos
tupi-guaranis contemporaneos. >

Numa bela andlise da vida e da obra do missionario-antropblogo Maurice
Leenhardt, J. Clifford (1982) trata das ambiguidades envolvidas no processo de
emergéncia do individuo cristdo no conflituoso contexto da colonizacdo da Nova
Caledbnia (Melanésia), no inicio do século XX. Para Leenhardt, a constituicdo de uma
consciéncia moral individua baseada na comunh&o intima com Cristo ndo deveria ser
apenas um processo de separacdo (no que se refere arelacdo com aterra, a estrutura de
parentesco tradicional e ap pensamento mitico) e aquisicdo de auto-consciéncia e livre-
arbitrio, mas deveria se dar por meio da traducdo, da busca de equivaléncias e
mediagbes que unissem 0 antigo e 0 novo, 0 pagao e o cristdo, o mitico e o raciona
(Clifford 1982: 78ss). Creio que operacdo semelhante foi realizada pelos missionérios
jesuitas que convivem ha décadas com os apiakas, e lembro que dois deles sdo formados
em antropologia.

Leenhardt acreditava que a evangelizagao consistia numa revolucéo profunda e
geral nas formas como a pessoa V€ e se relaciona com 0 mundo (: 84) e que, hum
contexto em transformac&o, novos modos de pensamento eram necessérios para lidar
com novas condic¢des, por isso empenhou-se em compreender a fundo o sistema sbcio-

religioso canague.'’

Para Leenhardt, leitor de Heidegger, haveria que se desenvolver,
nas primeiras décadas do século XX, uma nova pessoa canaque, menos externalizada e
participatoria, mais centrada num ego definido individualmente (: 89). Contudo o
missionario ndo desegjava que 0 Bao cristdo se transformasse em mera ferramenta para
compreensdo e controle dos eventos imediatos, uma vez que, a seu ver, td
desenvolvimento encorgjaria apenas a obscuridade da crenca e promoveria o
crescimento do messianismo e da feiticaria, meios instaveis (a seu ver) de resolver

problemas sbcio-religiosos. Conexdes afetivas e simbdlicas mais profundas se faziam

LA, Métraux falava num “estoque comum da religido de todas as tribos tupi-guaranis’, derivada dos
tupinambas quinhentistas; seus elementos principais eram a saudacdo lacrimosa, a antropofagia ritual
e acrenca naterra sem mal (Métraux 1979: XXXV). Baseado em textos de cronistas e em etnografias
do inicio do século XX, este autor advogava uma continuidade cultural entre os tupinambés
quinhentistas e 0s povos tupi-guaranis contemporéneos. Tal continuidade foi endossada por Viveiros
de Castro (1986) na construcéo de seu model o de analise das cosmol ogias tupi-guaranis.

172 O cristianismo também foi um dos principais agentes de mudanca na Africa do Sul. Jean e John
Comaroff (1991) demonstram em sua minuciosa etnografia que o objetivo final dos missionérios
britdnicos era colonizar a consciéncia dos tswanas, travando-se assim uma verdadeira “luta
simbdlica’. Durante o longo processo de “colonizagdo da consciéncia’, porém, oS povos nativos
desenvolveram uma “consciéncia da colonizagdo” que Ihes permitiu reagir a dominagdo colonial.
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entdo necessérias (: ibidem). Com o passar dos anos, porém, Leenhardt comegou a
recear que a aculturacdo destruisse o fundamento da personalidade canague, definida
como a capacidade de partilhar em conjunto o tempo de outros, seres miticos e humanos
(: 187).

O mais interessante da anadlise de Clifford é a demonstracdo do movimento
gradual de alargamento do conceito cristédo de Deus realizado por Leenhardt a partir do
didlogo com os pastores canaques. O novo Deus cristédo dos canagues era uma entidade
androgina, um misto de identificagcdo totémica e culto aos ancestrais que unia “vida’
feminina e “poder” masculino (: 90). Além disso, aguele autor esclarece que, enquanto
Leenhardt acreditava ter dado aos canagues a nogdo de espirito, estes afirmavam que o
que €ele lhes ensinara fora a nogéo de corpo (: 172). O antropdlogo-missionério ndo
concebia a religido como um sistema fechado de crengas ou simbolos, mas sim como
um campo aberto de expressdes de formulagcdo parcial. Para ele, a percepcdo mitica
canague ndo era algo misterioso, mas um procedimento intelectual concreto,
constitutivo da pessoa e do territorio (: 180).

Ora, ndo € improvavel que, no momento em que 0s apiakas tentavam se
reestruturar como povo, reunindo-se em parcela de seu territério tradicional (anos
1960), a mensagem dos missiondrios se g ustasse perfeitamente as concepgdes indigenas
de parentesco, focalizando a familia (sobretudo as criangas), dirigindo-se para o futuro,
reforcando lagcos de solidariedade geracional e insistindo na superioridade das relagoes
entre as pessoas sobre os objetos. Com efeito, os apiakads misturados veem na
socialidade alded (e ndo na vida post mortem) o lugar da realizacdo plena da pessoa, e
por isso dedicam-se a sublimac&o de sua por¢do animal. O chefe, ndo o guerreiro ou o
xaméa, é o modelo ideal masculino, e sua fungdo é basicamente falar, isto €, negociar
com os brancos e outros povos indigenas para obter melhorias para a aldeia. As festas
nao sdo realizadas visando a comunicagdo com 0s deuses, mas sim com 0 objetivo de
intensificar os lacos entre co-residentes. O grande Outro externo com gue os apiakas se
relacionam hoje sdo 0s brancos, e o maior desafio no presente € incorporar seus objetos
e ingtituigdes sem se tornar um deles, isto €, sem adotar também seu modelo de relacéo
social.

R. Murphy (1958) produziu uma andlise fatalista sobre a religido munduruku,
influenciada como foi por mission&rios salesianos e franciscanos, apés ter sido
praticamente inviabilizada pelo engagjamento destes indigenas na industria da borracha,
no final do século X1X. De acordo com o autor, no século XX desapareceram crengas e
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préticas religiosas que constituiam o cerne da religido munduruku, baseada na estreita
relacdo entre humanos e animais de caga. O fim das guerras e a inexisténcia de xamas
poderosos seriam os fatores responsaveis pela apatia demonstrada pelos mundurukus
em relacdo a sua cultura (Murphy 1958: 133). Todavia, nos anos 1950, persistiam a
prética de cura xamanica de pessoas acometidas por perda da alma e as acusacoes de
feiticaria. Murphy também conta que, a despeito dos esforcos de evangelizacdo, os
mundurukus geramente aceitavam apenas a forma das ideias catdlicas, e ndo seu
significado: “Nos casos em que a forma de uma crenca catélica se integravam a cultura,
ela se tornava significativa nos termos Mundurucu, sendo que a forma efetiva
invariavel mente sofria alguma transmutagdo no processo” (: 24). O conceito munduruku
de ama — assim como o conceito apiakd — permaneceu bastante diferente daquele
ensinado pelos missionarios, muito mais ligado as agdes da alma neste mundo do que
em seu destino post mortem.

Do ponto de vista da organizagdo socia apiakd, casos de pessoas que se
transformam em bicho para fazer ma aos co-residentes parecem ter relacdo com a
densidade populacional das aldeias; no Mairowy, uma aldeia considerada pequena (93
habitantes), os moradores dizem que ninguém se transforma em bicho, mas ouvi relatos
de casos no Mayrob, uma adeia bem maior (208 habitantes). Os apiakas e 0s
mundurukus que vivem em aldeias apiakéas dizem gque os mundurukus do Cururu e do
Tapa s “fazem muito feitico”. Por sua vez, os mundurukus normamente justificam a
migracdo de segmentos de familia extensa para o Teles Pires e 0 Rio dos Peixes pelo
desgjo de se distanciar do circuito de feiticaria que produz muitas mortes e doengas em
sua terra natal. Desta forma, essas familias de migrantes tanto constituem um ponto de
apoio para os demais membros do cld que permaneceram nas aldeias de origem guanto
provém conjuges para os apiakas.

Disso tudo depreende-se que manter a harmonia na aldeia implica assegurar o
bem-estar de todos os co-residentes, de modo a impedir a eclosdo de conflitos que
podem resultar em cisdo politica, doenca e morte. Se as guerras e as festas com cabeca
de inimigo acabaram h& muito, o lugar constitutivo do Outro permanece presente no
pensamento e na organizacdo social apiaka. Como estabelecer e mangar a “boa
distancia’ quando se mora com “outros’ parece ser a principal questdo sociolégica
nesse contexto. Como vimos, a énfase na residéncia como fator estrutural de
organizag&o social aponta para uma intengdo de classificar as pessoas mais em termos
de espaco e de convivéncia (onde, como e com quem se vive) do que em termos de
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tempo e de memdria (muito embora os sobrenomes de aguns antepassados
transformados em nomes de parentelas constituam elemento central da identidade
étnica apiakd).

Assim, as relacfes de parentesco sdo consolidadas mais com base no espaco
da residéncia do que no tempo da descendéncia. Se a histéria produziu desagregacéo,
parecem cogitar os apiakas, o territdrio € um elemento de re-unido no presente, dai a
posicdo de destaque que a reivindicacdo territorial ocupa no discurso dos homens
influentes. Co-residéncia e aianga matrimonial encontram-se necessariamente
imbricados numa espécie de “ geopolitica do casamento” (Ramos 1990: 177), na medida
em gue 0s bons casamentos sdo tanto aqueles entre “parentes distantes’ que vivem na
mesma aldeia como agueles com pessoas de aldeias distintas, mas conhecidas de longa
data.

4.2- Elaborando a consanguinidade e a afinidade

Num artigo em que discute a tese de R. Murphy sobre o sistema de parentesco
munduruku, A. Ramos (1978) refuta a ideia de que teria havido uma mudanca radical,
no século XIX, da regra de residéncia virilocal para a regra de residéncia uxorilocal,
induzida pela crescente participacdo das mulheres no mercado regional, por meio da
venda de farinha de mandioca para os seringueiros (Murphy 1960: 80). Murphy e outros
antropdlogos seus contemporéneos esperavam que 0s Sistemas de parentesco
amazoni cos fossem harmonicos, isto €, aum sistema de descendéncia patrilinear deveria
corresponder necessariamente uma regra de residéncia uxorilocal, a “anomalia’
munduruku consistindo, assim, na divergéncia entre patrilinearidade e uxorilocalidade,
supostamente surgida no século XX.

De acordo com Ramos, no entanto, a auséncia de continuidade geneal égica, de
co-residéncia de parentes agnatos e de direitos de propriedade coletivos (ou sgja, de
grupos corporados propriamente) entre 0s mundurukus contemporaneos ndo diminui o
valor do principio patrilinear como um idioma, como um sistema de ideias por meio do
gual os mundurukus se distinguem internamente e se identificam face ao mundo exterior
(Ramos 1978: 686), organizados que estdo em metades exogamicas, clas e fratrias.
Nesse sentido, o sistema munduruku ndo seria andmalo, mas congtituiria, antes, um
sistema desarmonico, semelhante a tantos outros sistemas sul-americanos, em que 0
principio de filiacéo, combinado a co-residéncia, orienta a organizagdo das atividades
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concretas no cotidiano (: ibidem). A autora apresenta uma importante adverténcia a
respeito da “tentacdo de se atribuir problemas ndo compreendidos aos efeitos de
mudanca’, propondo que se considere a “ possibilidade de que a fonte de sentido dessas
‘anomalias’ possa ja estar dentro do proprio processo de funcionamento do sistema em
guestdo” (Ramos 1990: 122), adverténcia que manteremos em mente ao longo da
analise da organizacéo social apiaka.

E. Wenzel (1999), o missionario que viveu por duas décadas entre os apiakés
no Rio dos Peixes, afirma, com base em dados de campo dos anos 1970 e 1980, que 0s
casamentos “intratribais’ se davam entéo entre primos cruzados e obedeciam a regra de
residéncia patrilocal; os casamentos “interétnicos’, por outro lado, seguiam a regra de
residéncia uxorilocal, de modo que os homens de outra ethia passavam a residir junto
aos pais da mulher apiaka.

Meus dados de 2007, que contemplam também apiakas de outras micro-
regides, contrariam os dados de Wenzel. N&o observei preferéncia por casamento entre
primos cruzados nem tampouco uma regra de residéncia patrilocal. Com efeito, ndo €
possivel identificar regras prescritivas de casamento; existe apenas a proibicdo de
casamento entre consanguineos “proximos’ ou imediatos, que sdo, para ego masculino:
avles materna e paterna, mae, irma da mae, irma do pai, irma, filha da irma, filha do

irmao, filha e neta.l”

Casamentos entre primos (cruzados e paralelos de primeiro grau)
eram tolerados até a Ultima década; no Mayrob, num universo de 40 casamentos,
verifiquel trés unides entre primos cruzados de primeiro grau gue cresceram juntos
(sendo que um desses casais € formado por filhos de unides distintas do avé comum),
todos com idade inferior a 30 anos, classificados como impréprios, aém de trés
casamentos entre primos paraelos, a respeito dos quais jamais me foi dirigido qualquer
tipo de comentario, sendo que dois desses casals S80 COMpPOStOS por pessoas que
cresceram namesma adeia e estdo nafaixa dos 20 anos, e o terceiro € composto por um
homem e uma mulher na faixa dos 40 anos, que viveram em adeias distintas e se
uniram em segundas nupcias, ambos com filhos adultos. (Como veremos adiante, a

convivéncia é um critério fundamental no estabelecimento de relages matrimoniais.)*™

% Da mesma forma, entre os teneteharas, cujo contato intenso com os brancos se iniciou em meados do
século XVII, aunido com airma da mae, airma do pai, a prima, a filha da irma e a filha de todas
aquelas chamadas de irmas era proibida nos anos 1940 (Wagley & Galvéo 1961: 95).

1 Embora i dentifiquemos casamentos entre primos cruzados e casamentos avuncul ares nos diagramas de

parentesco apresentados (versdo ética), optel por analisar os discursos dos apiakés sobre os
casamentos (versdo émica).
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Os casamentos preferenciais sdo0 aqueles estabelecidos com parentes
classificados como “distantes’, que sdo, para ego masculino: afilha da filha da irma da
mée (ffim), a filha da filha do irm&o do pai do pai (ffIPP), a filha da filha da irmé da
méae do pai (ffimP), afilha do filho dafilha do filho do irméo do pai do pai (fFfFIPP) e
assim por diante.!” Casa-se também, de modo apropriado, embora cada vez menos
desgjavel, com kaiabis e mundurukus de aldeias vizinhas e com brancos regionais
conhecidos de longa data.

De outro modo, como vimos no capitulo 3, existe uma expectativa de
uxorilocalidade, e eu gostaria de mencionar que a aldeia Mayrob consolidou-se em
torno de um homem apiaka influente, apoiado pelos missionérios, um filho casado com
uma munduruku e duas filhas casadas, respectivamente, com um munduruku e um
arigo, evidenciando-se o valor politico da uxorilocalidade (ponto retomado no capitulo
5). Além disso, hoje em dia é raro que um(a) apiakd se mude para uma adeia
munduruku ou kaiabi por motivo de casamento, a situagdo inversa sendo a mais comum,
isto &, os apiakas tém conseguido atrair conjuges dessas duas etnias, de ambos 0s sexos,
para suas adeias, cuja qualidade de vida € amplamente reconhecida.

Vigora o principio de filiacdo cognética ou bilateral, associado a exogamia
tanto de familia extensa como de aldeia; a parentela ou kindred de uma pessoa
(categoria que engloba todos parentes colaterais de ego) tem grande importancia
também na esfera politica. O casamento associa-se inexoravelmente a localidade, uma
vez que as aliancas matrimoniais consolidam ou criam novas aiangas politicas e
econdmicas, ampliando-se os vinculos dentro da aldeia e também no interior da rede
social regional.

E possivel que o casamento entre primos cruzados fosse apenas uma
possibilidade entre outras nos anos 1970, e nd uma “regra’, possibilidade que mostrou-
se (til no periodo em gue os apiakés se reorganizavam como povo, ao lado dos kaiabis e
dos missionarios jesuitas no Rio dos Peixes, levando a crer que consistiram entdo numa
estratégia de fortalecimento do grupo. Nos anos 1990, fortal ecidos demogréafica, social e
politicamente e intensamente catequizados, os apiakés teriam se permitido casar-se a

uma distancia maior. Além disso, seria possivel conjecturar sobre a natureza

> Um homem chegou a me dizer que, se o primeiro cacique do Mayrob, avd de dois primos cruzados
gue se tornaram conjuges, ainda fosse vivo ndo teria permitido o casamento. No entanto, um casamento
de filhos de primos paralelos que ndo cresceram na mesma aldeia e dois casamentos de filhos de primos
cruzados (todas essas pessoas tém menos de 20 anos) sdo considerados apropriados. No Mairowy, ndo
registrei nenhum casamento entre primos cruzados ou paralel os.
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desarmédnica do sistema de parentesco apiaka, a exemplo do sistema munduruku, mas
este N80 € nosso objetivo. N&o pretendemos sustentar o postulado de uma estrutura
harménica corrompida pela histéria nem tampouco cair no extremo oposto de analisar o
parentesco sem considerar o processo histdrico.}™® Visamos, antes, apreender o0 modo de
funcionamento e as concepgdes mobilizadas pelos apiakds para justificar uma
atualizacdo possivel de um sistema caracterizado pela plasticidade. A hipétese é a de
gue, em face do processo de violento decréscimo populaciona e dispersdo territorial
iniciado na segunda metade do século XIX, uma situacdo inédita e sem divida
desestabilizadora, o sistema de parentesco apiaka modificou-se enquanto se reproduzia.
Como diria Sahlins (2008: 98), os valores adquiridos na préatica retornaram a estrutura
como novas relagoes entre as categorias desta estrutura.

O regime matrimonial e residencial apiakd ndo pode ser desvinculado da
historicidade. As relagdes de parentesco contemporéaneas revelam grande capacidade de
adaptacdo a novas situacfes, constituindo o fundamento da resiliéncia social desse
povo. No contexto do trabalho nos seringais da regido dos formadores do Tapajds, 0s
apiakés foram levados a diversificar seus arranjos matrimoniais, passando a casar-se
com pessoas das etnias munduruku, kokama, sateré-maweé, com arigds e mais tarde,
com kaiabis, tornando-se misturados e “civilizando-se”, em suas proprias palavras.
Neste sentido, os apiakés contemporaneos falam de s mesmos como descendentes da
multiplicidade das aliangas dos sobreviventes dos massacres e epidemias do século XIX
— este € o0 plano simbdlico e historico que, no presente, orienta sua vida social. Se o
casamento de primos cruzados era viavel no momento do realdeamento (anos 1960),
deve ter se mostrado por demais restritivo no contexto de convivéncia com os kaiabis e
com mission&rios. Ao que tudo indica, foi necessario ampliar o leque de opcles
matrimoniais para que os apiakas ndo sucumbissem demografica e politicamente e ndo

desaparecessem como povo, diluindo-se entre os kaiabis. Ademais, 0s casamentos entre

176 R, Laraia (1971) listou os seguintes tragos basicos dos sistemas tupis quinhentistas: descendéncia
patrilinear, residéncia patrilocal com possibilidade de uxorilocalidade temporéria, chefia hereditéria e
possibilidade de existéncia de metades. Ele propds que os sistemas de parentesco dos povos tupi-guaranis
contemporéneos reproduzem agueles tragos gerais, embora tenha registrado diversos casos de
“havaianizacdo”, a saber, entre os kamayuras, os teneteharas, os tapirapés e os kayoas, atribuindo-os a
uma mudanca decorrente de fatores externos (Laraia 1971: 187). O fato de os apiakds mais velhos
tratarem seus primos e primas paralelos e cruzados com 0 mesmo termo aplicado aos irméos (manos), a
tendéncia a marcar a idade relativa no discurso e a auséncia do casamento preferencial com a prima
cruzada permitiria classificar os apiakés como mais um caso de havaianizacdo. Todavia, parece-nos mais
adequado, para a andlise do caso apiaka, ndo tomar tal modelo como um postulado ou uma necessidade
[6gica, de modo a respeitar sua especificidade historica.
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apiaké e kaiabi no Rio dos Peixes datam dos anos 1980; antes disso, os apiakés do Rio
dos Peixes preferiam casar-se com mundurukus migrados do rio Cururu.

Dialogando com os historiadores, Lévi-Strauss se perguntou “em que
condi¢cdes e sob que formas 0 pensamento coletivo e os individuos se abrem para a
histéria? Quando e como, em vez de olhala como uma desordem e uma ameaga, nela
veem um instrumento para agir sobre o presente e transforma-10?" (L évi-Strauss 1999:
10). A resposta a tal indagacdo, absolutamente pertinente no caso apiaka, é elaborada a
partir do dilema enfrentado pela aristocracia japonesa medieval: aderir ou ndo ao
casamento entre primos. De acordo com o autor, 0 Japdo antigo “descobria’ que
“sociedades que sO aspiram a se reproduzir e se submetem a mudanca sem desgjéla
podem, sem abandonar as vias do parentesco, encontrar no grande jogo das aliangas
matrimoniais 0 meio de se abrirem a historia e as condi¢des de um futuro previsto” (:
13).

Tanto os casamentos com indigenas de outras etnias e com arigos quanto o
casamento com consanguineo distante, praticados pelos apiakas atualmente, devem ser
lidos como meios de rearranjar componentes de uma estrutura que sempre esteve e
sempre estara sujeita a historia, evidenciando-se uma tendéncia de abertura a novos
eventos e adaptacdo as contingéncias. Para Lévi-Strauss, “0 casamento a uma distancia
maior (que aguele entre primos), se de um lado exp8e-se ao risco e a aventura, por outro
permite a especul acdo: estabel ece aliancas inéditas e movimenta a historia gragas a agao
de novas coalizdes’ (Lévi-Strauss 1999: 11). Nesse sentido, o deslocamento da
linguagem do parentesco para fins politicos oblitera parcialmente, a um s tempo, a
distinc&o entre linha paterna e linha materna, assim como a distingdo entre endogamia e
exogamia, resultando em regimes cognaticos nos quais a regra de descendéncia ndo €
pertinente e a relacdo de troca predomina sobre o critério unilinear (: 19). Tal
configuracdo remete as sociedades de “casas’, entidades morais em que a filiacéo
equivale a aianca e vice-versa (: 23), encontradas entre povos tdo distintos como os
indigenas americanos, 0s polinésios, 0s africanos, a aristocracia europeia do século X VI
e 0s camponeses franceses no século XIX.

Na ultima década, os casamentos de apiakas com forasteiros conhecidos
(mundurukus, kaiabis e brancos regionais) passaram a ser preteridos em favor do

casamento com consanguineo distante. 2’ No Mayrob, adeia populosa, os jovens na

7 Entre os apiakés ndo se verificam casamentos poliginicos.
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faixa dos 14 anos encontram conjuges adequados sem sair da aldeia, como a filha da
filhadairmadamée do pa (ffimP) para ego masculino, que entdo precisa apenas mudar
de casa (ver capitulo 3). De outro modo, no Mairowy, rapazes e mocas dessa idade
enfrentam dificuldade para encontrar um conjuge, ja que sdo quase todos “primos
legitimos” (filhos de cinco siblings Kamassori, nos. 93, 95, 96, 97 e 99 no Diagrama
5.1) e ndo podem casar entre si. Assim, mocas e rapazes tém de recorrer aregionais ou a
mundurukus do Tapaj s dispostos a se mudar para a adeia, ou entdo seguir acarreirade
“namoradores’, pessoas que tém apenas casos fortuitos, 0 que ndo é visto com bons
olhos pelos mais velhos. Esses regionais e mundurukus ndo séo, entretanto, completos
desconhecidos; sdo muitas vezes parentes entre s ou consanguineos afastados de um

18 Embora sejam desgjaveis, os casamentos entre jovens do

dos pais do conjuge apiaka.
Mayrob e do Mairowy apresentam uma desvantagem para o rapaz, que deve se mudar
para cumprir 0 servico da noiva na aldeia dos sogros; dada a distancia que separa as
duas aldeias (algo em torno de 500 quilémetros, a serem percorridos metade de
voadeira, metade por estradas precérias), € muito dificil que ele possa visitar os pais

com frequéncia, e amudanca tende a ser definitiva

kkhkkkkkk*k

Desde que foram contatados por mission&rios no inicio do século XX, 0s
apiakas adotaram uma estratégia importante em termos de ampliacdo dos lacos de
parentesco, 0 compadrio (“parentesco ficticio”, “parentesco espiritual” ou “pseudo-
parentesco”), instituicdo que exprime o parentesco voluntério e ritual (Ghasarian 1996:
188) e a orientacdo das relagbes sociais para o futuro. O compadrio € uma relagdo
oficializada no ritual catolico do batismo, que determina que um casal adquire certas
obrigacOes em relacdo ao(a) afilhado(a). Atualmente, no Rio dos Peixes, o padre que
realiza os batismos € o jesuita que mora na aldeia hd mais de vinte anos; no baixo Teles
Pires, as pessoas recorrem aos sacerdotes franciscanos da Missdo Cururu. Espera-se dos
padrinhos que eles presenteiem a crianga no aniversario e no Natal, que a aconselham e
gue tomem conta dela em caso de morte dos pais. Por ocasido de uma cerimbnia

coletiva de batismo no Mayrob, as madrinhas das criancas prepararam bolos de

178 por exemplo: 0 marido de uma das irmés Kamassori de Mairowy é descendente de arig6; uma irmé
dele é casada com outro irmdo Kamassori, que vive no Bom Futuro. Um filho de outro sibling da
parentela Kamassori é casado com uma munduruku proveniente da Missdo; apds seu casamento, outro
morador da aldeia, descendente dos Pombos, casou-se com uma prima dela, a qual também se mudou
parao Mairowy.
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mandioca e providenciaram guloseimas industrializadas para distribuir no sal@o ap6s o
sacramento. O batismo é concebido como uma espécie de protecdo espiritual para a
crianca; os apiakas dizem que as criangas bati zadas adoecem menos e tém mais chances
de sobreviver que aguelas ainda ndo batizadas.*™

Os apiakés enfatizam mais o vinculo horizontal entre os compadres que o
vinculo vertical entre padrinhos e afilhado, valorizado pela igreja. Para os apiakas, o
compadrio consiste fundamentalmente na ligacdo estabelecida entre dois casais
(previamente unidos por lagos de consanguinidade, afinidade ou amizade) por

intermédio de uma crianca.**°

Os quatro adultos assim interligados passam a se chamar
publicamente de “compadre” e “comadre’, vocativos que implicam algum grau de
reveréncia, e exortam o afilhado a “tomar a béncdo” a seus padrinhos sempre que 0s
encontra. Entre compadres, vigora a obrigacdo de hospitalidade, gjuda mutua e
generosidade irrestrita em matéria de alimentos e objetos em geral. Compadres néo
fazem trocas mercantis entre si.

O numero de afilhados € uma medida do prestigio de um casal, embora possa
vir a se transformar num fardo. Uma mulher influente no Mayrob orgulhava-se de ser
madrinha de nove criangas, muitas das quais ndo eram parentes proximos. Geralmente,
casais menos abastados escolhem casais mais abastados para batizar seus filhos, fiando-
se na obrigacdo de generosidade assim estabelecida. Por isso, a esposa de um cacique
apiak& me disse que ndo aceitaria mais nenhum convite para ser madrinha de batismo:
“Os compadres pegam confianca, comecam a pedir demais e até faltam com o respeito
com agente”.

O compadrio consagra rel agdes de parentesco e solidariedade pré-estabel ecidas
e representa a possibilidade de ampliacdo da parentela e, portanto, da rede de relaces
de um casal paraforadafamilia extensa, o que intensifica a coeséo politica e econdbmica
dentro da aldeia e também entre aldeias vizinhas, aém de reforcar aliancas politicas e

econdmicas com brancos. O compadrio € uma forma de conceber a co-residéncia no

9 Além do batismo, o casamento, a primeira comunhdo e a morte s30 outros momentos criticos que
exigem a atuagdo do padre no Mayrob, um forasteiro que se comunica com o sagrado e que, por ndo
ter vinculos de parentesco na adeia, transita livremente pelas casas e obtém informagdes de fontes
variadas, o que Ihe confere um conhecimento global da vida social, conhecimento este que serve de
base a suas pregacdes dominicais.

180 A respeito dos povos nativos do baixo Urubamba, que também atribuem grande valor ao compadrio,
Gow afirma que, no Baixo Urubamba, o compadrio € uma importante relacdio semi-afim/semi-
consanguinea que dois homens estabelecem com base na crianga, transformando parentes distantes em
parentes reais (Gow 1991: 172ss).
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horizonte do parentesco, na medida em que estabelece uma espécie de filiagdo ritua
(vinculo vertical) combinada a uma espécie de afinidade ritua (vinculo horizontal).

Neste sentido, 0 compadrio € uma espécie de modelo reduzido da afinidade,
repercutindo  concretamente apenas sobre a triade pais-afilhado-padrinnos. E
relativamente comum que casais “troquem afilhados’ (um casal batiza o filho do casal
gue havia batizado um filho seu), sendo que esses dois afilhados “ficam como irmaos’
e, se forem de sexos opostos, ndo podem se casar. Porém ndo ha nenhuma sangdo sobre
0 casamento entre os siblings dos respectivos afilhados. Ou sga, a proibicédo de
casamento ndo € eléstica, ndo se estende para além dos diretamente envolvidos.

O fenémeno do compadrio entre povos indigenas contemporaneos ainda ndo
recebeu grande atencdo por parte dos etnélogos brasileiros, excecdo feita a R. Cardoso
de Oliveira, que demonstrou ser este um importante mecanismo de ampliacéo darede de
parentesco entre os terenas (arawak) contemporaneos, especialmente entre aqueles
vivendo em cidades. De acordo com o autor, ainstituicdo do compadrio constitui “uma
projecdo do grupo de orientacdo pessoal no nivel do parentesco. E ndo é por outra razéo
gue vemos o compadrio ser adotado em tantas sociedades indigenas quantas foram
colonizadas por segmentos catdlicos da sociedade nacional (ou colonial) e trazidas ao
convivio interétnico” (Cardoso de Oliveira 1968: 174ss).

Em artigo publicado na mesma época, num livro sobre sociedades camponesas,
S. Mintz e E. Wolf (1967) tragam o historico do compadrio como institui¢do sancionada
pelaigreja catdlica durante o periodo feudal, focalizando as conexdes entre parentesco
ritual e sistema econdmico. Os autores atribuem a rgpida difusdo dessa instituicéo
europela em terras americanas a natureza flexivel e adaptdvel do mecanismo do
compadrio; entre povos indigenas e camponeses, a relacdo entre compadres sobrepuja a
relacdo entre o padrinho e seu afilhado (Mintz & Wolf 1967: 187) e fomenta a criacéo
de uma rede de solidariedade na comunidade, tornando o ambiente social mais estavel e
seus membros, mais interdependentes e seguros (: 188). De acordo com Mintz e Wolf, o
compadrio é funcional em contextos onde prevalecem as relacfes face a face e afamilia
€ a unidade béasica de producdo. Apos rapida andlise de cinco pequenas comunidades
|atino-americanas com diferentes tipos de insercéo no capitalismo industrial, os autores
concluem que o compadrio consiste na tentativa de retardar o processo de incorporagéo
de grupos tradicionais a economia de mercado (: 196).

No caso dos apiakés, 0 compadrio ndo responde apenas a uma necessidade de
ordem socia e econdmica, responde igualmente a uma necessidade de ordem simbdlica
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e politica, pois a intensificacdo de lagos de solidariedade com base no idioma do
parentesco sustenta a auto-imagem da comunidade como grupo de parentes e favorece a
consolidacdo de vinculos supra-aldedos e interétnicos. Num pequeno artigo de 1943,
Lévi-Strauss trata da instituicdo do cunhadio entre os nambiquaras (familia linguistica
isolada), que Ihe chamara a atencdo quando do primeiro encontro entre dois subgrupos

que se fundiram posteriormente.’®

A singularidade do evento reside no fato de que o
idioma escolhido para o tratamento reciproco entre 0s homens ndo tenha sido o da
fraternidade, mas o do cunhadio, sendo que os vocativos exprimiam uma relacéo entre
um homem e seus aliados colaterais sem que tivesse ocorrido casamento. Dai a
explicacéo oferecida pelo autor, segundo o qual a relagdo entre cunhados extravasa o
dominio do parentesco, consistindo num modo de assegurar intercasamentos e assim
amalgamar grupos sociais ou familiares previamente heterogéneos em uma nova
unidade homogénea (L évi-Strauss 1943: 407).

O compadrio ocidental foi rapidamente incorporado pelos tupis da costa, a
época da conquista, devido a analogia que apresentava com o cunhadio. Apesar das
aparéncias, Lévi-Strauss aponta para a diferenca estrutural entre o compadrio europeu e
o cunhadio amerindio, afirmando que, enquanto na sociedade latino-mediterranea
verifica-se que o vinculo mistico pode se tornar um vinculo de parentesco real por meio
do casamento (ja que o compadre é um cunhado em potencial), para os nambiquaras
contemporaneos e 0s tupis antigos € o parentesco real que fornece o modelo para
estabelecer relagdes mais amplas (: 408). Entre os apiakas, pode-se dizer que dois casais
de compadres se tratam como afins, assim como os forasteiros usualmente se tornam
cunhados(as) ou genros(noras).

Para os apiakas, a relacdo de compadrio soma-se as aliancas matrimoniais em
regime cognéatico no sentido de criar mais parentesco, novas aldeias e lagos mais fortes
entre aldeias, ampliando-se e intensificando-se os vinculos em escala regional. E
possivel dizer, assim, que 0 espaco € o principio relevante para organizar avida social, o
gue tem repercussdes politicas importantes, na medida em que a observagdo das regras
do modo de vida comunitario consiste num dos principais critérios de atribuicdo de
identidade étnica apiaka, a expensas de sinais culturais diacriticos; afinal, quem vive
como parente por um longo tempo acaba se tornando, de fato, parente, geralmente pela

via do casamento.'®

181 Os nambiquaras praticavam o casamento entre primos cruzados.
182 \/iveiros de Castro propde que, em toda a Amazonia, observam-se “socialidades pautadas pela
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Combinando fisiologia e reflexdo sobre o social, os apiakas explicam a
proibicéo de casar com a prima“legitima’ (prima cruzada ou paralela) pela proximidade
excessiva do sangue: “A gente ndo casa com prima legitima porque o sangue é muito
perto; agora, com afilha da prima a gente pode casar, porque o sangue ja € mais longe.
Casar com branco, munduruku, kaiabi é ruim, porgque da muita desavenca, briga. O bom
€ casar com pessoa conhecida, ai ndo da briga’, contou-me um velho apiakd O
casamento entre primos de primeiro grau (“legitimos’) é concebido como imoral,
embora eu tenha registrado alguns casos; 0s apiakas comparam a regra de casamento
munduruku com a sua prépria: “Para eles, € bom casar com a prima legitima, mas com a
gente é diferente”, dizem. A prética de casamento com parente distante deve ter
recebido um reforgo ideoldgico suplementar, em meados do século XX, da parte dos
mission&rios jesuitas, que pregariam a proibicdo catdlica de casamento com a prima
“legitima’ 1%

Como se vé o caculo genealdgico apiakd é combinado ao critério da
convivéncia (que, por sua vez, remete ao fator residencia) para produzir “bons
casamentos’ ou casamentos a boa disténcia, aqueles que ndo suscitam conflitos, quais
sgam, aqueles que se dao entre membros de familias extensas distintas, que
estabel eceram uma relagéo harmoniosa, contribuindo para a coesdo da comunidade, que
pode assim continuar a se ver como grupo de parentes, ou entdo para reforcar lagos
entre comunidades distintas.*®* A medida de distancia que faculta ou veda o casamento

entre duas pessoas consiste, portanto, na combinacdo de trés fatores: o critério

disting@o entre o préximo e o distante, pela predominancia da residéncia sobre a descendéncia, da
contiguidade espacial sobre a continuidade temporal, da ramificac8o lateral de parentelas sobre a
verticalidade piramidal de genealogias’ (Viveiros de Castro 2002: 130). O autor destaca a nocéo de
troca do campo do parentesco e afirma que a troca amazonica consiste na predagdo ontoldgica, sem
demonstrar, contudo, o vinculo necessario entre esta e a afinidade potencial. Por outro lado, ele indica,
acertadamente a meu ver, a assimetria entre a consanguinidade e a afinidade nesse contexto
etnografico, afirmando que “O gradiente de distancia é o terreno por exceléncia da performacdo, da
interacdo entre norma e acdo, estrutura e histéria’ (: 133) e chamado a atencdo para o fato de que “é
preciso verificar quais os contetidos que o gradiente de distancia recebe em cada caso” (: 134).

Com relacdo a transformagao historica do casamento entre primos cruzados de uma possibilidade para
uma proibicéo, verificada entre os povos nativos do Baixo Urubamba, Gow apresenta a justificativa
dada pelos indigenas, de que os missionarios franciscanos desaprovavam este costume (Gow 1991:
148). O sistema de parentesco dos povos do Baixo Urubamba apresenta diversas semelhangas com o
dos apiakas, a saber: auséncia de regra de casamento de primos cruzados e do modelo de alianca
simétrica; vigéncia de parentesco cognatico ou bilateral; possibilidade de os conjuges morarem na
aldeia dos parentes de qualquer um deles (ambilocalidade); casamento com parentes “distantes’ e falta
de interesse na identidade categorial do cdnjuge, 0 que indica um sistema de parentesco caracterizado
pela recusa ao fechamento (Gow 1991: 199).

E digno de nota que pessoas ndo diretamente aparentadas ou remotamente aparentadas com os homens
e mulheres mais velhos das aldeias (um FFfim de um ego na faixa dos sessenta anos, por exemplo) 0s
chamam convictamente de titio, titia, vovd ou vovo.
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etnofisiolégico (grau de proximidade do sangue), o fator geracional e a qualidade da
interacdo socia: a filha do filho da filha do irm&o do pai que more na mesma adeia
onde vive um ego masculino, por exemplo, é considerada uma conjuge adequada,
embora ninguém apele para o fator genealdgico para justificar a legitimidade do
casamento.

A auséncia da regra de casamento de primos cruzados entre o0s apiakas aponta
para a inexisténcia de categorias afins a priori. Se a aianca ndo é herdada, se ndo
perdura a0 longo das geragcdes, ndo se verifica aquela oposicdo entre parentes
consanguineos e afins anterior ao casamento que, de acordo com L. Dumont (1953),
caracteriza o sistema dravidiano. Entre os apiakas, tudo indica que os afins sdo apenas o
resultado de casamentos especificos. Por sua vez, a importancia maior desses afins €
produzir consanguineos. Neste sentido, observam-se dois tipos de casamento com
repercussoes idénticas. i) com forasteiros conhecidos, que ndo transmitem afinidade,
unido mais comum entre os anos 1960 e 1990 e ii) com consanguineos afastados que
sd0 tornados afins apenas pela via do casamento, mas cuja afinidade ndo é transmitida
para as geracdes seguintes, unido cuja frequéncia tem aumentado desde os anos 1990.

A énfase do parentesco apiakd recai sobre o casamento, sobre o casa
propriamente, que deve produzir consanguineos; a afinidade, assim reduzida ao minimo
necessario, exprime-se de modo mais ou menos ténue no campo das atitudes de
parentesco, a saber: i) entre cada conjuge e seus sogros, no sentido de maior respeito e
evitagdo; i) entre os pares de sogros, que passam a se tratar com alguma deferéncia
apos o casamento dos respectivos filhos; iii) entre 0 marido e os irméos da esposa, que
passam a colaborar em algumas atividades, como a construcdo da casa e a abertura da
roca, e também a apoiar-se mutuamente na esfera politica; iv) entre a esposa e as irmas
do marido, que passam a colaborar na preparacdo de farinha de mandioca e na
socializacdo dos filhos, v) entre dois casais de compadres, que se tratam com
deferéncia. Um casamento entre pessoas de duas familias extensas ndo ensga a
expectativa de novas aliangas ou proibigdes entre elas; ndo existe nada como a formagéo
de grupos que devem ou que sdo impedidos de replicar aliancas entre si. Os afins néo
sdo fundamentalmente “outros’, ndo carregam aguele peso de mal necessario como

ocorre entre 0s sanuméas (Ramos 1990: 163), para dar um exemplo contrastivo.'®

185 Ramos (2006) explica que, entre os sanumés, que desenvolveram um sistema desarmdnico, com
descendéncia patrilinear e residéncia matrilocal, a afinidade, cuja expressdo mais pungente é a diade
genro-sogra, implica tensdo e assimetria, ao passo que a relagdo entre consanguineos, especiamente
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Mas, embora a afinidade n&o tenha grande rendimento simbdlico a nivel local,
ela parece servir como modelo para as relagbes com ndo co-residentes em geral.
Relembro agui a narrativa de origem dos apiakas misturados, que faz referéncia ao
casamento entre o seringalista Paulo Corréa e uma mulher apiaka (ver capitulo 1). A
relacdo de afinidade expressa na ingtituicdo do cunhadio ocupa lugar de destague na
narrativa, que tematiza o fim do periodo das guerras de vinganca e o inicio de um novo
tempo, marcado por um estilo de vida diferente, qualificado como civilizado. Do ponto
de vista dos apiakés, a unido de uma mulher apiaka com aquele civilizado deveria
consolidar também uma alianga em termos politicos e econdmicos, expectativa frustrada
ndo apenas pelo afim poderoso como também pela mulher, a qual se voltou contra o
préprio povo.

A afinidade ocupa um papel complexo nas filosofias tupis, articulando-se ao
padréo de residéncia e a organizagado politica de modo singular. Endossando atese de H.
Clastres, Viveiros de Castro estabelece que a vingancga tupinamba era uma vinganca
contra a morte e contra a afinidade — as bases da condi¢cdo humana e da sociedade
(Viveiros de Castro 1986: 680). Por seu turno, os arawetés creem gue a pessoa se realiza
plenamente apenas na morte, quando passa para o reino do Além, universo da afinidade.
A célebre equagdo tupi entre inimigo e cunhado (tovaja) apontaria, assim, para o valor
politico da uxorilocalidade e do casamento avuncular praticados pelos tupinambés. ®
De acordo com esse autor, entre os tupis e também entre 0s povos guianeses, tais
préticas integram uma “estratégia geral de endogamia, que inflete ou cria soluces
residenciais a posteriori — sempre a partir de um “atrator uxorilocal” de base, mas do
qual se quer e se pode (...) escapar” (: 636).

A uxorilocalidade tupi operaria a abertura do sistema de parentesco ao evento,
e responderia em parte pela instabilidade e pela frouxiddo morfologica das aldeias. O
lider-guerreiro era antes de tudo um sogro e um chefe de maloca, e as addeias
tupinambas eram agregados de mal ocas fundados na afinidade e voltados para a guerra,
sendo que o prestigio derivado do nimero de inimigos mortos em combate permitia aos
homens escapar a residéncia uxorilocal, reter os filhos homens, atrair genros, ter

casamentos poligamicos e fundar novas malocas (: 689).

irm&o e irma, é marcada por absoluta lealdade. A formagdo de linhagens (bem como sua manutencao)
depende da rara possibilidade de alguns homens ndo precisarem deixar a adeia natal para se casar
(Ramos 2006: 10).

185 A equacsio contempla ainda o cativo de guerra e é um importante classificador de alteridade para os
tupis (Fausto 1992).
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Como vimos, também entre os apiakés a uxorilocalidade € uma expectativa a
gual o homem pode furtar-se, especialmente quando se trata de homem de prestigio —
prestigio este que é obtido ndo mais na guerra, mas sim na relacdo exitosa com
forasteiros poderosos. Geralmente, os homens influentes apiakas conseguem reter filhos
e atrair genros sem causar descontentamento a familia destes, pois se sabe que ele tera
acesso a bens industrializados e podera tornar-se igualmente um homem influente, o que
acabara beneficiando, em alguma medida, suafamilia de origem.

A caracterizagdo da comunidade apiakd como universo do parentesco e da
semelhanga, que se relaciona com o exterior de modo ambiguo, ecoa 0 modelo
elaborado por P. Riviére para a Guiana, regido na qual o parentesco constitui o principal
idioma das relagdes sociais, propiciando-Ihes uma continuidade ordenada (Riviére 2001
13).28" No prefécio & edicdo brasileira, Riviére, valendo-se da tipologia proposta por P.
Descola (1992), ¥ distingue os povos da Guiana dos povos tupi-guaranis estudados por
Viveiros de Castro com base na forma como eles se relacionam com diferentes “outros’
— pessoas, seres naturais e sobrenaturais. Ainda que todos esses povos partilhem um
sistema “animico” (aguele em gue a sociedade fornece o modelo para a relacdo com a
natureza, em oposi¢ao a sistemas totémicos), os primeiros fariam do conceito de troca o
cerne de suas ideias sociais e cosmoldgicas (modelo da reciprocidade), enquanto 0s
segundos baseariam suas relagbes com o exterior na guerra e na vinganga (modelo da
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predacéo).

187 No que se refere a residéncia, fator central da organizaco social guianense, Riviére afirma que a Gnica
regra expressa ha regido é a obrigacdo de morar com todos os parentes, uma impossibilidade de ordem
prética que cabe ao chefe administrar. Ver também Overing 1973, 1981.

Em didlogo com as teses de Marx e Lévi-Strauss sobre as relacfes diferenciais que as sociedades
estabelecem com o meio ambiente, Descola (1992) focaliza os principios de identidade e diferenca
gue organizam a pratica e postula uma homologia entre a forma como uma sociedade concebe a
“natureza’ e a forma como concebe “os outros’. O autor define animismo como uma forma de
objetificagdo social da natureza em que 0s seres naturais tém o status de pessoas que exibem emocdes
e habilidades humanas e atributos sociais (falam, se apaixonam, tém regras de parentesco e hormas de
conduta); arelacdo que os humanos estabelecem com eles € da ordem da metonimia, manifestando-se
sob aforma de relagbes de protecéo, seducdo, hostilidade, alianca ou troca de servicos (Descola 1992:
114). Natureza e sociedade ndo sdo, portanto, separadas por fronterias ontologicas. Muitos sistemas
animicos amazdnicos baseiam-se numa visdo do mundo como um grande circuito fechado no interior
do qua circulam substancias, amas e identidades necessdrias a perpetuacdo equilibrada da ordem
social, ameagada pela morte (: 116). Os modos de representacdo da relacdo com a natureza consistem
numa padronizac8o especifica da interacdo mente-matéria; sua andlise pode gjudar a explicar o grau
diferencia de transformagdo das sociedades, na medida em que algumas sdo capazes de reter
esquemas de pratica por mais tempo que outras, em face de mudancas de ordem econdmica, politicae
organizacional (: 123).

Arhem (1996) demonstrou, por meio da andlise do material makuna (tukano), que existem sistemas
gue combinam elementos animicos e totémicos. Os makunas pensam toda morte como predagdo e
reconstroem esta relagdo em termos de troca, que contribui para a regeneracéo da vida (Arhem 1996:
189).
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Bem, a andlise desenvolvida até agui nos autoriza a dizer que os apiakas, que
s80 tupi-guaranis, concebem suas relagdes com o mundo exterior a aldeia no horizonte
datroca, em que pese a relagcdo de inimizade secular com os kaiabis. Nesse sentido, as
transformacbes que tém lugar nas festas de branco (imitacdo) e nas aliangas
matrimoniais com forasteiros (familiarizacéo), analisadas no capitulo 3, indicam que,
para os apiakas, a dteridade ndo é sinbnimo de perigo apenas. €la € também uma
necessidade e um desgjo. Além do mais, concebe-se que a co-residéncia é capaz de
mitigar a por¢do animal da pessoa, bem como a alteridade dos parentes afastados e dos
forasteiros.

Viveiros de Castro afirmou que a filosofia socia dos povos da Guiana é a que
mais se aproxima daguela dos tupis, com uma diferenca importante: ambas as filosofias
exibem um desgjo de endogamia que dissolva e dispense a afinidade, mas, enquanto os
guianeses postulam uma imagem do exterior como pura negatividade (o que Riviéere
qualificou como “ficcéo”), os tupis demonstram uma necessidade absoluta do Outro, a
qual informa sua concepcao de pessoa (Viveiros de Castro 1986: 682).

Discutindo a vigéncia do sistema dravidiano nha Amazonia indigena, Viveiros
de Castro afastou-se dos conceitos dumontianos de hierarquia e englobamento dos
contrarios e empregou o contraste entre dado e construido, no qual R. Wagner se apoiou
para analisar povos melanésios. Viveiros de Castro propde entdo que, na Amazobnia, e
especia mente na Guiana, mesmo nos casos em que ndo ha afinidade real (matrimonial),
a afinidade (potencial) predomina sobre a consanguinidade enquanto principio
relacional (Viveiros de Castro 2002: 411), surgindo como o “dado”, ou sga, como
“operador cosmolégico”, modo genérico da relagdo socia e fundamento da ligagcdo
entre grupos locais que se pensam como parentelas endogamicas. Este autor afirma que,
no contexto amazonico, consanguinidade e afinidade ndo sdo categorias descontinuas,
mas polos de uma estrutura em desequilibrio perpétuo. A afinidade seria, assm, o
principio de instabilidade responsavel pela continuidade do processo de parentesco (:
432), respondendo por aquela “abertura ao Outro” que, nas palavras de Lévi-Strauss,
caracteriza o pensamento amerindio. Embora a generalizagdo desta tese para todos os
povos amazonicos sgja um tanto forcada, ela se mostra Gtil para refletir sobre o caso
apiaka

Durante meio século, na falta de pessoas relacionadas de maneira apropriada
com quem casar, 0s apiakas recorreram a pessoas de outras etnias, misturando-se.
Entretanto, quando se reddearam, o(a) conjuge forasteiro(a), devidamente
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familiarizado, passou a atuar como reprodutor(a) de apiakas, sem transmitir afinidade, e
os filhos desses casais, independentemente do género dos pais, passaram a Ser
classificados como apiakas. A situagao histérica singular vivida pelos apiakés os levou a
pensar a reproducdo fisica do grupo como uma base sobre a qual novas relagdes
poderiam ser construidas; assim, no momento atual, quando se preza uma comunidade
harmoniosa, ndo convém acirrar divisdes de carater étnico. Nesse sentido, a capacidade
de atrair pessoas provenientes de aldeias vizinhas pela via do casamento e de as
“familiarizar” propicia o fortalecimento politico dos apiakas como etnia, pois, quando
concordam em viver entre e como 0s apiakas, os forasteiros também estéo aceitando
tacitamente ser classificados como apiakés. E digno de nota que os mundurukus, muito
mais numerosos e politicamente mais fortes, aceitem tal situagdo com bastante
tranquilidade.

Os conflitos matrimoniais de que fadava o homem apiakd ndo se déo
propriamente entre cOnjuges, mas entre suas respectivas familias extensas, sendo
motivados principalmente por sovinice, eclodindo quando alguém que possui muitos
objetos ou alimentos se recusa a distribui-los, ou os distribui de forma insatisfatoria. A
harmonia na comunidade depende, portanto, da anulacdo cotidianamente forjada do
estatuto de forasteiro de alguns cbnjuges, ou sgja, do éxito no processo de sua
familiarizac8o. Em sua dimensdo propriamente simbdlica, a comunidade seria a forma
social contemporanea onde se constroi a consanguinidade a partir do que seria um
inesgotavel manancial do qual se pode extrair sociabilidade (o que Viveiros de Castro
chamou de “fundo infinito de socialidade virtual”, 2002: 418). Nesse sentido, 0
parentesco tem de ser laboriosamente constituido por meio da partilha (e também da
abstinéncia, no caso dos resguardos) de alimentos e valores morais e da dadiva de
objetos. De outro modo, como demonstrei no capitulo 3, a troca mediada pelo dinheiro
serve de modelo para todas as relacfes travadas fora da familia extensa, isto €, com os
“outros’ — os apiakas moradores de outras adeias, os mundurukus, os kaiabis e os
brancos.'*

Assim, a0 mesmo tempo em que sinaliza uma abertura para a diferenca, 0

casamento com forasteiros permite aos co-residentes manegjar, no proprio campo do

%0 O casamento com parente distante também vigora entre os povos nativos do Baixo Urubamba, os
canelos quichua, os cocamilla e os shipibo-conibo, sociedades da Amazénia ocidental cujos sistemas
de parentesco operam no sentido de produzir novas aldeias, e ndo no de replicar aliangas prévias (Gow
1991: 198). De acordo com P. Gow, para esses povos a comunidade local é o centro de uma rede
ampla de lagos de parentesco e de alian¢as matrimoniais que se estende por um vasto territério (: 199),
exatamente como ocorre com 0s apiaka.
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parentesco, lealdades fundamentalmente politicas, inclusive os vinculos entre aldeias
distintas. Um certo grau de afastamento e de diferenca €, pois, importante para conferir
dinamismo as relacBes sociais e para assegurar o controle politico apiakd Além do
mais, pode-se ver no valor atribuido pelos apiakas a convivéncia ou a co-residéncia um
fator que, na segunda metade do seculo X1X, teria facilitado a integracdo de forasteiros
pela via do casamento. Tal conjectura baseiase no fato de que, a despeito dos
deslocamentos forgados, os apiakas ndo foram totalmente removidos do territério onde
viviam desde o século XVIII, sendo que os arigds se adaptavam a0 modo de vida
indigena, e ndo o contrério, 0 que nos leva a constatar que a transformagéo da cultura
apiaka ndo se deve tanto ao contato com povos radicalmente diferentes, mas sobretudo a
depopul agdo causada por doencas contagiosas e massacres.

kkkkkkk*k

Como vimos no capitulo 1, a relacdo dos apiakas com os “outros’, os de fora
da adeia, apresenta um carater ambivalente. Até meados do século XIX, eles
guerreavam com povos Vizinhos e colaboravam pacificamente com os brancos; embora
os brancos sejam concebidos como parceiros em termos econdmicos e politicos, o0
casamento com eles tem sido evitado nas duas Ultimas décadas; os kaiabis sd0 inimigos
fiéis de longa data, dos quais os apiakas ndo se separam. Enquanto desgjam virar
brancos parcia ou momentaneamente, os apiakas aceitam Outros como co-residentes
(os Kamassori no Mayrob, os Pombos no Mairowy), embora os marginalizem.

No Mayrob, onde a parentela influente € a Morim, vive ha mais de 10 anos
um segmento da parentela Kamassori, encabecado pelo homem de no. 39 no Diagrama
3.1, proveniente do médio Teles Pires. Ele € um dos ultimos falantes plenos do idioma,
e o informante mais disposto, mas os apiakas parecem ndo perdoar o fato de ele ter
vivido muitos anos entre os kaiabis, parentes de sua esposa. Embora os homens
influentes reconhecam o valor politico do saber deste homem, sua familia é
politicamente marginalizada e seus filhos tém dificuldades para encontrar conjuges na
adeia E como se este homem tivesse se “kaiabizado”, tornando-se diferente dos
Morima devido a convivéncia prolongada com os kaiabis.

No Mairowy, a familia extensa dos Pombos € encabecada pela vilva
munduruku (no. 69) de um apiaka, o velho Pombo (no.68), que atuou como guaxeba de

230



seringalista em meados do século XX, cometendo violéncias contra o proprio povo.™
Esta mulher é amiga antiga da mulher apiaka que fundou, junto com o marido, a aldeia
Bom Futuro e depois mudou-se para 0 Mairowy (ver capitulo 5). A vilva munduruku
mora no Mairowy com seus quatro filhos adultos (trés homens e uma mulher; nos. 73,
74, 75 e 76 no Diagrama 4.1), solteiros na faixa dos quarenta anos, dois netos adultos
(nos. 78 e 79) e seus respectivos filhos e netos.

Os moradores da aldeia ndo demonstram nenhuma consideracéo para com eles,
mas concordam em classificalos como apiakds, dizem que sdo mal-educados,
preguicosos, “ndo batem bem da cabeca’ e so sabem pedir.'* O cacique justifica a
convivénciaincdmoda pela longa amizade entre a viliva e sua prépria mée, mas recorda
com frequéncia: “O pai deles matou muito apiaka e agora eles vivem aqui no meio da
gente. Se fosse outro povo, ndo permitiaisso.” Se € verdade que os apiakas toleram os
Pombos e permitem que facam parte da comunidade, reservam-lhes contudo uma
posicdo social periférica, tratam-nos como bode expiatério e, 0 mais importante, ndo
Ihes déao conjuges.

A vilva do velho Pombo ndo se casou novamente, seus filhos do sexo
masculino (nos. 73, 74 e 75) sdo celibatérios e sua filha (no. 76) teve uma filha (no. 79)
e um filho (no. 80) em unides sexuais fortuitas. A mulher que aparece como no. 79 no
diagrama tampouco se casou, mas teve cinco filhos em quatro uniées amorosas
passageiras; tal mulher e seus trés filhos mais novos (nos. 85, 86 e 87) vivem nacasae
partilham a roca do filho mais velho (no. 88), que se casou com uma moga que néo
pertence a familia mais influente na aldeia (no. 84). A vitva (no. 69) mora com 0s
quatro filhos celibatérios, que se beneficiam de sua aposentadoria; apenas um deles
possui roca, sendo que a filha (no. 76) tem parte na roca de seu filho (no. 80), que é
casado com uma munduruku separada proveniente da Missdo Cururu (no. 81). Outra
filha do velho Pombo (no. 77) casou-se recentemente, em segundas nlpcias, com um
homem da parentela Kamassori (no. 78), e vive com €ele e os filhos pequenos na aldeia
PIn Teles Pires; este homem é filho do irm&o da mulher (no. 38) que mantém uma longa
relacdo de amizade com a viava munduruku. A filha do primeiro casamento da mulher
de no. 77 casou-se, por suavez, com um homem da parentela Morima (no. 42), que néo

éinfluente no Mairowy.

191 Os Kamassori e os Morima costumam dizer que o velho Pombo era guaxeba de Paulo Corréa, o que é
cronologicamente improvével (o seringalista faleceu antes de 1910), mas muito significativo do ponto
de vista simbdlico.

192 No foi possivel identificar o problema mental que com efeito acomete dois deles.
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Por sua vez o irméo do finado Pombo (no. 67), um sexagen&rio casado com
uma mulher munduruku, mora numa casa distante poucos quildmetros a jusante do
Mairowy; sua familia extensa € classificada como ribeirinha e visita a aldeia com
frequéncia. Quando os filhos do velho Pombo se sentem especiamente insultados,
costumam passar alguns dias na residéncia desse casal, fato que exaspera os membros
da parentela Kamassori porque depde contra a imagem de harmonia na comunidade.
Apenas a geracdo -2, que compreende pessoas menores de 20 anos, parece fornecer
conjuges legitimos para a familia influente da aldeia; tanto assim que se comentava que
a garota de no. 87 no diagrama estava namorando um rapaz da parentela Kamassori; por
Seu turno, a moga de no. 83 casou-se com 0 irméo do no. 42. Os nos. 85, 86, 89 e 90
ainda n&o tinham idade para casar em 2007. Parece que a convivéncia intensa, geragao
apos geracao, apaga as magoas passadas, pois as pessoas da parentela Kamassori dizem
gue os descendentes da geracdo -2 dos Pombos séo “diferentes’ de seus pais, ndo séo

“doidos’ como estes.
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B qo

Diagrama 4.1: Familia extensa dos Pombos, Mairowy (Estéo reproduzidas as

seguintes posi¢des do Diagrama 3.1: 30, 31, 37, 38, 42, 43)
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Os Pombos ndo sdo os Unicos co-residentes a representar a memoria viva de
um passado de violéncia e exploragdo econdémica. No Mairowy vive também afilha de
um antigo guaxeba de um patréo da “colocacdo” Veneza (ver Figura 1.1), que existiu
nos anos 1970, no baixo Teles Pires, onde trabalharam muitos apiakéas. Esta mulher é
casada com um homem da parentela Kamassori (no. 95 no Diagrama 5.1, no proximo
capitulo), com quem tem oito filhos, sendo que o primogénito age como um homem
influente em potencial. A irma mais velha desta mulher mora hoje no Mayrob; ela é
vilva do antigo cacique, André Morima (no. 16 no Diagrama 3.1), que se casou com €ela
em segundas nupcias, e por isso goza de certo prestigio na comunidade.

Tais “outros’ internos parecem ser concebidos como repositorio vivo da
historia dos apiakés. Por sua vez, os kaiabis do Tatui sdo vistos como eternos rivais,
com os quais 0s apiakas mantém uma relacéo de hostilidade necessaria, mais ou menos
velada. J& os mundurukus do baixo Teles Pires sdo vistos como aliados instavels. Os
brancos sdo a fonte de mercadorias, a baliza do comportamento civilizado e 0 meio de
acesso aos direitos constitucionais.

Com todas essas categorias de pessoas, 0s apiakas se relacionam de modo
diplomético, empenhando-se em estabelecer uma interacdo amistosa. Neste sentido, as
festas e os jogos de futebol entre times de diversas adeias, ocasifes em gue se déo
mostras de hospitalidade, sGo dispositivos que intensificam os lacos supra-aldedos e
compdem uma rede social na regido delimitada pelos rios Juruena e Teles Pires, no
interior da qual circulam objetos, pessoas e informagdes. Agora nos voltaremos para o
aspecto propriamente politico da organizacdo das aldeias apiakas e para a forma como
elas estdo interligadas.
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Capitulo 5- Politica comunitéaria

Um tipo de sociedade se distingue de outro em raz&8o de uma mise en forme
das relagdes entre homens, classes ou grupos, cujo principio estaligado

ao modo de se gerar e de se representar 0 poder

C. Lefort. Desafios da Escrita Politica

Como ocorre entre varios povos amazbnicos (Gow 1991; Kracke 1978;
Riviere 2001, entre outros), a existéncia das adeias apiakas € em grande parte produto
da agcdo dos caciques. Algumas informagBes sobre a chefia apiak& encontram-se nos
capitulos anteriores, mas aqui analisaremos mais detidamente a forma e a funcéo da
chefia contemporanea, a partir do processo de constituicdo de aldeias na segunda
metade do século XX.

Para ser cacique, um homem deve demonstrar habilidade para conduzir os
assuntos que dizem respeito a coletividade; os principais atributos de um cacique so a
eloguéncia, a generosidade e a moderacdo. Uma lista de qualidades € partilhada em
maior ou menor medida pelos caciques que conheci: auto-confianca, empatia,
sagacidade, serenidade, diligéncia, curiosidade, ousadia, narcisismo, altivez,
competitividade, carisma. A figura do lider-sogro, proeminente até os anos 1990, vem
perdendo espaco para a figura do lider-diplomata, que conhece o funcionamento do
mundo dos brancos.

Em linhas gerais, 0 que leva uma familia extensa a permanecer numa
determinada aldeia € a medida de seu préprio bem-estar; quando ha abundancia de caca,
peixes e frutos no entorno, quando a terra é fértil e em quantidade suficiente para as
rocas, onde as acusacOes de feiticaria se mantém em nivel toleravel, quando além disso
h& escola para as criangas, remédios e alguma circulagdo de bens industrializados, isto €,
guando se trata de uma comunidade préspera, bonita e salubre, o contingente
populacional tende a aumentar. Como vimos no capitulo 3, umavez cumprido o servigo
da noiva, a nova familia conjugal pode se mudar para onde melhor lhe aprouver;
usualmente buscara uma aldeia onde pelo menos um dos conjuges tenha parentes e/ou
compadres, mas o principa critério de escolha sera 0 estado mora e material da
comunidade, considerado de responsabilidade do cacique, que assim atrai seguidores e
obtém prestigio.

O cacique apiaka contemporaneo € antes de tudo um intermediario entre o
mundo da aldeia e 0 mundo exterior, povoado por antigos inimigos indigenas e pelos
brancos, Outros com os quais os apiakas estabelecem relacbes de naturezas variadas.
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Pode-se afirmar que a comunidade apiaka € voltada para fora (Gow 1991: 276) e que a
parceria comercial (por oposicdo a partilha e a dadiva) € o modelo das relacdes
estabelecidas pelos homens influentes no mundo exterior & aldeia (Gell 1992: 158).
Com efeito, para existir, a comunidade depende da regularizacéo juridico-administrativa
do territdrio, e os elementos materiais que a caracterizam — tacho de farinha, voadeira,
escola, posto de salde, farmacos, aparelho de TV etc. — devem ser adquiridos fora dela,
junto aos brancos, sendo que a forma encontrada pelos apiakas para os obter foi a
diplomacia. A homogeneidade social e a valorizagdo das relagbes internas a adeia
tampouco caracterizavam a sociedade dos tupinambés, ancestrais dos apiakas.

De acordo com F. Fernandes (1949), nas esferas em que atuavam 0s
guerreiros, pajés e chefes vigoravam processos competitivos de interagdo socidl,
infletindo o caréter cooperativo dos demais setores da organizacdo social, evidenciando-
se 0 duplo cardter competitivo-cooperativo da organizagdo socia tupinambd O
conselho de chefes era a Unica esfera politica da sociedade tupinamba, com atribuicbes
executivas e deliberativas, especialmente com relagdo a guerra. Este conselho era
liderado pelos ancidos, embora os pajés desempenhassem ai papel importante, na
medida em que eram os intermediarios entre os antepassados e os homens comuns. O
conselho levava os membros de um grupo local ou de umatribo a se comportarem como
componentes de uma unidade socia mais ampla que a familia extensa, voltada para o
exterior.'*

A coletividade apiaka se vé propriamente como “comunidade’ no discurso do
cacique. Se pensarmos a chefia como um conjunto de fungdes relativas a coletividade,
gue visa a formacdo e a manutencdo do grupo e a evitagdo de sua fissdo (Kracke
1978),"** temos que, por um lado, o cacique deve negociar com os forasteiros e agentes

do Estado e, por outro lado, deve zelar para que os co-residentes sigam a ética da

193 |_embro que a sociedade araweté é igual mente voltada para o alhures e o além, a autoridade do cacique
derivando da relacdo que estabelece com Outros: deuses, mortos e inimigos (Viveiros de Castro 1986:
319). Para os arawetés, o lider € aguele que comega uma agéo, ndo o que a ordena (: 302), aquele que
ndo tem medo-vergonha de se destacar, de propor empresas (: 305); ele ndo tem poder, mas alguma
ascendéncia sobre os co-residentes; ele é bem posicionado genealogicamente e condensa atributos
diversos: personaidade forte, lider de familia extensa, dominio da oratéria, capacidade de forjar
aliangas produtivas. Entre os teneteharas, os verdadeiros chefes sdo os chefes de familia extensa
(Wagley & Galvéo 1961: 172).

Kracke (1978) elaborou uma interessante andlise da chegia kawahiv a partir do didogo com a
psicologia, 0 que o aproxima do insight de Lévi-Strauss (1944) sobre os materiais psicoldgicos crus a
partir dos quais toda cultura é feita: “ha chefes porque ha, em qualquer grupo humano, homens que,
diferente da maioria dos companheiros, apreciam o prestigio per se, tém um forte sentimento de
responsabilidade e para quem o peso dos negdcios publicos traz recompensa.” (Lévi-Strauss 1944:
31).

194

235



moderacdo e se tratem como parentes (ver capitulos 3 e 4). O cacique deve “dar 0
exemplo” e “tomar a frente” nos empreendimentos coletivos; 0 cacique jamais ordena:
ele “convida’ ainiciar um trabalho ou uma reunido; € ele quem organiza as festas, as
expedicdes de caca coletivas e a operagdo de derrubada da mata para novas rocas;'*® as
pessoas 0 procuram para ouvir conselhos quando ha desentendimentos entre moradores
de duas casas e também para p6r fim a brigas durante as festas; ele deve, ainda, manter
boas relagdes com os demais caciques apiakas e 0s caciques de outras etnias das aldeias
vizinhas. E 0 cacique quem escolhe o sitio para abrir uma nova aldeia, bem como seu
nome; € ele quem autoriza uma nova familia a morar na aldeia e a abrir uma roga; de
outro modo, uma familia que queira se mudar para outra aldeia deve antes conversar
com ele.

O cacique ganha o respeito dos moradores da aldeia quando se comporta de
acordo com o padréo moral estabelecido, quando demonstra hospitalidade para com os
co-residentes e os forasteiros e quando obtém beneficios concretos para a comunidade.
Vigjantes que passaram pelas malocas apiakas no século X1X surpreendiam-se com a
hospitalidade desses indios:

Os Apiaca eram hospitaleiros, embora recebessem visitantes
desconhecidos com gritos e demonstragdes guerreiras. O chefe, coberto de
ornamentos, dirigia-se ao visitante e ordenava-lhe que ficasse. Isto feito, ele
amarrava a canoa, dava-lhe umarede na maloca e |he oferecia chicha. Entdo eles
lhe apresentavam suas esposas e filhos. Eles davam suprimentos e ornamentos
de penas para os visitantes europeus, pedindo ferramentas de ferro em troca
Embora perfeitamente honestos entre si, sua avidez por ferramentas de ferro
levou-os aroubar dos brancos em 1819. (...) (Nimuendaju 1963a: 317)

Mas o cacique ndo atua sozinho; a seu lado est&o a cacica (sua esposa), um
vice-cacique (normalmente um filho, genro ou compadre) e sua esposa (a vice-cacica) e
diversas outras “liderangas’ masculinas e femininas que atuam no sentido de favorecer a
cooperacdo e o0 sentimento de solidariedade entre os co-residentes. De sua prépria
perspectiva, 0 cacique realiza pouco trabalho bracal (a Unica casa da aldeia em que
frequentemente fata farinha de mandioca € a sua); ele fundamentalmente coordena
atividades coletivas, orgquestra a obtencdo de consenso nos negdcios polémicos nas
reunides no saldo, lida com forasteiros e vigja para lugares distantes para resolver os
problemas e satisfazer as necessidades da comunidade. Um bom cacique, portanto, é

aquele que utiliza um certo estilo retérico (ele deve “faar forte” quando necessario)

1% A distribuicgo festiva de comida e a coordenacéo da abertura da roca coletiva também s3o duas das
principais atribui¢des do cacique kawahiv (Kracke 1978).
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para estabelecer o consenso, dirimir conflitos e mediar confrontos, bem como para
traduzir o mundo dos brancos para seu povo.

Espera-se que os homens e mulheres influentes cuidem da comunidade como
pais cuidam dos filhos. De fato os caciques dedicam muito de sua energia ao processo
cotidiano de criac@o e manutencdo de lagos sociais e afetivos entre as familias extensas
gue compdem a comunidade. Os apiakés assumem que a comunidade encerra perigos,
desigualdades e desmedidas, e que as tensdes fazem parte do dia-a-dia; embora no
cotidiano as pessoas raramente se exaltem, por vezes os conflitos eclodem no saléo,
durante reunides ou festas. O sal&o é o locus da politica, dafaaformal, dos negécios da
comunidade, administrados principamente pelos homens, que procuram resolver
guestdes coletivas de modo pacifico. O sal@o evoca a tekatawa dos parakanas orientais
(tupi-guaranis), associada a uma concepcdo de chefia modelada ndo na figura do chefe
de guerra, mas ssim na figura do mediador, do propiciador da conversa (Fausto 2000:
226). Nao € possivel saber se os apiakas contavam com um espaco precursor do saléo
no seculo X1X, mas é muito provavel que sua fungdo no seculo XX tenha recebido um
reforco ideol gico da parte dos missionarios influenciados pela teologia da libertaggo.

A respeito da adesdo dos guaranis a fé catdlica, C. Fausto se pergunta “qual
teriasido a brecha através da qual a mensagem crista do amor universal e da irmandade
entre 0s seres humanos penetrou no mundo vivido indigena’ (Fausto 2005: 405). Cada
povo reage a sua maneira a mudancgas histéricas profundas. Como vimos na Primeira
Parte, os apiakas abandonaram as guerras de vinganca somente na segunda metade do
seculo XIX, num contexto de violenta depopulacdo causada por epidemias e por
massacres ordenados por seringalistas, que levaram a um quadro de profunda
desorganizacdo sociocultural. Na primeira metade do século XX, algumas familias
sobreviventes do genocidio foram buscar refugio junto a uma Missdo no rio Cururu
(PA), que atendia os antigos inimigos mundurukus; outras familias dispersaram-se ao
longo do baixo curso dos rios Juruena e Teles Pires, empregando-se de modo
intermitente nos seringais que la existiam, até serem convidadas a se reunir em torno de
outros missionarios, no Rio do Peixes (MT), e de outros inimigos, nem tdo antigos

assim: os kaiabis.

1% A teologia da libertacdo, pensamento que ganhou forca nos anos 1970, caracteriza-se pela opcdo
preferencial pelos pobres e pela transformacéo de realidades injustas, tendo como células as Comunidades
Eclesiais de Base; elainspirou religiosos e tedlogos progressistas, voltados para a prética pastoral (“viver
com os pobres’) e que se interessavam pelas ciéncias sociais. Dois missionérios que moraram por muitos
anos entre os apiakas do Rio dos Peixes fizeram mestrado em antropol ogia.
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Com o0s missiond&rios franciscanos e jesuitas, os apiakds aprenderam o
simbolismo cristdo, do qual se apropriaram para construir um novo estilo de vida que
exclui as préticas associadas a guerra e ao canibalismo. Agora, afirmam os homens
influentes, suas guerras se fazem com papel e caneta, e apenas depois de muita conversa
com o “inimigo”. No interior do complexo cenario interétnico em causa, os homens
apiakés ja ndo se definem como guerreiros, mas como mestres de oratéria, e os brancos
s80 0 grande inimigo com o qual ndo se pode, entretanto, guerrear abertamente. Hoje, 0
discurso da comunidade, cifrado no idioma do parentesco, € o eixo da vida socia
apiakd. Vejamos de que maneira os processos de chefia (Kracke 1978) atualizam este

ideal e expdem suas contradi¢cbes e ambiguidades.

5.1- As aldeias apiakas no século XX
O termo em apiaka para cacique é nhandererekohara ga, literalmente “aquele
gue cuida de nos’, expressao que explicita a centralidade do cuidado, da prética do

aparentamento também para a socialidade publica'*®

Até hoje o velho André Morima
(no. 16 no Diagrama 3.1, no capitulo 3), falecido nos anos 1990, € lembrado como
modelo de cacique.”® Filho de um homem e uma mulher apiakés sobreviventes dos
massacres ocorridos no Juruena na virada para o seculo XX, André cresceu ha Missao
Cururu e passou a juventude cortando seringa no baixo Teles Pires. Conta-se que seu
pai, o velho Norberto Morima (no. 3 no Diagrama 3.1), liderou a operagdo de
localizagdo e pacificagdo da parentela Kamassori, na regido dos tributérios orientais do
Juruena, nas primeiras décadas do século X X 2%

Dentre as véarias versdes desta histéria, a mais detalhada é aquela narrada por
um homem da parentela Kamassori, de 64 anos:

O finado Norberto tirou esse pessoal do mato. O padre, frei Hugo,
mandou o Norberto vir de la da Missao Cururu. Vieram com €ele duas mulheres,
uma era mulher do finado Norberto (Teodora, kokama), a outra era munduruku,

97 Ver Figura 3.3 para as datas de fundaco e localizagso de todas as aldeias mencionadas nesta seGo.
Ver Figura 1.1-Mapa Etno-Histérico para uma contextualizagdo regional.

1% Os guaranis nhandeva e mbya estudados por Schaden nos anos 1940 chamavam o chefe religioso e o
chefe de familia extensa de nhander( (“nosso pai”), sustentavam um principio de chefia hereditaria e
tinham no “capitdo” uma espécie de lider carismatico, o representante da aldeia frente aos brasileiros
(Schaden 1962: 99ss).

1% Alguns de seus descendentes me disseram que ele era também pajé. Descendentes do finado Norberto
me disseram 0 mesmo a seu respeito.

200 Nos anos 1940, durante a Segunda Guerra Mundial, ocorreu um novo boom da borracha na Amazonia
meridional.
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e o finado André Morima era rapazinho. Escolheram o capanga, finado Rinaldo
Paleci, que era apiaka, e a mulher dele, munduruku. Deixaram a canoa deles na
boca do S8 Tome (afluente oriental do Juruena) e comegaram a andar por terra.
Onde viam vestigio deles, mato quebrado, diziam: “Esta por aqui.” “Esta nada,
esta longe.” “Nos temos que achar esse pessoa.” O finado André andava com
um saquinho de farinha nas costas, a mée dele, com as panelinhas para cozinhar,
a mulher do capanga levava uma cuia para tomar xibé, e asssim foram. Quando
estavam com dois meses no mato, nadal Trepavam num pauzao para procurar
fumaca da aldeia deles, ndo viam nada; subiam numa serra, nada; olhavam por
todo canto, tudo quieto. JA estava com dois meses no mato e a farinha deles
findou, ai ficaram comendo s6 castanha com porco, tiravam pamito de acai
também. Um tempo desse (fim de julho), época de tocar fogo na roga, ndo viam
fumaga. Ai andavam, andavam, andavam. Anoitecia, faziam fogo. Ja estava
chegando o fim do més de novo, Norberto perguntou: “Pbxa, nds vamos passar
uns trés meses dentro do mato sem comer farinha, vocés aguentam?’
“Aguentamos!” lam de novo. Amanhecia, eles embolavam a redinha deles,
faziam fogo parafazer merenda, merendavam e andavam de novo. Esse velhinho
Norberto era danado mesmo paratrepar em pau. Quando foi na derradeira subida
da serra, ele olhou pra frente e viu a fumaca saindo longe. Ai ele ficou animado.
Andaram muitos dias, viram de novo a fumaga. Eles ficaram animados. “Agora
nOS vamos ver nossos parentes!” Como € que uma pessoa anda assim,
carregando forno pelo mato? Por que é? Por causa dos canoeiros (rikbaktsa), eles
ndo queriam briga com canoeiro. Ai tocaram pra frente de novo. Logo apareceu
de novo a picada da estrada deles. Foram andando devagar, sem fazer barulho,
mas a casa deles estava longe ainda. Eles andavam o tempo todo pelo cerrado,
fora do caminho. Quando um frenteiro cansava, 0 outro passava pra frente. Ai
eles chegaram numa estrada mais nova. O velhinho falou: “Nés ja estamos com
seis meses.” Ai eles chegaram onde estava bem batido mesmo. Pousaram |4, a
adela estavalonge (cercade 10 Km), eles estavam cansados. As mulheres deles
tinham ouricinho de castanha para fazer mutap, socando, fazer mujiquinha... eles
ndo tinham dente, também. Eu achava graca de ouvir os velhos contando isso. O
velho Norberto disse: “Amanha eu vou falar, vocés ficam aqui, caladinhos.” Ele
dormiu perto da adeia deles e foi de manhg; tinha o caminho de eles banharem,
e tinha umas casas por cobrir. Nesse dia, ndo saiu ninguém para canto nenhum,
ficaram para cobrir as casas deles. O velho estava escondido atras de uma
sapopemba, e o porto onde eles se lavavam estava bem ali. Uma menina trouxe o
irmaozinho nas costas, cantando. Ele desceu, ficaram brincando dentro d’ agua.
O velho Norberto so espiando, a mocinha ndo o viu. Ela se sentou para esfregar
0 irmdo dela, ai o velho falou: “S&o vocés, eu ando atras de vocés.” Essa
mocinha saiu doida, gritando: “ Tapu’ ynha, tapu’ynha!” (indio! indio!) Caiu aqui
e acola, com o irm&ozinho nas costas. Os traba hadores escutaram: “ Como é essa
conversa, indio?’ “Parece que €, o indio estd pegando a meninal” Ai os
guerreiros arriaram um monte de flecha, botaram no terreiro: “Agora nGs vamos
brigar mesmo!” A mocinha chegou contando que tinha tapu’ynha no toco do
pau. Eles foram |4, levaram a mocinha, meio desconfiada: “ Tapu’ynha é velho.”
Um correu por cima do outro. Se o velho ndo falasse (em apiaka)... Ai falou pra
ges. “Se for nosso parente, fala” Ai ele disse (em apiakd) quem era ele, deu
faa. Foi assim. Ai eles arriaram as armas e 0 levaram para a casa deles,
explicaram: “Quando vOocé quiser nos procurar, ndo vem com roupa, anda pelado
como nads. Nds pensamos que era canoeiro, iamos passar o pau. Fala com a gente
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no idioma que a gente responde.” Deram bebida para o velho, deram comida
para o velho, ele comeu bastante. Conversa vem, conversa vai: “Hoje a noite nés
vamos dancar um pouquinho. Chegou nosso parente, ele andava nos procurando,
até que deu a fala, quase morreu, nés ndo sabiamos que era ele.” Mas ele tinha
parente também nessa turma, parece que era uma irma dele. “Se ele falasse
portugués, ele tinha rodado, nés iamos pensar que era a turma do Paulo Corréa,
nos somos desconfiados.” Perguntaram se ele vinha sozinho, ele disse que néo:
“Por que ndo manda chamar seu pessoal?” Mandaram uma mocinhair chamar o
pessoalzinho dele, foi logo um bocado de mulherada: “Noés vamos trazer a
mulher para ela comer conosco.” Ai que foi a conversa, o finado Norberto falou
com meu pai, perguntaram se ele podia voltar outra vez, e o velhinho disse:
“Nao sei se 0 pessoal quer voltar, porque, do jeito que nds viemos, um sacrificio
danado, com crianga, ndo sei.” Dancaram até de manhd, ai perguntaram para os
maridos das mulheres: “Munduruku tem aquele assm? Tem peito? Tem cheiro
igual a n6s?’ Eles ndo conheciam. Nessa festa, era para eles falarem com os
outros que vinham vindo, mas ndo deu. Eles sGo mais do que nés, muitos
mesmo, muito apiaka. Norberto ja estava acampado, jatinha casa. Ai vieram pra
ca (Juruena) de novo.

Observo gue esta versdo ndo tem um final preciso, isto € 0 narrador nédo
explica para onde Norberto e seus companheiros foram apos a festa nem tampouco por
gue esses apiakas se dispersaram apos a visita. Em outras ocasides, o narrador relatou
apenas que seus pais se mudaram nessa época para a Missdo Cururu, onde ele e seus
irméos cresceram. O pai do narrador, Leonardo Kamassori, era entdo cacique, assim
como o fora anteriormente seu avd paterno, o “capitdo” Benedito Kamassori. Nos anos
1940, os Kamassori enfrentaram uma epidemia de sarampo no rio Anipiri; dos dez
irmaos do narrador, sobreviveram apenas trés além dele proprio. Os velhos mundurukus
com quem conversel disseram que seus pais lhes contavam historias sobre festas com
cabecas de inimigos redizadas pelos apiakds e sobre os colares e cinturdes
confeccionados com dentes de inimigos. Os mundurukus também afirmam que o
Anipiri eraterritorio apiaka no inicio do século X X; com efeito, os apiakéas provenientes
do Pontal estabeleceram sucessivamente sete aldeias ao longo deste rio (ver Figura 1.1),
cujos moradores frequentavam a Missdo Cururu para trocar produtos da floresta por
mercadorias. Os velhos apiakas dizem que deixaram o Anipiri porgque |4 ndo havia
fartura de peixe e caca. Diga-se de passagem que a fartura alimentar é um ideal mora e
estético para 0s apiakas.

Enquanto os mundurukus relacionavam-se com os apiakas de forma pacifica,
continuavam a perseguir os kaiabis ao longo do rio Teles Pires e imediacdes até meados
do século XX. Uma mulher kaiabi de 54 anos, casada com um apiaké, me disse que sua
mé&e |he contava historias de guerras envolvendo os trés povos:
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A mamae sempre falava que a gente ndo devia dormir muito, tinha que
ficar derta de noite, porque podia vir indio bravo pegar a gente. As vezes, 0
homem saia e, quando voltava para a aldeia, 0 munduruku tinha carregado todo
0 mundo. Canoeiro (rikbaktsa) também era bravo. Uma vez, uma amiga da
mamae escapou de morrer na mao do munduruku; ela fugiu por agua, mas os
indios comeram o filho dela, eles tiravam a ponta da banana branca e passavam
No sangue da crianga para come...

Em suas festas, os mundurukus chamavam os kaiabis de “mutum” e os apiakés,
de “porco”. Ela também relatou que os kaiabis gostavam de adotar criancas nao-
indigenas e que seus proprios pais cuidaram da mée de um homem apiaka que hoje é
seu co-residente; esta mulher apiaké sobrevivera a um atague kaiabi nos anos 1960, no
Rio dos Peixes, e foi criada pelos raptores dos pais. Nesta regido, sd0 raros 0s

casamentos entre kaiabi e munduruku.

A ©
A LA A A
AOQA QA

93 9 as

Diagrama 5.1: Parentela Kamassori (O nos. 5, 6, 21, 22, 37, 38 e 39 também

aparecem no Diagrama 3.1)**

201 A mulher de no. 98 vive na cidade de Jacareacanga (PA).
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Nos anos 1970, os descendentes dos Kamassori estabeleceram-se no baixo
curso do rio Teles Pires, enquanto os descendentes dos Morima separaram-se em
familias extensas que trabalhavam na extracdo de seringa, caucho e balata no baixo
Juruena e seus afluentes, sem moradia fixa, tendo a vila da Barra de S&% Manoel como
referéncia. Outras familias extensas dispersaram-se ao longo dos afluentes do alto curso
do Tapajos. O narrador da histéria transcrita acima vive hoje no Mayrob; sua irma vive
no Mairowy e seu irméo vive no PIn Teles Pires; a outra irma sobrevivente da epidemia
morreu hé alguns anos, na cidade paraense de Itaituba.

Outra versdo da mesma histéria, veiculada por velhos kaiabis, indica que
Norberto teria sido obrigado por patrOes a “tirar os parentes do mato” para que eles
trabalhassem nos seringais nativos no Teles Pires. De acordo com esta versao, Norberto
convenceu dezenas de apiakas a entrar numa grande embarcacdo fornecida por um
seringalista; quando chegaram a uma cachoeira, os tripulantes brancos jogaram 0s
velhos no rio, muitos adultos e criangas fugiram, percebendo que se tratava de uma
emboscada, outros foram levados para o rio Cururu. Os apiakas afirmam que as pessoas
gue fugiram naquela ocasido permanecem “selvagens’ no Pontal — sdo os “isolados’
gue eles tanto querem encontrar. Nesse sentido, enquanto a versdo apiaka confere
agencialidade ao povo (muitos ndo quiseram seguir com Norberto), a versdo kaiabi
representa 0s apiakas como vitimas (de uma emboscada).

Como ja foi mencionado, no inicio dos anos 1960 0 missionario jesuita Jodo
Dornstauder, que pacificara diversos povos na bacia do Juruena, dentre os quais 0s
rikbaktsas, tentava atrair os kaiabis para um lugar chamado Tatui, no curso médio do
Rio dos Peixes, margem esquerda.®® Nesta época, as margens do Rio dos Peixes
haviam sido tomadas por fazendas e peguenos povoados que ainda sobreviviam da
indastria da borracha; a CONOMALI (Companhia Colonizadora Noroeste Mato-

%02 1966 foi 0 ano da “Operagéo Cayabi”, a transferéncia dos kaiabis para o PIn Xingu, coordenada pelos
irmaos Villas-B0as, de acordo com os quais até os anos 1960 o vale do Teles Pires era uma érea perigosa
e inexplorada, mas, “a partir da noticia de que os caiabis, tatués e apiacas estavam em paz com a
Expedicdo, o vale comegou a ser ocupado. Povoacles, vilas e cidades comegaram a nascer no grande
vae: Sinop, Peixoto de Azevedo, Matupa e inimeras outras.” (Villas-BOas 1994: 516) Eles informam,
ainda, que “desde que chegamos no vale do S8 Manoel ou Telles Pires vimos ‘lutando’ com indios
arredios. Primeiro foram os caiabis, depois os tatués, perseguimos o0s apiacés, agora os crenacarores. O
vale do S&o Manoel ou Telles Pires, em verdade, era praticamente interditado ao avango. Agora [1972],
com as noticias que ja correm sobre a paz no vale, com a emigracdo espontanea dos caiabis para 0 Xingu,
seduzidos pelos nossos caminhos deixados no divisor, o retraimento dos tatués para as bandas do Arinos,
os apiacés fugindo para o longinquo divisor do Juruena, e finalmente os ‘gigantes' (panarés) prestes a dar
‘fala’, o vale voltou a ser namorado pelos extrativistas da seringueira, da castanha e dos garimpos.” (:
529)
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Grossense) tornara-se proprietaria da “ Gleba Arinos’, terreno onde foi fundada a cidade
de Porto dos Galchos. A CONOMALI era a empresa que monopolizava a extragao e o
comércio do laex na regido, famosa pelo fato de seus capatazes ndo usarem de
violéncia com os trabal hadores, diferentemente das empresas concorrentes, que faziam
dos castigos fisicos e dos assassinatos a regra. Homens e mulheres que hoje tém mais de
50 anos contam historias horrendas a respeito das condigdes de trabalho nos seringais
administrados por outras empresas.

Numa de suas viagens pelo Juruena, o missiondrio deparou-se com uma familia
apiakd empregada da CONOMALI. Trata-se de um segmento da familia extensa de
Norberto Morimg, formado por filhos do seu terceiro casamento com uma mulher da
etnia kokama, Teodora (no. 1 no Diagrama 3.1). No momento do contato com o
mission&rio, este nucleo familiar estava composto da seguinte maneira: o filho mais
velho do terceiro casamento de Norberto (no. 8) e sua esposa (no. 7), proveniente de
Santarém (algumas pessoas me disseram que ela era negra;, outras, que era sateré-
maweé), além do irméo desta (ndo representado), que se casou com Teodora apos a
morte de Norberto; dois filhos solteiros do segundo casamento de Norberto; duas filhas
casadas com arigés (umadelas € ano. 9).

Note-se que as familias apiakas que se mudaram para 0 Tatui decidiram abrir
méao de obter dinheiro e mercadorias individualmente em nome de uma apropriacéo
coletiva da terra e diversos bens oferecidos pelos missionérios, tais como educagdo
escolar e atendimento médico, assisténcia que, segundo contam os velhos apiakas,
deveriam impedir que seus filhos sofressem os mesmos reveses enfrentados pelos
antepassados. Estas pessoas mudaram-se para a addeia Tatui em 1967, onde
permaneceram por apenas um ano, devido a hostilidade dos kaiabis. Fundaram entdo a
aldeia Nova Esperanca, na margem direita do Rio dos Peixes, quase em frente ao Tatui,
local que continuaram frequentando, devido a presenca de missionarios alemaes e
austriacos que haviam implantado ali uma boa infraestrutura. Os apiakés mais velhos
recordam que, nos anos 1970, o Tatui era uma aldeia muito bonita e rica; 1a havia um
grande hospital de avenaria, escola, um grande depdsito de borracha, barracdo de
mercadorias e cerimonias religiosas regulares.

O filho mais velho de Norberto, Paulo Morima (no. 8 no Diagrama 3.1), erao
cacique de Nova Esperanca, mas ndo gozava de grande prestigio; sua esposa era
acusada de feiticaria e 0 casal era criticado por n&o receber bem os parentes em sua casa
— receber bem revela-se, assim, uma importante pratica politica. No inicio dos anos
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1970, André, o meio-irmdo do cacique, que vivia no rio Anipiri (afluente oriental do
Teles Pires, no curso baixo, perto da embocadura no Juruena), enviou uma carta ao Rio
dos Peixes, queixando-se das condi¢Bes de vida no Pard O cacique fez uma viagem
para |4 e trouxe ndo apenas 0 meio-irmédo, como também alguns mundurukus ligados a
ele por meio do casamento de sua filha (no. 34). Os adultos de hoje comentam que
Nova Esperanca era uma adeia grande e bonita: “Era muito maior que o Mayrob. Tinha
muito boi, as casas formavam ruas, no barracdo da cooperativa tinha muita mercadoria.
N&o fosse abrigadeles, hoje lateriamais de mil apiakas.”

A “briga’ remete a cisdo ocorrida na virada para os anos 1980, motivada por
conflitos entre o cacique e seu cunhado arigd. As pessoas contam que a maioria dos
moradores daquela aldeia frequentava a casa da irma do cacique, casada com um arigo
com certo tino comercial, que incentivava os parentes afins a vender castanha-do-para
por um bom preco e gudava a administrar a cooperativa; este casal era generoso com as
visitas: “Tudo o que tinha eu colocava para eles comerem; café, bolo, peixe... Se ndo
tinha, eu ndo dava, mas se tinha, eu deixava comer a vontade”, explicou-me a mulher
(no. 9), que hoje vive com o marido, filhos e netos na cidade de Porto dos Galichos.
Alias, afrase “Todo mundo que vem a minha casa come o que tiver, sO ndo come se néo
tiver nada mesmo” é emblematica dos caciques apiakas. Seu marido (no. 10) me disse
gue seu cunhado “ficou com inveja’ e comegou a dizer que ele estava querendo tomar
seu lugar; o conflito terminou com a expulsdo desta familia conjuga em 1979,
chancelada pela Funai 2%

Ocorre que, apos algum tempo, aquele meio-irméo do cacique proveniente do
Parg, inconformado com o que entendia como uma injustica, expulsou o cacique e sua
esposa da aldeia. Outras pessoas afirmam que os dois meio-irméos brigaram por causa
da venda de algumas cabegas de gado da comunidade.?® Paulo e sua esposa mudaram-
se para os arredores do Arinos; outros membros de sua familia extensa dispersaram-se
por cidades e fazendas no vale do Arinos e os apiakéas do Rio dos Peixes ndo voltaram a
ter noticias deles.

Encontramos agui o limite da plasticidade da organizacdo social apiak&

guando as normas de convivéncia sdo desrespeitadas, quando falha o principio de

23 O casal guarda até hoje a carta da Funai em que foi determinada a expulsdo do arigd da aldeia. Sua
esposa hdo podia conceber que ele fosse embora sozinho, e 0 acompanhou, juntamente com os filhos
pequenos, deixando apenas o primogénito, casado com afilha de André. O casal lembra a histéria com
ressentimento e nunca mais voltou ao Rio dos Peixes.

2% O rebanho havia sido doado & comunidade pelos missionérios do Tatui.
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distribuicdo de comida e bens, a comunidade entra em crise e pode se cindir. O processo
gue culminou no abandono de Nova Esperanca foi determinado pela falta de
generosidade do cacique para com Sseus co-residentes e, consequentemente, pela ruptura
da alianca com o parente afim. Mas € interessante observar que, embora a rivalidade
tenha se estabelecido entre um homem e seu cunhado, ao falar sobre o conflito, os
indigenas atribuem aos dois meio-irméos a responsabilidade pela extingdo da adeia:
“Erafeio, brigavairmao com irmao!”, reiteravam.

A critica parece dirigir-se entdo a incapacidade que aguelas pessoas
demonstraram de fazer prevalecer os principios coletivistas sobre os interesses
individuais, o cunhado ndo-indigena surgindo como o exemplo de bom comportamento
areforcar a falta do cacique apiaka que se deixava influenciar pela esposa (no. 7) que,
por seu turno, tampouco agia de acordo com 0 que se espera de uma cacica. De outro
modo, pode-se ler este conflito como resultado da falta de habilidade do cacique para se
relacionar com seu afim, tratando-o como inimigo, ndo como aliado. R. Laraia fala da
existéncia de um grupo de irmds numa mesma unidade residencial, aliada a
convergéncia de interesses entre pais, filhos e irméos, como um foco potencia de cisdo,
traco comum a varios povos tupi-guaranis (Laraia 1971: 182).

Muitos antropdlogos insistiram no fato de que as emogdes tém um peso
politico importante na Amazonia. Ao tratar da relacdo entre convivialidade e fissdo
alded entre os yaneshas, Santos-Granero focalizou os conflitos entre irm&os na histéria
politica e na mitologia desse povo, percebendo que naguele contexto a fissdo alded
percorre o caminho dos lagos consanguineos (Santos-Granero 2000: 275). Os apiakés
com quem conversei relatavam com grande desgosto a histéria da desagregacéo de
Nova Esperanca e explicavam a dispersdo de seus moradores pelo intenso mal-estar
causado pelo desentendimento entre os meio-irméos, indicando que a convivialidade
havia realmente se esgarcgado.

Os atuais homens influentes apiakds sd0 unanimes quanto ao papel
desempenhado pelo missionario Jodo Dornstauder na ocasido do conflito em Nova
Esperanca: “Se ele ndo tivesse chamado os velhos para conversar, eles teriam voltado
para o Parg, teriam se espalhado de novo, e hoje néo existiria o Mayrob.” O missionério
de fato convenceu o nlcleo de André a se mudar para um ponto a jusante no Rio dos
Peixes, na mesma margem direita. Quem “abriu” de fato o Mayrob, em 1982, foi um
filho de André, Rodolfo (no. 29 no Diagrama 3.1). Logo André mudou-se para la e
tornou-se cacique, tendo este filho assumido a posicéo de vice-cacique. A lideranca de
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André era reconhecida pelos missionarios do Tatui, uma vez que, de acordo com varias
pessoas gque o conheceram, ele falava a lingua apiakd, seguia as normas de conduta, era
um homem trabalhador e sereno, procedia a distribuicdo de carne de caca e peixes
guando obtida em grande quantidade e organizava festas de mingau. André havia se
casado, em segundas nupcias, com a filha de um patréo que possuia um barracéo no
baixo Teles Pires (ndo representada). Sua esposa arigd esforcava-se, porém, para
aprender a historia, a lingua e os costumes do povo e cuidava dos filhos do primeiro
casamento e dos netos 6rfaos do marido. Além do filho solteiro que atuava como vice-
cacique, André contava com o apoio de dois genros. 0 munduruku proveniente do
Anipiri (no. 27) e o filho de sua meio-irma (no. 25), a qua se retirara de Nova
Esperanca em 1979.

Os primeiros moradores do Mayrob foram, assim, os membros da familia
extensa de André, estruturada em torno das duas filhas casadas, aém de dois filhos
jovens de Paulo (nos. 23 e 24 no Diagrama 3.1). Apds um ano mais ou menos, André
comecou a fazer viagens ao Pontal para convidar aliados mundurukus a viver no
Mayrob, provavelmente devido a falta de conjuges considerados adequados para seus
filhos e netos (naguele momento, os apiakas ndo desgavam estabelecer aliancas
matrimoniais com os kaiabis do Tatui). Foi assim que se mudaram para o Mayrob um
filho e uma filha de casamentos anteriores de Sebastido Krixi (no. 27), além de alguns
parentes mundurukus da esposa do filho de André, a mulher de no. 28 (ndo
representados), pertencentes aos clas Burum e Krepu.

Ainda nos anos 1970, D. Laura Kamassori (no. 37 no Diagrama 3.1) e seu
segundo marido, um arigo, fundaram a aldeia Bom Futuro, no baixo Teles Pires, no
territério entdo dominado pelos mundurukus. Seu marido faleceu logo e ela permaneceu
ali com um filho do primeiro casamento e quatro filhos do segundo casamento, além
dos conjuges destes e de uma amiga munduruku, vilva de um apiaka que atuara como
guaxeba de um seringalista.

Rodolfo, filho de André, hoje com 54 anos, contou-me sua histéria de vida
nesses termos: 2>

Depois que teve o massacre, espalhou tudo. De primeirinho, 0 N0Sso
bisavd morava na Alianca; depois vieram para dentro do Anipiri, outra
addelazinha, chamada Carrapichal. Depois eles abriram a Tamanqueira, na
entrada de uma estrada que ia para a Missao Cururu. Ai enjoaram de |4, fizeram
outraaldeia, l[AnaMaloca, ai agente parou, cresceu. Ali prabaixo do Cristovao,

205 A |ocalizagdo das al deias mencionadas esta representada no Mapa Etno-Histérico.
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no rio Tele Pires, na boca do parang, tem uma casa do lado do Mato Grosso, que
€ do Zé e do Siméo, depois tem outra mais pra baixo, perto de uma ressaca, onde
hoje mora o Paulo; o pai dele morreu e ele ficou. Logo abaixo era a ddeia do
pessoal do velho Paulo Kamassori, 0 Bom Jardim, do lado do Mato Grosso, bem
na beira da serra, do lado de baixo tem uma ressaca. La eles fizeram umas seis
casas, depois que eles sairam, morou um bocado de gente ali; velho Paulo e
irma dele que depois foi para o Pimental, a Teréncia (filha dos nos. 21 e 22 no
Diagrama 3.1), moravam la. (...) Eu sai da companhia do meu pai, na Veneza,
guando eu tinha uns 16 anos. Nés tinhamos uma maloca dentro do Anipiri, do
lado do Pard, que se chamava Maloca mesmo, perto da Missdo. Eu sai e fui
trabalhar sozinho, ai achei essa Mineracéo (perto da barra do rio Ximari, do lado
do Pard), e foi o tempo em que os Villas-Bbas estavam juntando todos os indios
para levar para o Xingu. Eu andel pelo igarapé da Maoca, andava até aqui por
trés, de canoa ou a pé. Mas nunca ninguém encontrou esses que estdo Nno mato,
mas a gente via vestigio deles. E essa maloca aqui em Alta Floresta... tinha dois
fornos de cobre que o pai desse velho Paulo Kamassori largou nas pedras, para
eles buscarem; nunca foram, e o velho também n&o acertou mais o caminho.
Esses fornos o pessoa de Alta Floresta achou esses tempos; era a Unica aldeia
dos apiaka que tinha no rio Apiacazinho. A Mineracdo ia ser uma fazenda, mas
os kaiabi entraram 14, ai... Eu trabalhava cortando arroz, de canoa; eles
plantaram no Més de janeiro, quando estava comecando a amadurecer, a gente
colhia de canoa, dentro do banhado. Ai meu tio foi prald, (Paulo Morimd) pai do
Norberto, foi ver o irméo dele; parou na Veneza, onde meu finado pai morava.
La tinha um regatdo subindo, ele mandou recado pra mim, para eu descer, que
ele queria conversar comigo, ai eu vim. 1sso era més de janeiro. Fizemos farinha,
ainda voltamos, descemos de novo para a Barra, passamos uns trés dias 13,
depois subimos para o Juruena. Primeiro, tinha o filho do velho Paulo (Morima),
Potoca — 0 nome dele era Renato —, morava |&; nés fizemos farinha |; ai viemos
agui pra cima, onde o Simido Coelho mora hoje em dia — aquele velho € antigo
ali! No6s paramos |4 mais dois dias, depois viemos para a boca do Sdo Tomé;
bem na pontinha ali tinha uma casa de perambulacdo dos apiaka mesmo, sempre
a gente parava la. De |4 é que nds viemos pra ca, para o Mato Grosso. NOs
ficamos uns seis dias de la até aquele garimpo da Murilandia, que estava
comegando. A gente sabia todos os contatos, o pessoal do garimpo tinha rédio,
mas sO se comunicava com Porto dos Galichos; aqui no Tatui tinha o rédio da
Missdo, aqueles radios de antigamente, sem ser desse ai que nos temos, era
diferente. Ai comunicaram prala, com quatro dias o pessoal chegou |& o pai do
Adriano e o Jilio Hermindo foram nos buscar. Ai nés chegamos a Nova
Esperanca, naquele tempo a aldeia era ali embaixo. Eu conheci minha velha no
Par&. Nesse tempo mesmo, més de janeiro, elaveio com o primo dela. A viagem
foi um sofrimento danado, chuva noite e dia. NOs casamos na Missdo Cururu;
fomos de canoa, a m& dela morava |4 Quando tinha a Nova Esperanca, eu
cortava seringa; primeiro eu trabalhei em fazenda, ndo gostel, trabalhando para
oS outros... ai eu cortel seringa aqui (Mayrob). Tinha s6 mesmo a barraquinha de
seringueiro, era sd eu mesmo. Ai eu gosteli daqui, comecei a abrir um pouquinho
ali embaixo. Ai desci para 0 Pard de novo, passei mais dois anos la na
Conceicéo, onde a mée da Edite morava, quase na ponta, onde tem um
mucgjazal, e daguele lado tem um campo. Nés ficamos 14 e eles sempre
entravam em contato pelo radio. Na Primavera, tinha um regatdo muito forte,
chamado Sulta; ali era um povoadinho, com casa de comércio, todo o0 mundo ia
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|4 comprar; hoje em dia acabou tudo, s6 tem um mat&o. Nés ficamos dois anos
|4, mas ndo dava, eu sempre lembrava do meu pai, ai a gente entrou em contato
com eles e foram la nos buscar de novo, meu finado pai foi atras de nés, ai nés
viemos de novo. O finado pai jatinha aberto aqui (o0 Mayrob), maior, com esses
meninos, 0 Edson, o Elias, o genro dele que faleceu, finado Sebastido, com a
esposa (Mirna). Na Nova Esperanca, eles tiveram um conflito entre irmaos,
ficou tudo abandonado 14, gado... eles tinham n&o sei quantas cabegas de gado,
eles eram como que fazendeiros. Ai ficou tudo abandonado, boi tudo choco...
Mandaram aviso pra mim, dizendo que ja estavam morando aqui, como nos
podiamos fazer? O velho também era um pouco bravo, ndo tinha muito
conhecimento das coisas, hdo pensou em juntar 0 povo, as coisas dos bois. Eu
mandel recado pra ele: ‘Entdo vocés dao um jeito de arrumar um recurso, uns
dois mil pra O6leo, gasolina. Ai arumaram com o finado padre Jo&o
(Dornstauder), desceram de barco, nés viemos. Cheguei aqui, estava tudo
abandonado mesmo. E o velho Paulo Morima ja tinha ido para Juara; a mulher
dele era branca, ela erala das bandas de Santarém, ele a trouxe de |&. Chegamos
aqui, j& estava tudo povoado, tinha roga, tinha uma derrubadinha ai. ‘Como
vamos fazer para buscar o gado? Foi, foi, viramos, ficamos uns quatro anos,
rocamos, derrubamos, fizemos esse pasto; a gente ia mantendo o gado com
emballba, trouxemos tudo pra ca O que ficou pra ele (Paulo), ele vendeu,
comeu; o0 gue ficou pra nés, trouxemos pra ca. Ai o pessoal foi chegando, os
meninos foram crescendo, foram casando, ai abrimos essa aldeia. Eu nem fiquel
aqui muito tempo, foram mais eles que abriram aqui do que eu, eu sO a anunciei:
“Mayrob”, quer dizer papagaio da cabeca amarela. “Mairowy” nés colocamos
porque é o pequenininho, aguela jandaia, € o bichinho, a curiquinha. Quem
arrumou as coisas la no Mairowy foi o Edson, na Funai, o Carlos era meio novo,
eles comegaram. Todo projeto que saia para nos, nos dividiamos bem no meio,
mandavamos coisa de comer pra eles, para eles trabaharem, abrirem |a (...) O
Pimental € do tempo do finado vové. La os kayapds roubavam coisas do
mercadinho dos brancos; eles tinham medo de os kayapds 0os matarem, mas o
finado vovd ndo tinha medo, entdo os brancos foram atrés dele na Barra, e
pediram para ele ir atras dos kayapds, pegar de volta as armas e as comidas que
eles tinham levado. Ele foi sozinho, e trouxe o que os kayapd roubaram. Por isso
até hoje em dia tem uns kayap6 velhos que falam: * Apiaké é perigoso, ndo pode
brigar, eles brigam muito.” Apiaka € bom, o outro indio que ndo sabe, fica
roubando coisa dos outros, ndo pode, eles ficam com raiva. Quando o finado pai
era vivo, tinha um pouco de contato com eles. Esses apiaka que estdo no
Pimental agora s&0 nossos sobrinhos, € povo do velho Paulo Kamassori, dairma
dele, Teréncia, € a familia dela; ela casou com branco e arrumou familia pra la
mesmo. (...) Minhamée foi enterrada num cemitério grande, abaixo do PIn Teles
Pires, perto da beira do rio, desse lado do Mato Grosso; depois teve um foco de
ouro ali, as basas entraram, acho que até acabaram com o cemitério, isso faz
tempo.

Em 1984, um evento importante contribuiu para a inser¢do dos apiakas no
movimento indigena nacional e para a consolidacéo do discurso da identidade étnica: o
inicio da construgdo de uma usina hidrelétrica no salto do Rio dos Peixes, considerado

sagrado pelos kaiabis. Durante semanas, indios de doze etnias mato-grossenses uniram-
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Sse no canteiro de obras da usina e impediram os empregados de trabahar. Este
momento é lembrado pelos homens influentes de hoje como um marco na histéria da
reestruturacdo politica do povo apiakd, levando também os indigenas do Rio dos Peixes
arevindicar a instalagdo de um Posto da Funai na area, o que ocorreu em 1985. Em
1999, um filho de Paulo assumiu o cargo de chefe de Posto, que ocupa até hoje. O
didlogo com homens influentes de outros povos gjudou os jovens adultos apiakas a
adquirirem consciéncia de sua situacdo e a perceberem que precisavam se organizar
para lutar por seus direitos, mesmo que com isto contrariassem os velhos, que “tinham
medo de partir paraalutapelos direitos’.
PR

Hoje, as adeias classificadas como propriamente apiakds sdo aquelas
estabelecidas em territorio tradicional deste povo e lideradas por um cacique apiaka
(leiase:  homens pertencentes as parentelas Morimd, Kamassori ou Paleci),
independentemente de sua composicdo demogréfica atual, que inclui individuos das
etnias munduruku, kaiabi, sateré-maweé, nambiquara, kokama e descendentes de arigos,
sendo que pessoas dessas etnias chegam a se identificar como apiaka em determinadas
situacoes.

As sete aldeias classificadas como apiakas no estado do Mato Grosso so:

Mayrob e Figueirinha,?®

no Rio dos Peixes, Tl Apiak&Kayabi e Pontal, no rio Juruena,
Minhocugu®’ e Mairowy, no rio Teles Pires, TI Kayabi; e no estado do Paré sdo: Vista
Alegre e Bom Futuro, também as margens do rio Teles Pires, na TI Munduruku (ver
Tabela 3.3). Estas aldeias sdo unidas por vinculos de parentesco e de compadrio, mas a
relacdo entre seus moradores € um misto de solidariedade e rivalidade. Embora possam
vir ajuntar forcas para a resolucéo de questfes que afetem atodas, como, por exemplo,
a demarcacdo da area do Pontal, essas aldeias existem como unidades politicas
independentes. Existem ainda cerca de 70 apiakas da parentela Kamassori morando na
vila de Pimental, perto de Itaituba (PA), que comecaram a estabelecer contato com 0s
moradores do Mairowy ha um ano. Pode-se dizer que o mais importante fator de coesio

do povo apiaka no presente € a histéria comum que sustenta a luta atual pela terra, ou

206 E possivel que os kaiabis reivindiquem Figueirinha como aldeia sua, uma vez que é formada pela
familia extensa de um homem kaiabi e uma mulher apiakéa.

27 Os kaiabis também reivindicam o Minhocugu como aldeia sua, uma vez que ela é formada pelo
segmento de familia extensa de um homem apiaké e sua esposa kaiabi. Este homem é um dos poucos
velhos que fala fluentemente a lingua apiaka.
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sgja, a memoria coletiva constitui 0 fundamento da identidade étnica e da articulagdo
politica supra-aldea.

As duas adeias politicamente mais importantes séo Mayrob (no Rio dos
Peixes) e Mairowy (no rio Teles Pires), sendo que os homens influentes do Bom Futuro
(o no. 94 no Diagrama 5.1 e um filho do homem de no. 38 do Diagrama 3.1) afastaram-
se temporariamente do movimento de fortalecimento da identidade étnica levado a cabo
pelos apiakas das demais aldeias. Os habitantes de Mayrob referem-se a Mairowy como
um desdobramento daquela aldeia. Com efeito, Mairowy foi fundada com o apoio de
homens influentes de Mayrob, ha menos de uma década. A adeia Figueirinha (Rio dos
Peixes), situada poucos quilémetros a jusante de Mayrob, foi fundada nos anos 1990 por
uma familia extensa dissidente do Mayrob, encabecada por uma mulher do subgrupo
Morima (filha dos no.s 7 e 8 do Diagrama 3.1) e seu marido, um kaiabi proveniente da
adelaTatui.

Ainda no Rio dos Peixes, existe a Aldeia Nova Munduruku, fundada em 1988
pelo filho de um dos pioneiros mundurukus da aldeia Mayrob, vindo da Misséo Cururu
(PA) em companhia do patriarca Morim@; os homens influentes desta aldela geralmente
apoiam os apiakas em suas disputas com os kaiabis. Ao longo do Teles Pires haa aldeia
Minhocugu, que consiste em uma familia extensa formada por um homem do subgrupo
Paleci (no. 35 no Diagrama 3.1) e sua esposa kaiabi, oriunda da aldeia kaiabi
Kururuzinho, situada alguns quildmetros a montante dela; os apiakas criticam este
homem por preferir viver junto aos kaiabis a mudar-se para uma aldeia apiaka. No baixo
curso do rio Teles Pires, os mundurukus de algumas aldeias na Tl Munduruku
costumam apoiar os apiakés do Mairowy em suas querelas com os kaiabis. No Parg, ha
as adeias apiakas Bom Futuro, formada por membros da parentela Kamassori, e Vista
Alegre, formada por duas irmas Morima (filhas dos nos. 30 e 31 do Diagrama 3.1), seus
maridos ndo-indigenas e filhos pequenos.

A fundacdo do Mairowy e do Pontal deu-se no contexto da reestruturacéo
politica iniciada nos anos 1980. O homem que batizou a aldeia Mairowy foi o primeiro
cacique do Mayrob, Rodolfo Morima (no. 29 do Diagrama 3.1). Certa vez ele me
explicou que Mayrob € o papagaio-madeira grande (com uma mancha amarela na
cabeca), e Mairowy, 0 papagaio pequeno da mesma espécie: “Mayrob é a centrdl,
Mairowy é a filial, porque é menor.” Em 2006, dando seguimento ao processo de
retomada do territorio tradicional apiakd, foi fundada a aldeia Pontal, na margem direita
do Juruena (curso baixo). Até hoje o cacique € o filho do primeiro casamento da mulher
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da parentela Kamassori de no. 37 no Diagrama 3.1, sendo que o filho do segundo
casamento que havia sido dado em ado¢&o tornou-se cacique do Mairowy, embora sua
esposa munduruku ndo seja aceita como cacica.

Os apiakas do Mayrob estabeleceram uma relacéo paternal com os apiakés do
Mairowy e do Pontal; dizem que os parentes de la vivem longe da cidade e ndo
conhecem bem as leis dos brancos, sendo preciso gudé-los. O cacique do Pontal, por
ser irmdo mais velho do cacique do Mairowy, também o trata de forma paternal,
comentando que ele tem dificuldade em atuar como chefe. Ha alguns anos, os apiakas
do Mayrob fundaram uma associagdo sem fins lucrativos para gerenciar projetos em
diversas éreas apenas em sua adeia.

Existem, portanto, dois blocos micro-regionais de aldeias apiakés. aguelas no
Rio dos Peixes, cujo centro politico € Mayrob, e aquelas nos rios Teles Pires e Juruena,
tendo por centro o Mairowy. No Mato Grosso, a chefia e a maioria dos cargos
remunerados estdo nas maos dos Morimé; ja o Para é dominio politico dos Kamassori;
a0 passo que os Paleci ndo constituem grupo influente em nenhuma &rea®® Numa
escala geopolitica mais ampla, porém, o Para ainda € considerado territério politico
munduruku, enquanto no Rio dos Peixes predominam politicamente os kaiabis. Nesse
sentido, a aldeia Pontal foi fundada com o intuito de consolidar o dominio politico
apiaké sobre uma érea ocupada tradicionalmente por este povo. Como foi explicado no
capitulo 3, entre os apiakas e kaiabis no Rio dos Peixes, ndo se desenvolveram, na
primeira geracdo de co-residentes (anos 1960), os mesmos lagos de casamento e
cooperacdo que uniram apiakas e mundurukus nos rios Teles Pires e Cururu, embora
tenha havido vé&rios casamentos entre apiakas e kaiabis na primeira e na segunda
geracOes descendentes, no Rio dos Peixes.

Ocorrem casos em que uma familia extensa decide deixar a comunidade, por
motivos diversos, que vao desde um desentendimento com um co-residente até
acusacoes de feiticaria. A depender da natureza da separacdo (mais ou menos
conflituosa), a familia pode estabelecer nova morada nas imediagbes da adeia de
origem e pode continuar a frequentéla. Por outro lado, quando uma familia passa a
viver numa aldeia onde ndo tem parentes proximos, deve, por algum tempo, prestar

alguns servicos para o cacique, como dar-lhe alguns litros de farinha de mandioca ou

208 pelo que pude entender da rapida visita que fiz a0 Minhocugu, os filhos do casal fundador da aldeia se
identificam como kaiabis. Desse modo, ndo se pode afirmar que a parentela Paleci sgja a mais
influente naguela aldeia.
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enviar as filhas para auxiliar a cacica nos afazeres domésticos, 0 que € concebido como
retribuicdo pela moradia e pelo trecho de terra cultivavel recebidos. Geralmente, as
familias recém-chegadas sdo a ojadas em casas abandonadas.

Quando uma aldeia se cinde, os antigos moradores de cada aldeia ndo gostam
de “ficar por baixo” dos antigos co-residentes, quando se visitam, vestem as melhores
roupas e ndo veiculam gueixas sobre o novo local de moradia. As visitas reciprocas
entre moradores de aldeias distintas sGo ocasifes para partilhar aimentos com os
parentes com 0s quais ja ndo se convive, pararealizar trocas mercantis, selar relacbes de
apoio politico em questdes pontuais e estabel ecer relacbes amorosas.

Em termos de distribuicdo de territério e recursos naturais no interior das
Terras Indigenas (T1) Apiak&Kayabi, Munduruku e Kayabi, existe uma acomodagdo
reciproca entre os povos que as habitam que, entretanto, ndo € livre de tensdes e
conflitos eventuais. Na primeira dessas TIs, convencionou-se que os apiakas habitariam
a porcdo norte em relacdo ao rio e os kaiabis, a porcdo sul; acordou-se que as estradas
abertas no tempo da extracdo de latex e os castanhais seriam divididos de forma
equanime entre ambos os povos. Na TI Munduruku, os apiakas ocupam e utilizam a
porcdo extremo-sul ha mais de trinta anos. O segmento apiaka dissidente deste local
passou a ocupar, na Ultima década, o extremo norte da Tl Kayabi, érea que ja era
utilizada pelos apiakas ha décadas para atividades de subsisténcia, sendo que os kaiabis
ocupam e utilizam toda a porcao sul.

Pode-se dizer que as aldeias apiakas tendem para a dispersio territorial. Novas
aldeias sdo formadas em geral devido a desentendimentos entre germanos masculinos
gue raramente resultam em confronto aberto. Observa-se uma certa rivalidade entre os
caciques apiakas das diversas aldeias. As pessoas dizem que, quando a comunidade
cresce demais (algo acima de 150 pessoas), torna-se mais dificil obter o consenso nas
reunides no sal&@o e as pessoas comecam a falar mal dos homens influentes, passando a
existir muita fofoca. As aldeias apiakas, kaiabis e mundurukus dispostas ao longo dos
formadores do Tapajoés formam uma rede socia regional, no interior da qual se
rivalizam por meio dos brancos, seus bens e institui ¢oes.

Os apiakés do Rio dos Peixes queixam-se de gque os kaiabis se apropriam da
maioria dos recursos e pessoas (profissionais ndo-indigenas) que deveriam ser
repartidos entre ambas as etnias dentro da Terra Indigena. Todavia, nos Ultimos anos, 0s
apiakas tém conseguido ocupar posi¢des estratégicas na burocracia indigenista, fato que
Ihes garante maior acesso a recursos de toda ordem. Tanto assim que o chefe do Posto
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Tatui € um apiaka do subgrupo Morima, que ocupa o0 cargo h4 oito anos. Nas Terras
Indigenas Kayabi e Munduruku, as necessidades dos apiakéas ficam em segundo plano

em relacdo as etnias predominantes.

5.2- Os meandros da chefia

O locus atua da organizacdo politica apiakd € o saldo, espaco da politica
formal, esfera mais masculina que feminina, onde a comunidade adquire expressao
efetiva, aonde as pessoas vao para serem vistas e ouvidas pelos co-residentes. O sal&o
caracteriza-se por um tipo de fala mais formal, que se distingue de uma fala censurada,
a fofoca. O sal&o parece ter sido introduzido nas aldeias apiakas nos anos 1970, por
influéncia dos missionarios jesuitas que atuavam no Posto Tatui; € uma construcéo
aberta, ampla o suficiente para acomodar quase todos os moradores da aldeia, uma
estrutura retangular de madeira, coberta de palha de babagu e com piso de terra batida
no Mairowy e, no Mayrob, coberta de telhas de amianto e com piso de cimento, com
umaou mais entradas, varios bancos e cadeiras de madeira

E no saldo que fica o aparelho de TV da comunidade e, no Mayrob, ele
funciona ainda como sala de aula durante o dia e espago de celebragtes catdlicas. Ali
acontecem, pela manha ou a noite, as reunides periddicas da comunidade e as reunifes
“da salde’ e “da educacdo” 209 e também as festas, as sessdes coletivas de vinho de
frutas silvestres, a apresentacdo de forasteiros, a venda da castanha-do-para para os
“castanheiros’ (compradores intermediérios). As pessoas comuns vao ao saldo para se
inteirar dos acontecimentos, para ouvir as noticias trazidas por agueles (normamente
homens) que foram a cidade ou a outras aldeias, noticias que os membros da familia
extensa destes ja ouviram em casa.

A politica forma é conduzida pelo cacique, o qual, junto com os homens e
mulheres influentes, decide sobre os assuntos que dizem respeito a coletividade, tanto

interna quanto externamente a aldeia ™’

209 Trata-se de longas reunies dos conselhos local e regional de salde ligados ao DSEI Kayapd, cuja
sede fica em Colider (MT), ou ao conselho de educacdo ligado ao municipio. Teoricamente, qualquer
morador pode participar dessas reunides e mesmo ser eleito conselheiro. Na prética, as coisas sG0 um
pouco diferentes, como veremos adiante.

1% podemos tragar um paralelo esclarecedor entre os homens influentes apiakés e o “grande homem”
melanésio descrito por M. Sahlins (1963). De acordo com este autor, o grande homem pode ser
aproximado ao esteredtipo burgués, definido como a combinag&o de interesse em promover o bem-estar
gera e a astlcia empregada em beneficio préprio. O status do grande homem é resultado de uma série de
atos que elevam uma pessoa acima do rebanho comum e atraem uma coorte de homens leais e menos
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O cacique apiakd tem como ponto de sustentacdo de sua posicdo politica o
conjunto de seguidores formado por seus cunhados, genros, compadres e sogro. Dessa
forma, se a afinidade se dilui no &mbito do parentesco, €la se destaca no campo politico.
O cacique apiakd emprega uma “generosidade calculada” para ampliar sua esfera de
influéncia na aldeiac ao receber bem e oferecer alimentos aos co-residentes, ele esta
literalmente “nutrindo” sua base de sustentacdo politica. Inversamente, o pior defeito de
um cacique é ndo receber bem os co-residentes em sua casa. Tanto assim gue esta falta
geramente € apontada como a causa da cisdo da aldeia Nova Esperanca, tratada acima.

No dia-a-dia, fora do sal@o e na auséncia de visitantes, o cacique é um homem
como qualquer outro; ndo se distingue por sinais exteriores nem € avo de atitudes de
reveréncia. Embora ndo tenham propriamente poderes espirituais, 0s caciques fumam e
dizem ter sonhos premonitorios a respeito de cacadas e de eventos sociais importantes.
Um deles me explicou que s ndo se transforma em xama porque vai com frequéncia a
cidade, ambiente que repele os espiritos, os quais abominam claridade e barulho
excessivos, movimento exagerado e grande concentracdo de pessoas.

Bem, se 0 cacique ndo faz 0 mesmo tipo de trabalho que seus co-residentes, se
guase ndo Ihe sobra tempo para cuidar da roga, cacar ou pescar com regularidade, ele
em gera dispde de maior quantidade de bens industrializados, adquiridos em suas

viagens ou entdo na interagcdo com brancos aliados. Como ndo recebe salario por seu

importantes, sendo que dentre seus atributos destaca-se 0 dominio da oratéria (Sahlins 1963: 5). O
segredo do grande homem &, portanto, prestar auxilio de modo a deixar o receptor em divida moral para
com ele. Nesse sentido, o prestigio do grande homem melanésio é uma criagdo do corpo de seguidores
(Sahlins 1963: 7), e a lealdade pessoal tem de ser continuamente forjada e reforcada, pois, se houver
descontentamento, ela pode ser rompida (: 9). Esse renome baseado numa generosidade calculada
aumenta na proporgdo direta da habilidade do grande homem para canalizar seus esforgos numa certa
direcdo e manter vivos os lagos de lealdade e obrigagdo com um certo nimero de pessoas, especia mente
seus parentes mais proximos, acumulando e distribuindo bens de modo a construir sua reputacdo de
soberba generosidade, sendo mesmo de compaixdo (: 7). Sob esta perspectiva, “um grande homem é
aquele que pode criar e usar relacBes sociais que |he conferem vantagem sobre a producéo de outros e tem
a habilidade de canalizar um excedente (“fundo de poder”)” (: 8). Percebe-se assim o papel de destaque
desempenhado pelos afins (cunhados, genros, compadres e filhos adotivos) e pelas mercadorias na
manutencdo do renome e do status do grande homem. Os grandes homens sdo meios indispensaveis para
se criar uma organizagdo supra-local, na medida em que eles se rivalizam em renome e ampliam as
esferas cerimonial, da recreacdo, da arte, da colaboragdo econdmica e da guerra (Sahlins 1963: 9). Para
Sahlins, o limite desse tipo de chefia reside no fato de que, ao gerar uma dindmica forte na busca do
maximo de renome, o grande homem provavelmente produzira uma contradicdo em suas relagdes com
seus seguidores, de modo tal que, ao estimular a producdo, ele acaba encorgjando deser¢des — ou pior,
uma rebelido iguditéria (: 10). A instabilidade politica e a auséncia de excedentes politicamente
utilizaveis, caracteristicas desse tipo de chefia, imporiam limites intransponiveis ao surgimento de uma
organizacdo politica mais complexa: “As restricBes internas exprimem-se sob a forma de tetos para a
intensificacdo da autoridade politica, da producdo doméstica por meios politicos e do desvio da producéo
doméstica para 0 sustento de uma organizacdo politica mais ampla’ (: 11). A chefiamelanésia exprime a
capacidade de povos ndo-ocidentais de gerar e manter o progresso politico, o que nos faz ver que a
inexisténcia de Estado entre el es € uma opcéo histérica.
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posto, o cacique também pode, eventualmente, apropriar-se de uma pequena parte do
“dinheiro da comunidade” para cobrir suas despesas, sem hecessariamente causar
descontentamento. Tais bens industrializados, especialmente alimentos, fumo e
utensilios de plantio, caca e pesca (cavadeira, anzois, linha de néilon, espingarda,
municdo etc.), ndo sdo todos consumidos no interior da familia conjugal do cacique;
eles se tornam, antes, itens de troca por alimentos produzidos/obtidos na prépria aldeia,
preferencialmente dentro de sua familia extensa. O fluxo continuo de objetos
industrializados, num sentido, e alimentos produzidos localmente, no outro, fundamenta
a relacdo de apoio politico entre o cacique e seus seguidores. Quando tudo ocorre
conforme o esperado, 0 consumo desses itens se da na casa do cacique, de modo festivo,
celebrando-se a unido da familia extensa. Mas as coisas nem sempre ocorrem conforme
0 esperado, como veremos.

O cargo de cacique ndo € transmitido automaticamente de pai para filho,
embora algumas pessoas afirmem gue no passado o sucessor legitimo de um cacique
era seu primogénito, e o primogénito do cacique costume alimentar a expectativa de
seguir os passos politicos do pai. Com base em registros do século X1X, Nimuendaju
(1963: 316) explica que, antigamente, 0 cargo era transmitido de pai para filho, o
cacique era o Unico que podiater até trés esposas, mas gozava de autoridade apenas em
tempos de guerra, sendo que a igualdade reinava na maloca em tempos de paz. A
ideologia da sucessdo patrilinear também vigora entre os kawahivs (Kracke 1978: 79),
mas proponho que ela deve ser pensada como ideologia a legitimar a ocupacéo efetiva
do cargo ou a sustentar reivindicacOes a ele; trata-se sobretudo de disputas por status
expressas sob a forma de divergéncias ideol dgicas (Leach 1996: 71).

Um jovem que pretende ser cacique, em geral o filho de algum ex-cacique ou
homem influente, deve trabalhar pela comunidade voluntariamente por alguns anos. Os
caciques sdo eleitos em assembleia no saldo e dificilmente sdo depostos diretamente; na
verdade, os dois homens que a comunidade considera serem “0s mais preparados’ sao
apontados numa reuni&o e devem dizer se aceitam ou ndo as incumbéncias de cacique e
vice-cacique. Em geral, a cacica € automaticamente a esposa do cacique, e a vice-
cacica, a esposa do vice-cacique, a menos que elas recusem explicitamente o titulo. Os
cargos de cacique, cacica, vice-cacique, vice-cacica e conselheiros da saide e da
educacdo ndo sdo remunerados e as pessoas sa0 €eleitas pelo periodo minimo de um ano,
apés 0 que podem permanecer no cargo indefinidamente, até que aleguem
publicamente “cansago”. Professores indigenas e agentes indigenas de salde também
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sdo pessoas influentes, com a diferenca de que recebem salario mensal. Aos professores
e agentes de salde cabe obter bens e conhecimentos “de fora’ e distribui-los
equitativamente para toda a comunidade. Tais cargos também estdo sujeitos a
aprovacdo da comunidade, dindmica que se adapta bem as instancias burocraticas
descentralizadas dos Conselhos Locais de Salde e de Educacéo.

Embora ndo haja transmissdo automética ou hereditaria de posi¢do ou cargo, ha
mecanismos sociais que sdo manegjados de modo a assegurar a ascendéncia de uma
familia extensa dentro da aldeia e mesmo fora dela. Dessa forma, tanto o posto de
cacique como 0s empregos remunerados estdo sujeitos as decisdes tomadas pela
coletividade no saldo. Ocorre que nem todos os moradores de uma aldeia se sentem a
vontade para participar das reunides e apenas uma parte ainda menor deles toma a
palavra para expor sua opinido. As reunides da comunidade ndo contemplam, assim, as
aspiracoes de todos os moradores da aldeia, mas t&o-somente os interesses daqueles que
a dirigem, gerando-se um ciclo vicioso do qual apenas se consegue sair quando se tem
algum prestigio para liderar a mudanca da propria familia extensa para outra aldeiaou a
fundacéo de umanova adeia.

Nessas reunides, o cacigue e os demais homens influentes falam sobre o0 estado
das relacbes da comunidade com as demais adeias (apiaka, kaiabi e munduruku), as
estruturas estatais e 0s parceiros comerciais ndo-indigenas, e informam sobre
oportunidades diversas, como recursos para a participagdo em reunides de cunho
religioso, politico ou técnico em cidades distantes; novos compradores de castanha-do-
parg; projetos nas mais diversas areas (educacdo, salde, geracdo de renda etc.), bolsas
de estudo e atividades remuneradas ou ndo. Em geral, os candidatos ndo apresentam
abertamente sua candidatura; € um conjunto de aliados previamente contatados que
sugere seu home e propde a votacdo. Assim sdo alocados 0s empregos de agente de
salide, agente de saneamento, professor, funcionarios da escola, diretoria de associacdo
etc., 0s quais, em todas as aldeias apiakas, concentram-se nas maos de uma unica
familia extensa. Ja os papéis ndo-remunerados de conselheiros da salide e da educacéo,
previstos no desenho estatal atual da assisténcia a salde e da educacéo, sdo distribuidos
deformamaislivre.

Em sua andlise dos cargos remunerados em adeias no ato rio Negro, C.
Lasmar trabalha com o conceito de “sistema de prestigio” empregado por Ortner &
Whitehead para propor que as pessoas mangam posi¢oes sociais e valores para ter
reconhecimento e prestigio. Nesse sentido, ela afirma que: “Na prética, os individuos
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gue ocupam 0S cargos comunit&rios se especializam em estimular a realizagdo de
eventos que reinem toda a comunidade, como reunifes deliberativas, festas ou trabalho
comunitario, e assumem um compromisso com a mitigagdo dos conflitos internos. Eles
atuam, portanto, como agentes ingtituidos da sociabilidade cotidiana” (Lasmar 2005:
92). Nas aldeias apiakés, os professores e agentes de salde auxiliam o cacique, a cacica,
0 vive-cacique e a vice-cacica na dificil tarefa de manter a harmonia e o moral ato da
comunidade, seja aconselhando antagonistas, servindo café no sal@o ou organizando a
limpeza semanal das areas de uso comum.

Ao concentrar status, a familia extensa consegue concentrar também dinheiro e
bens industrializados, os quais podem ser empregados, ciclicamente, na ampliagdo da
rede alded de apoio politico. Entdo, aquilo que as pessoas influentes detém,
basicamente, é informacdo, a qual é obtida fora da aldeia, durante viagens a cidade. Se
uma familia extensa consegue eleger um membro para um cargo externo a aldeia, como
a chefia do Posto Indigena,®** é provével que ele venha a concentrar grande volume de
informagdo, riqueza e, portanto, prestigio, fato que deve atrair novos membros/aliados
para o grupo. Os co-residentes que ndo estabel ecerem nenhum tipo de vinculo com esse
grupo tém consciéncia de que constituirdo uma secdo a parte na comunidade,
“abandonada’ mesmo, nas palavras de alguns apiakas.

Tais S840 as pessoas que prestardo pequenos servigos remunerados para 0S
assalariados, j& que estes, como vimos, dispdem de dinheiro e podem, portanto, deixar
de acionar lagos de parentesco e compadrio para algumas atividades cotidianas, embora
apenas o fagam quando as relacdes no interior da familia extensa estéo desgastadas. A
gjuda muatua, que integra um idioma proprio ao circuito de parentesco, € assim
substituida pelo idioma mercantil do pagamento, operacdo extremamente mal-vista pela
maioria dos apiakas, na medida em que remete a forma de agir dos patrées brancos.
Como ja dissemos, a venda de alimento ou objetos e 0 pagamento por Servicos sdo
impensaveis no interior da familia extensa.

Com efeito, a grande maioria dos apiakas despreza o lucro financeiro, sendo
gue o dinheiro ndo é concebido como valor em si, mas como um meio de manter em
funcionamento as redes de interdependéncia dentro e fora da aldeia. O acumulo de

riqueza individual € percebido assim como ameaga ao status quo na medida em que

211 As pessoas influentes que vigiam com frequéncia ou que precisam alugar uma casa na cidade em
funcdo de seu emprego ndo se cansam de depreciar a vida na cidade e de enumerar as privagdes que
passam quando tém de sair da aldeia; costumam dizer que ndo gostam de passar mais que um dia fora
daadea
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permite a alguns subtrairem-se a essas redes. A independénciaindividua ndo € um valor
positivo, ja que negar os vinculos de dependéncia alded € negar o parentesco e a co-
residéncia (Gow 2003: 65). Dai a reacdo violenta de muitas pessoas a0 comportamento
qualificado por vezes como ganancioso, exibicionista e avaro de algumas pessoas
influentes que se deixam seduzir pela miragem de distingéo e prestigio. A distingdo ou o
prestigio em si ndo € o problema — espera-se dos chefes que apresentem atributos e
comportamentos singulares; o problema, para os apiakas, é quando os chefes pretendem
transformar o prestigio em poder de mando ou quando deixam de usar o prestigio em
beneficio da coletividade.

O descontentamento com esse tipo de comportamento aciona um dispositivo
de regulagdo socia operado predominantemente pelas mulheres na esfera doméstica: a
fofoca, regime comunicativo que tem efeitos politicos concretos.

Por meio da fofoca os apiakas reafirmam os valores morais de generosidade,
pacifismo e hospitalidade, legitimam certas atitudes e ideias, exercem controle coletivo
sobre as informacbes e valores exdgenos, assegurando que as transformacdes
concebidas como desagregadoras sgam refreadas;, também por meio da fofoca
conserva-se a hostilidade em relacdo aos kaiabis e a desconfianca em relacdo aos
mundurukus. Trata-se, portanto, de uma rede informa de comunicagdo que pode
canalizar informacOes falsas ou distorcidas, caracteristica de uma instituicdo acéfala e
eficiente que faculta o controle difuso da informagcdo e a regulacdo social dos
comportamentos; por meio dela, as pessoas constroem e destroem reputagdes com
rapidez consideravel. Nas adeias apiakas, as maiores difusoras de fofoca eram mulheres
gue, no momento da pesquisa de campo, Ndo ocupavam posicao politica de destague e
gue ndo pertenciam as familias extensas mais influentes (embora ndo fossem, de modo
algum, margindlizadas); a0 veicular fofocas, essas mulheres pretendiam
simultaneamente desmoralizar o cacique e sublinhar o valor de seus maridos, caciques
em potencial. Outros difusores importantes da fofoca sdo as criangas, na medida em que
passeiam livremente pelas casas e velculam informagdes espontaneamente.

Existe ainda um outro tipo de performance verbal, uma espécie de parddia da
fofoca, tido por inofensivo e divertido: sdo os jogos de palavras de cunho sexual, do
gual participam adultos de fora do circulo de parentes proximos, mas entre 0s quais ha
um vinculo afetivo. Os apiakas perceberam com admiracdo e simpatia o fato de eu ter
aprendido a participar desses jogos apds dois meses na aldeia, dominando o codigo de
etiqueta em torno do qual eles se articulam. O jogo requer a participacdo de pelo menos
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trés pessoas, sendo que aquela que inicia a brincadeira visa constranger as outras duas.
Assim, uma mulher A pergunta a uma mulher B, sua prima, digamos, se ela comeu a
carne de anta cagada pelo homem C (que n&o é seu marido), provocando gargalhadas. A
mulher B pode retorquir: “Foi ela guem comeu a carne trazida por C!” Ou entdo o
homem replicaz “Ela queria ter comido a carne trazida por D (outro homem
remotamente aparentado ou ndo-aparentado)!” Uma nora ou um genro nao faz esse tipo
de brincadeira com 0s sogros, jogos de palavras sdo impensaveis entre siblings adultos
de sexo oposto e entre primos de primeiro grau de sexo oposto. Se estiverem apenas
entre mulheres, duas comadres podem enggjar-se nesses jogos. Ao que parece, homens
apenas fazem esse tipo de brincadeira na presenca de mulheres. A frequéncia de tais
performances, asssim como das sessoes de vinho no saldo e dos jogos de futebol, indica
o nivel do moral comunitario.

Os apiakés fazem fofoca dentro de casa ou no terreiro, em voz baixa e
cuidando para ndo serem ouvidos por terceiros, fato que caracteriza as atividades
privadas. Assim como os mehinakus, povo arawak no Parque do Xingu (T. Gregor
1982: 81ss), 0s apiakas sdo tdo unanimes em depreciar a fofoca quanto em alimentar sua
circulacdo na aldeia; como é de se esperar, ndo se faz fofoca sobre um membro da
familia extensa, a menos que se trate de afins descontentes com o homem influente a
gue ddo sustentacdo politica. Enquanto classe de discurso marcada por género, entre os
apiakas a fofoca se distingue tipologicamente tanto da fala formal do sald como das
noticias e das histdrias sobre 0 passado (todas as trés, prerrogativas dos homens) e como
das conversas casuais dentro de casa ou no terreiro (travadas tanto por homens como
por mulheres).

M. Gluckman (1963) defendia que os antropélogos tratassem a fofoca como
técnica cultural, como um jogo de normas culturamente definidas, com importantes
funcgdes sociais. Gluckman selecionou a etnografia de E. Colson sobre os culturalmente
“indiferenciados’ makah (indigenas norte-americanos) para demonstrar o valor positivo
da fofoca e do escandalo em grupos pequenos. Entre os makah, 0 mexerico era o Unico
meio de reafirmar valores e tradicbes que os distinguiam tanto da sociedade norte-
americana quanto de outros povos indigenas, e as acusagbes mutuas eram usadas para
manter o principio de igualdade entre os membros do grupo (Gluckman 1963: 311). Na
medida em que apenas se faz fofoca sobre pessoas com guem se tem um vinculo social
estreito, o ato nivel de hostilidade deve ser apreendido como expresséo de que 0 grupo
permanece unido e desgja ser uma comunidade, ndo apenas um aglomerado de casas (:
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313). Nesse sentido, a fofoca reforca 0 senso de comunidade ao habilitar o grupo a
avaliar as pessoas por seu trabalho, suas qualidades de lideranca e seu caréter, sem
confronta-las diretamente (: 313). Eu diria que também para os apiakés a fofoca é um
mecanismo de integracdo socia e de reafirmacdo de valores morais que os distinguem
tanto dos brancos regionais como dos kaiabis e mundurukus. Observo ainda que,
enquanto no sal@o apenas se fala o portugués, as intrigas veiculadas em ambito
domeéstico podem sé-lo em idioma kaiabi ou munduruku.

De uma perspectiva interacionista, R. Abrahams (1970/71) propde que a fofoca
deve ser restituida ao sistema local de ideais e técnicas para adquirir status em grupos
gue exibem uma cultura essencidmente oral. Ele define a fofoca como uma
performance verba que focaliza a moralidade publica, em solucdo de continuidade com
outras modalidades de performance nas quais o prestigio individual esta em jogo. A
fofoca é potencialmente disruptiva, pois traz a tona as contradicdes entre fidelidades
conflitantes (a familia e aos amigos). Em oposicdo a “fala sensata’, que, no caso dos
apiakés, € a fala do saldo, a fofoca € um meio ativo de garantir um certo nivel de
homogeneidade de ideais e préticas sociais, assim:

Os homens falam uns sobre os outros primeiramente em termos de quao
bem eles demonstram sua masculinidade (no preparo fisico, na relacdo com as
mulheres, na condugdo de um negdcio, no numero de filhos que eles “fizeram”)
ou como eles partilham e cooperam com 0s outros, ou entdo de quantos amigos
eles tém. Os homens falam sobre as mulheres em termos de quéo “selvagens’
elas sdo — isto €, quem viola os ideais de confianca que se supde fundamentar as
relacbes entre homens e mulheres. Este ideal de confianca estabelece,
primeiramente, que uma moga ndo deve “conversar com” ou “ser amiga’ de
mais de um homem ao mesmo tempo (...). Mulheres falam de outras mulheres
com relacdo a suas habilidades para manter a casa em ordem, tanto em termos de
asseio quanto em termos do comportamento dos membros da familia. Cuidar
mal das criangas € um topico importante da fofoca, bem como a forma como a
mulher mantém o homem “nalinha’. (Abrahams 1970/71: 297)

Durante minha pesquisa de campo, aém dos temas arrolados por Abrahams, o
principa assunto das fofocas em ambas as adeias eram o0s bens adquiridos
recentemente pelos caciques. A trama das conversas informais consistia no estilo de
vida individualista que se sobrepunha ao estilo de vida adedo. Aquilo que a fofoca
apiaka traz a tona sdo, portanto, as contradi¢cdes entre o ideal igualitario da comunidade
e a crescente diferenciacdo econdmica que se verifica na pratica. Desse modo, em
episddios de descontentamento com lideres politicos, a fofoca apresenta-se como modo

de protesto contra a acumulagédo econémica individual e a diferenciacéo social extrema,
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evidenciando-se entdo a auséncia de separacdo rigida entre as esferas publica e privada.
O que existe é uma diferenca entre duas formas de socialidade (Strathern 2006) que,
longe de constituirem dominios estanques, estdo em relacdo de englobamento parcial. A
socialidade publica ndo se sobrepbe completamente a socialidade domeéstica, persistindo
antes uma tensdo entre ambas.

Com base em ampla revisdo bibliografica sobre o género rumor, Trajano Filho
(2000) identifica uma deficiéncia importante nas tentativas de distinguir rumor e
mexerico (snénimo de fofoca), a saber, a premissa equivocada da universalidade da
separacdo entre as esferas publica e privada. O autor argumenta que tal distingdo
careceria de significagdo em contextos sociais onde as duas esferas ndo sdo téo

212 como é o caso da Guiné-Bissau e

claramente separadas (Trgjano Filho 2000: 23),
também das adeias apiakés. A definicdo de rumor oferecida pelo autor, que pode ser
estendida, creio, a fofoca, € a de um género narrativo oral complexo que se caracteriza
por uma estrutura de transmissdo aberta, dialégica e dramética, por um forte valor
performativo e pelo poder evocativo que cria descontinuidades constituintes de
identidades e diferencas.

Trajano Filho (1993, 2000) e S. Kirsch (2002) tratam de rumores em contextos
de nacionalizagdo recente e conflituosa, incluindo rumores em meio impresso e virtual,
na Guiné-Bissau e na Papua Ocidental, respectivamente. Nessas situacfes, 0s rumores
veiculam a percepcdo das pessoas sobre os conflitos, as assimetrias e a violéncia
vigentes na sociedade, oferecendo-se como importante materia de andlise sobre os
processos politicos.

Os rumores que circulam nas aldeias apiakés sobre o0s povos indigenas vizinhos
e 0s brancos dédo uma ideia do estado das relaces interétnicas em cada momento. Por
ocasi&o da festa de branco descrita no capitulo 3, vimos que havia a expectativa de que

os kaiabis impedissem o transito na estrada que da acesso a aldeia apiak&. Dias antes da

22 A Ramos definiu o rumor como “um modo estruturado de comunicagio, manifestado de maneira
informal e que enfatiza aspectos de uma situacdo social que ndo sdo normal mente verbalizados pelos
atores. (...) Ele reflete os anseios, as perplexidades, os esteredtipos, os temores dagueles que o
fabricam, em relagdo aos componentes humanos, materiais ou situacionais que entram na sua trama’
(Ramos 1980: 126). Os gregos antigos atribuiam tanto valor ao rumor gque chegaram a identificd-lo a
um deus. Assim M. Detienne define o rumor: “Maneira de mandar embora o tempo e de esguecer o
aleatdrio do porvir. Mas também convicgdo de que o rumor, longe de ser uma alteragdo menor do real,
€ uma grande divindade subterranea, constitutiva daquilo que se tem por verdadeiro, das crencas
profundas nas quais a tradi¢cdo viva vai buscar &gua; e de que suas modalidades de transmissdo e de
difusdo, pondo em jogo a aprendizagem pelo ouvido e pela boca, s8o meios, midia conspiradora e
permanente, de tal maneira que ndo se pode achar coisa alguma de mais certo na sociedade”.
(Detienne 1991: 114)
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festa, mulheres kaiabis residentes no Mayrob, que haviam estado recentemente com
seus parentes do Tatui, comentavam discretamente que os homens kaiabis estavam
zangados com o cacique apiaka, por motivo que nunca me foi revelado. Numa visita a
uma familia apiaké residente em Porto dos Galichos, que fiz acompanhada pelo cacique,
constatel que arelagcdo com os kaiabis real mente estava estremecida.

Comentou-se entdo que os kaiabis teriam dito que iriam cortar a cabeca do
cacique, ameaca que este enfrentava com prudéncia, afirmando que, se o pior
acontecesse, apiakas do Mayrob, do Paréa e de cidades do norte mato-grossense iriam
até o Tatui para vinga-lo. Nessa época, foram-me contadas histérias sobre guerras e
desentendimentos antigos entre ambos os povos. Os apiakés se lembram de trés grandes
“brigas’ com os kaiabis, ocorridas no século XX. A primeira consistiu num atague
kaiabi a uma adeia apiaka proximo a llha do Pavilhdo (curso médio do rio Teles Pires,
do lado paraense); os kaiabis mataram o pai de um homem apiaka que hoje vive no
Mayrob e levaram sua mée e dois irmaos pequenos para 0 Rio dos Peixes. Depois de
algum tempo, os apiakas foram ao encal¢o dos kaiabis e recuperaram as criangas, mas
“teve muito sangue’. A segunda briga deveu-se ao roubo de um papagaio doméstico dos
apiakés por um grupo de kaiabis, fato que deu ensgjo a uma longa perseguicéo até o
ponto entdo batizado de Cérrego da Briga. O terceiro e Ultimo confronto rememorado
ocorreu quando os kaiabis foram buscar taquaras na porcéo norte da area do Rio dos
Peixes, de posse dos apiakés, os quais revidaram a ousadia com flechadas fatais. “Por
isso apiaka ndo gosta de kaiabi e kaiabi ndo gosta de apiak&; meu pai passou isso pra
mim, eu passo isso para 0 meu filho, ndo val acabar nunca,” disse-me um homem
apiakd. Embora o rumor e a tensdo aumentassem de intensidade com o passar dos dias,
durante a festa nada aconteceu; a estrada néo foi fechada, diversos homens influentes do
Tatui compareceram e ndo causaram nenhum dissabor.

Em que pese a importancia desses rumores, o tema preferido pelos apiakas € o
comportamento das pessoas influentes da comunidade, fato que atesta a interioridade da
alteridade em sua visdo de mundo. Para os apiakas, a principal ameaga ao grupo néo
vem de fora, mas de dentro. Tive a chance de observar de perto o processo de
destituicdo de um cacique apiaka, um periodo de muita ansiedade e angUstia, quando os
rumores circulavam vertiginosamente na aldela; a acusagéo principal era a de que o
cacique estava utilizando dinheiro da comunidade para construir sua casa nova e
comprar objetos industrializados para sua esposa. Nesse caso, a intensificagéo da fofoca
provocou grande constrangimento nas pessoas que constituiam seu alvo, especialmente
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a esposa do cacique, que tinha todos os atos vigiados, até ficar socialmente isolada e
desabafar com o marido. Este hesitou por algum tempo, mas acabou renunciando ao
cargo, empregando 0 argumento socialmente aprovado do “cansaco’: “Eu estou
cansado, ja trabalhei muito pela comunidade, agora um mais novo tem gue assumir.
Agora eu vou cuidar da minha familia’, foram algumas de suas Ultimas palavras como
cacique.

Resumidamente, a organizacdo politica apiaka faculta a comunidade recordar
periodicamente as pessoas influentes os perigos envolvidos em tentar se transformar
naguilo que se quer englobar, impedindo assm a cristalizacdo da autoridade e a
concentracdo da riqueza. Nesse sentido, a forma comunidade — assentada sobre as
transacOes de dédivas voltadas para a producdo de parentesco e regidas pela ética da
generosidade — é ela mesma a expressdo historico-social do postulado cultural da

inviabilidade datransformacdo completa dos apiakés em civilizados.

*kkkkkkk*k

Nas duas aldeias apiakas onde passei mais tempo, fui deliberadamente
monopolizada pelos caciques e convidada a morar em suas casas. Os caciques ndo
foram anfitrides apenas, foram meus principais interlocutores e em vérios momentos
portaram-se como verdadeiros pesquisadores, me indicando pessoas importantes com
guem conversar e as melhores perguntas a fazer, me mostrando lugares que julgavam
relevantes e discutindo comigo a questdo da consciéncia historica e o estado atual da
“cultura’ apiaka. Depois de agum tempo, passaram a me tratar por “amiga’ e a me
apresentar para outras pessoas, tanto indigenas como néo-indigenas, como a mulher que
0s estava gjudando a registrar sua cultura. As esposas dos caciques viam em mim uma
confidente, uma forasteira a quem elas podiam confiar os dissabores com o0s co-
residentes, os quais sempre maldiziam “injustamente” seus maridos. A proximidade
afetiva que se estabeleceu entre mim e as familias nucleares de cada cacique foi
fundamental para eu apreender o aspecto humano e os bastidores da chefia, 0 que
enriquecera a presente reflexdo sobre a organizacdo politica apiak&d A biografia de
guatro homens influentes que apresentarei a seguir serve a esse fim.

Inicio pelo mais velho deles, Rodolfo Datxé (no. 93 no Diagrama 5.1), cacique
da aldeia Pontal, estabelecida em 2006 na margem direita do rio Juruena, no Par4,
numa das extremidades da area reivindicada pelo grupo. Rodolfo, que nasceu em 1958
na extinta aldeila Bom Jardim (margem direita do Teles Pires), € um cacique respeitado
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pelos apiakés de todas as aldeias; € um homem sereno, com algum entendimento do
mundo dos brancos, mas gque luta com convicgdo pela defesa dos direitos de seu povo.
Filho de mée apiaké (parentela Kamassori) e de pai munduruku, Rodolfo identifica-se
como apiakd — a despeito das maiores vantagens que poderia obter identificando-se
como munduruku — e jafoi cacique das aldeias Bom Futuro e Mairowy.

Quando fala sobre sua vida, Rodolfo da destaque as viagens que realizou,
inicialmente na companhia de seus parentes maternos, e depois ao lado dos
“companheiros de luta’. Logo nainfancia, apds a morte do pai, €le se mudou com a méae
para a extinta aldeia Maoca, na margem direita do rio Anipiri, um afluente oriental do
Teles Pires, onde se encontravam seus avos maternos, alguns tios e tios-avés maternos.
Um pouco depois, ele comegou a participar, junto com esses parentes consanguineos, de
expedicdes ao rio Apiacas, em busca dos “parentes isolados’, os quais ainda n&o foram
encontrados:

NOs passavamos um més, dois meses, até trés meses nds passamos
andando dentro das florestas, a procura deles. Tinha vestigio, mas era muito
velho, de muito tempo. Andavam meu tio (materno), velho Paulo (Kamassori),
Leonardo (Kamassori), 0 pai dele, e outro por nome André (Morimd), com a
familia dele, todos nessa viagem. Mas era bom, eu gostava demais. A gente
comegava a vigiar um tempo desse (més de maio, inicio da estagcdo seca ou
verdo). A gente descia, tirava aquel as cascas de pau (parafazer canoa), meu tio
e meu avo tiravam, para a gente descer o rio Apiacés até onde ficava mais
préximo para pegar outro barco para nés descermos, para voltarmos para nossa
aldeia, nossos remos eram de casca de pau. Ai nés chegavamos no rio Teles
Pires e desciamos, chegdvamos na nossa aldeia no rio Anipiri, e ficavamos ali
cuidando de roga, essas coisas. E quando chegava um tempo desse, nés
saiamos de novo; a gente comia so peixe moqueado, piracui (farinha de peixe),
frutas, tirhvamos sal do ingjazeiro, até quando eu fiquel rapaz, passel a
trabalhar por minha conta, arrumei familia (ele se casou com uma munduruku
desaldeada) e voltel a trabalhar novamente... a me responsabilizar por uma
comunidade, isso faz uns 25 anos. Ai a gente voltou, veio morar no Bom
Futuro, eu como cacique, a comunidade era de 86 pessoas; s6 no Bom Futuro
nGs moramos nove anos. Depois nés moramos na aldeia (PIn) Teles Pires (TI
Kaiabi) por trés anos. Depois a gente saiu de |4 e veio morar aqui pra baixo,
na beira do rio Sdo Manodl (Teles Pires, margem direita), uns dois anos. Ai a
gente saiu de novo e voltou para o Bom Futuro, ficamos mais ou menos uns
trésanosla

Na época em que retornou ao Bom Futuro (anos 1990), Rodolfo passou a
receber apoio dos homens influentes do Mayrob, que sugeriram que os parentes do Para
trocassem de Administracdo Regional da Funai, de Itaituba (PA) para Colider (MT),

onde os apiakéas do Rio dos Peixes eram atendidos, processo que demorou alguns anos.
Vencida esta batalha burocrética, os apiakéas do Para comegcaram a “lutar pela saude”,
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isto €, a reivindicar melhor atendimento por parte da FUNASA. Nesse periodo, 0s
Morima convidaram os Kamassori para se mudar para o Rio dos Peixes, mas estes
preferiram manter e ampliar a ocupacgéo territorial no Pontal, movimento que foi
apoiado pelos Morima. A primeira acdo concreta na luta pela demarcacdo da érea do
Pontal foi a fundagdo da adeia Mairowy, em 1999, sobreposta a antiga aldeia apiaka
Terra Preta, na margem esquerda do Teles Pires, dentro dos limites da Tl Kaiabi. A
aldeiafoi formada pelas familias nucleares de Rodolfo e seus meio-irméos, além da mae
deles e de uma familia extensa encabegada pela vilva de um apiaka que atuara como
guaxeba de seringalistas; todos eles eram provenientes da aldela Bom Futuro, onde
permaneceram apenas um meio-irmao (no. 94 no Diagrama 4.1) e um primo cruzado
matrilateral de Rodolfo, com suas respectivas familias nucleares.

Rodolfo foi cacique do Mairowy até 2006, ano em que se mudou com esposa e
filhos para o rio Juruena, onde fundou a aldeia Pontal, com o apoio de Carlos, homem
influente empregado do escritério da Funai de Colider. Carlos foi um nome importante
no movimento de reorganizacdo politica dos apiaka, colocando-se a frente dos
companheiros nas viagens a Cuiaba e a Brasilia, mas deixou de ser respeitado devido ao
comportamento “desvairado” que adotou nos ultimos anos. Carlos, nascido em 1968 nas
margens do rio Juruena, filho de mée sateré-maweé e pai arigo, passou a infanciano Rio

~

dos Peixes; apds a morte do pai, €le continuou vivendo com amée e umairma“no meio
dos apiakés’, considerando-se e sendo considerado como um deles.”** Em marco de
2007, quando o encontrei em Colider, ele se apresentou como “cacique geral dos
apiakad” e me disse que iniciou sua luta junto a este povo em 1985, no citado movimento
contra a construcao da usina hidrelétrica no Rio dos Peixes. Depois disso, ele participou
das expedicbes dos apiakas do Rio dos Peixes ao Juruena, em busca dos “isolados’, e ha
alguns anos luta pela demarcacdo do Pontal. Carlos fala com orgulho sobre as adeias
apiakés que ele gjudou a estruturar:

Hoje as nossas aldeias tém escola, luz elétrica, posto de salde; é diferente
das aldeias antigas. Agora nossa luta é no papel. Quem mandou o branco dar
instrucdo pra gente? Agora a gente consegue tudo o que quer. Nossa luta é nale,
essa foi a arma que o branco nos deu. Os brancos falam que noés ja viramos
branco, que ndo temos mais cultura, que ndo nos pintamos mais. Hoje nds so nos
pintamos para a guerra. Se vocé vir os apiaka pintados, pode saber que vai
acontecer alguma coisa séria.

213 A mée de Carlos e estairmd, casada com um kaiabi, moram hoje na aldeia Tatui, no Rio dos Peixes.
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Carlos fala bem o portugués, € politizado, tem muitos aiados brancos e
conhece a dindmica da burocracia da Funai, fatores que |he renderam a posicéo de
destaque entre os apiakds que ocupou durante anos. Recentemente, no entanto, os
“parentes’ de Carlos retiraram-lhe a sustentacdo politica e passaram a dizer que ele néo
€ apiaka. Todos dizem que ele “enlouqueceu” quando passou a fazer negdcios obscuros
com o dinheiro e os bens das aldeias e quando abandonou a esposa (filha de méae
nambiquara e pai kaiabi) e alguns filhos pequenos para viver com uma jovem que mora
na adeia Minhocucgu, filha de mée kaiabi e de pai apiakd “legitimo”, do subgrupo
Paleci.

Apbs a mudanca da familia conjugal de Rodolfo Datxé para a aldeia Pontal,
guem assumiu o cargo de cacique no Mairowy foi seu meio-irmao por parte de mae,
Renato Kamassori, o Piracema (no. 97 no Diagrama 5.1), nascido em 1972, nailha do
Pavilhdo (rio Teles Pires), filho de pai arigd. Apds a morte deste, sua mae o entregou a
um casal de brancos de Itaituba (PA), cidade onde ele passou a maior parte da vida, sem
saber da ascendénciaindigena. Ja adulto, Piracema descobriu que sua mée e seus irmaos
biol6gicos estavam vivos e moravam na aldeia Bom Futuro, e decidiu se juntar a eles.
Piracema e a esposa munduruku estabel eceram-se entédo no Bom Futuro e tornaram-se
empregados da escola. Gragas aos conhecimentos que adquiriu do mundo dos brancos,
Piracema contribuiu ativamente para a melhoria das condi¢cdes de vida na adeia,
especialmente no que se refere a questdes burocrdticas e financeiras. A relacéo entre
Piracema e Rodolfo nunca foi tranquila, mas raramente redundou em conflito aberto.
Agora que cada um € cacique de uma aldeia, eles se respeitam e mantém certa distancia
social. Piracema ndo gosta de falar sobre sua vida pessoal, mas € evidente que se
empenha frente aos co-residentes em demonstrar que aprecia o estilo de vidana adeiae
gue conhece a histéria de seu povo. Piracema conta a historia de seu povo nesses
termos:

Esse pai da minha mée, finado Leonardo, dizem que quando ele saiu do
mato, ele foi pegado na marra. Depois que amansou, pronto, ai ficou no meio do
povo. Tem muita gente que conta essas coisas. Os velhos contavam, é t&o bonito
ouvi-los; bom, uma parte é bonita, a outra é sofrida, porque o povo apiaka sofreu
muito. Depois eles contavam as histérias ruins. Nosso povo foi massacrado, nés
sentimos na pele o que aconteceu. Hoje nds ndo temos nossa cultura, N0 somos
reconhecidos como apiakas por causa disso ai. Hoje nds estamos aqui ha terra e
ninguém esté deixando ninguém nos massacrar mais; é naraga mesmo. Nem que
o povo fae: “Isso a ndo é indio, € branco.” Mas nds vivemos na nossa aldeia, no
nosso local, no nosso ambiente de que nOs gostamos. Se passar um més todo na
cidade, o povo adoece. Diz no livro (publicagdo sobre a Expedi¢do Langsdorff
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ao Brasil) que n6s éramos 15 mil indios e hoje, se juntar todo 0 mundo, ndo da 2
mil. (...) Naguele tempo da Expedicdo Madeirinha,®** estava bom de pegar
agueles indios, que ndo tinha muito branco andando, eles andavam na beira do
ro; agora ndo, eles andam mais no meio da mata. No Juruena, em 2005, tinha
um garimpeiro explorando; o caminho dele era aqui, do outro lado era o deles,
tudo quebradinho, perseguindo ele. O cara que cortava copaiba |4 deixou de
cortar, porque ele deixava tampado, quando voltava, estava tudo destapado, com
uma peninha vermel ha enfiada no buraco. Para nos que conhecemos, vermelho é
sangue, nos sabemos. se ele botou a pena vermelha, nds sabemos, ninguém vai
porque ele quer guerra. N6s temos de arrumar uma forma de mostrar pra eles
gue nOs ndo queremos guerra, NOs queremos paz. Quando nés fomos fazer a
expedicdo, nés erramos, porque nds botamos migcanga na linha vermelha e linha
vermelha nos paus enfiados. Eles ndo pegaram nada por isso, porque pra eles
isso significa guerra — e pra nos também. Eles pegaram bacia, tesoura, panela,
facdo, mas eles enfiaram a faca na linha, no corte da bananeira, ai todo o mundo
ficou com medo de entrar no mato e eles pararam de circular nesse lugar. Eu
acho que sdo eles que estdo no mato. Nés temos vontade de aché-los, de irmos
até a aldeia deles e de eles virem a nossa, porque nOs queremos que Nossas
criancas entrem no meio deles para aprender a lingua. Eu também acho que néo
€ bom trazé-los para esse lugar, mas nds podemos aprender com eles, porque nos
temos um povo fora e um povo dentro da mata. Nos somos apiakas, mas |a fora
ninguém é reconhecido como apiakd. Ndés somos dagui, estamos agui, nunca
tivemos vontade de ir embora. No Juruena nds vimos rastro de crianga pequena;
SO que os apiakas... se vocé é o frenteiro, todo o mundo pisa dentro do seu rastro;
0s peguenos pisam do lado, mas os grandes pisam dentro. Vocé olha e pensa:
“Que indio tem pé deste tamanho?’ Mas sd0 muitos, eles podem ser 150, 200,
mas sO pisam dentro de umatrilha, nalama.

O mais ativo dos caciques apiakés é Edson Morima (no. 46 do Diagrama 3.1),
nascido em 1973 num sitio na atura do médio curso do Teles Pires, na margem
esguerda. Seu pai era arigd e morreu cedo; sua mée, Silvia Morima (no. 31), e outros
dois irmaos peguenos foram socorridos pelo seu avd materno, André Morima, nagquela
época estabelecido no Rio dos Peixes. Os trés irmdos Morima passaram a infancia na
aldeia Mayrob, ao lado de outros dois meio-irmdos por parte de mée; Silvia ndo
demorou a falecer e seus filhos ficaram sob os cuidados do referido avé materno, agora
casado com uma“arigd” bem mais jovem. Devido aos maus-tratos recebidos dessa nova
esposa do avd, os meninos foram tentar a vida trabalhando como bragais em fazendas de
gado na regido de Porto dos Galchos, retornando a aldela Mayrob de tempos em
tempos. Os trés rapazes também passaram algum tempo em cidades no norte mato-
grossense e adquiriram grande conhecimento do mundo dos brancos, embora néo
tenham tido a chance de frequentar a escola; no entanto, foram instados a retornar a

24 No final dos anos 1990, uma equipe da Funai fez algumas incursdes em busca dos indios isolados no
Pontal, sem chegar a resultados conclusivos.
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aldeia por um tio materno, que era cacique, e se casaram com mulheres das etnias kai abi
e munduruku, filhas de aliados politicos dos apiakas.

Devo caracterizar brevemente o contexto regional nos anos 1970, a fim de
esclarecer qual foi 0 modelo de relacdo com o branco em que esses homens se
inseriram. Pode-se afirmar que houve uma continuidade nas condic¢des de trabalho em
toda a regido dos formadores do Tapajés desde a segunda metade do século XIX até os
anos 1980. As sucessivas levas extrativistas que se dirigiram para la valiam-se da méo-
de-obra local e do sistema de aviamento, em que mercadorias eram entregues pelos
“regatdes’ em troca de produtos da floresta, em operagfes nas quais os indigenas
inexoravelmente contraiam novas dividas, apesar de a circulagdo de dinheiro ser
bastante limitada.

Em que pesem as sucessivas atas e quedas no preco da borracha, a extracéo de
seringa foi a principal atividade econdémica na bacia do Juruena até pouco tempo atrés;
em meados do século XX, contudo, 0s poderosos patrdes regionais, agora provenientes
do sul do pais, organizaram-se em cooperativas, passaram a patrocinar a colonizagéo da
area e fundaram cidades, enquanto 0s missionarios jesuitas “pacificavam” povos
indigenas “arredios’, como os rikbaktsas (canoeiros), os kaiabis e 0s tapayunas (bei co-
se-pau) (Dornstauder, 1975) (ver capitulo 1). Durante o periodo de declinio da borracha,
a exploracdo madeireira devastou rapidamente a regido do Rio dos Peixes e, em
seguida, comegaram a se estabelecer as fazendas de gado; nos rios Juruena e Teles
Pires, os anos 1970 e 1980 foram marcados, também, pela atividade garimpeira e pelo
comércio de peles de felinos.

Aquilo que ndo se alterou ao longo desses ciclos econdmicos foi a vigéncia da
“lei do maisforte’ e as condicdes de trabalho precérias experimentadas pelos indigenas.
S80 inimeras as historias de violéncia, tortura e assassinato ocorridas nos seringais no
vale do Juruena nos anos 1960 e nas fazendas ao redor do Rio dos Peixes nos anos
1970: “Se o sujeito ndo andasse na linha, o patrdo mandava os guaxebas sumirem com
ele’, é a frase mais recorrente nos relatos dos indigenas sobre essa época. Para os
apiakds, essa situacdo ndo difere muito daguela enfrentada por seus antepassados na
amaldicoada Barra de Sdo Manoe!.

Desde os anos 1980, o posto de cacique na aldela Mayrob é ocupado
sucessivamente por cada um desses irm&os Morima (nos. 45, 46 e 47 no Diagrama 3.1),
pelo referido tio materno e pelo seu filho Unico, que é também professor na aldeia

Como era de se esperar, a relacdo de mesma gerag&o entre os trés irmaos e seu primo
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cruzado é bastante tensa, especialmente porgque este primo é casado com a meio-irma
dagueles trés homens e, em questbes controversas, 0 tio materno, que ainda goza de
alguma ascendéncia na aldeia, evidentemente toma o partido de seu proprio filho, contra
os sobrinhos. A esfera de influéncia dos trés irméos ndo se restringe, contudo, a aldeia.
Foram eles que lideraram o processo de restabel ecimento da articulacéo politica com os
demais grupos locais apiakas, e protagonizam a luta pela demarcacdo do Pontal dos
Apiaka; eles também tém muitos aliados brancos nas cidades préoximas a Mayrob e, nos
altimos anos, assumiram postos importantes na FUNASA e cimentaram a alianga com
0s poderosos kayapos, chefe do escritdrio regional da Funai. Um desses irmaos pretende
inclusive lancar sua candidatura a um cargo legislativo num municipio mato-grossense.
Uma das caracteristicas que mais me chamou a atencdo nos homens influentes é a
recusa enfatica de estabelecer relaces paternalistas com os brancos: esses homens néo
costumam “pedir’ nada, eles propdem agdes e mencionam sempre uma “contrapartida’
da comunidade para diversos projetos; seu modelo de relagdo parece ser o da parceria
(econdmica, politica, matrimonial), ndo o da doagéo assistencialista.

Dos caciques que me receberam, Edson foi tanto aguele que mostrou maior
interesse em minha pesguisa quanto aquele que mais sabia sobre a histéria de seu povo;
ele também é o0 que mais se aproxima do protétipo do grande homem descrito por
Sahlins (1963). Edson € um homem cheio de planos, respeitado por alguns fazendeiros e
comerciantes locais, > que rivaliza com seu irmao mais novo e o referido primo pelo
apoio politico dos co-residentes; durante os anos em que esteve a frente da aldeia,

obteve incrementos materiais e administrativos significativos,

manejando com
desenvoltura a l6gica do mercado e tentando equilibrar seu “tino comercia” com atos
de generosidade calculada na aldeia, mas sua personalidade reputada como mais
individualista revel ou-se a causa de seu declinio.

Edson é o cacique que encarna de modo mais dramatico as ambiguidades dos
middlemen. Extremamente civilizado nos modos, orgulhoso de seus conhecimentos de
matematica, dono de uma personalidade forte que jamais se furta a apresentar uma
opinido taxativa diante de todo e qualquer assunto, ele ndo deixa, contudo, de salientar

sua ascendéncia indigena diante de um tracaja gordo ou de um belo peixe. Diversas

%5 De modo andlogo, entre os teneteharas era “grande o prestigio, quer entre brasileiros, quer dentro de
seu préprio grupo, de lideres como Camirang, capazes de organizar a produgdo e comerciar em escala
maior” (Wagley & Galvao 1961 70).

216 Especialmente a aquisi¢cdo de energia el étrica gerada por motor adiesel, alguns “ chafarizes’, voadeira
com motor de popa, caminhonete, posto de salide com farmécia, escola estadual, projeto de seguranca
alimentar, algumas cabecas de gado.
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vezes eu 0 ouvi dizer para algum rapaz desanimado: “Eu sou mais indio que vocés
todos! Eu nunca tive preguica de cagar ou pescar. Eu sel quantos quilos pesa o peixe
gue eu pesco, eu conhego esse rio melhor que ninguém.” Ou entdo: “Ninguém me bate
na castanha. Eu néo tenho preguica de andar no mato.” Orador habilidoso, Edson sabia
bem como estabelecer 0 consenso (ainda que muitas vezes provisorio) nas reunides no
saldo, aconselhar agueles que o procuravam em casa e conquistar a simpatia dos
visitantes forasteiros, transformando muitos deles em verdadeiros aliados. Aos
forasteiros, alids, explicava que era filho de pai arigd, que ndo sabe faar a lingua
indigena porque passou muito tempo longe da aldeia®’’ e jamais perdia a chance de
elogiar seu povo: “Os apiakd sdo corgjosos, trabalhadores, nossas aldeias sdo bonitas,
organizadas; nés somos limpos, nds sabemos conversar, ndo vamos pegando logo a
borduna como o kaiabi.”

Todas as vezes em que falava sobre sua vida, Edson comovia-se ao lembrar a
infancia sofrida e o duro aprendizado no mundo dos brancos; repetia com frequéncia
gue: “Quem me Vvé hoje acha que eu sempre fui bem tratado, que sou estudado... que
nadal Outro em meu lugar, depois de passar 0 que eu passel, teriaido para a cidade, mas
eu fiquel aqui e sempre lutei pelo meu povo. As vezes, eles acham ruim comigo, mas no
fundo sabem que tudo o que eu fago é parao bem deles.”

Sublinho que os apiakas ndo veem problema em eleger como caciques homens
gue moraram muito tempo fora da aldeia ou que sequer fazem parte do grupo, como foi
0 caso do peruano Donlojo, nas imediagdes do rio Apiacés, nos anos 1950. Nisto se
assemelham aos jurunas que, no passado, transformavam os inimigos capturados em
chefes (Stolze Lima 1995: 345), os quais existiam como figuras através das quais o
grupo gostava de admirar a propriaimagem (; 350), exprimindo a ideologia de que “os

Outros, osinimigos, estdo aqui entre nds, tanto quanto estéo do lado de fora” (: 354).

217 Nenhum dos caciques mencionados sabe falar a lingua apiakd o cacique mais antigo da adeia
Mayrob compreende a lingua, mas néo é falante. Os Unicos falantes plenos de apiaké sdo trés irmaos
da parentela Kamassori e um homem da parentela Paleci, todos com mais de 50 anos.
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5.3- A coletividade contra o individualismo

De um modo geral, os caciques dizem que sO desgiam 0 bem da comunidade,
gue conhecem 0s meios para desenvolver materialmente a aldeia e que o0s co-residentes
ndo os compreendem. De fato, ocorrem diversos mal-entendidos envolvendo as
aquisicdes materiais do cacique; as pessoas frequentemente se perguntam, a boca
peguena, se 0s objetos comprados pelo cacique o foram com dinheiro préprio ou com
“dinheiro da comunidade’, e se as viagens realizadas pelos caciques foram motivadas
por interesse particular ou se o objetivo foi 0 de resolver questdes de interesse da
comunidade.

A desconfianga, latente ou declarada, € a ténica da relagdo entre o cacique e 0s
co-residentes. Estes, por seu turno, julgando-se sempre no direito de tomar parte nos
bens do cacique, podem se sentir ofendidos quando este ndo leva a cabo a partilha
esperada. Vae a maxima de que o dinheiro (ou o trabalho que o origina) que advém da
comunidade deve ser integramente restituido a comunidade. Aqueles mais atrevidos
podem mesmo subtrair impunemente um isqueiro ou uma lata de 6leo da cozinha da
cacica, fiando-se na legitimidade socia da premissa de que errado € ndo repartir o que
Se possui em excesso — e ndo apoderar-se de um objeto ou alimento de que se necessita.

Ademais, parece vigorar nas aldeias apiakés a ideia tacita de que agquilo que
pertence ao cacique pertence a todos. De fato, a apropriacdo da maioria dos bens se da
de forma coletiva, enquanto sua circulagdo obedece a ética da generosidade, com o
objetivo de expandir a rede de relagbes sociais, tanto interna quanto externamente.
Assim, os caciques mais individualistas e pretensiosos usam de todos os artificios para
impedir a apropriagdo comunal de seus bens, mas jamais poderdo recusar abertamente
um alimento solicitado por qualquer co-residente, especialmente se se tratar de um
consanguineo afastado ou um afim. Ja os caciques realmente generosos podem chegar
ao ponto de tirar comida da boca dos filhos pequenos para entregar a um co-residente,
paraevitar serem taxados de “sovinas’.

Mas é preciso salientar que a apropriagdo comunal ou a subtracdo de objetos da
familia conjugal do cacique ocorre apenas na presenca de gquantidades de bens
consideradas grandes. As pessoas ndo esperam que o cacique deixe de alimentar seus
filhos, nem tampouco ee admitird de bom grado que o fez. Ha duas coisas em jogo
agui: primeiro, o desejo de manter afama de generoso, sem a qual ele ndo se sustenta no

cargo; segundo, arejei¢cdo ao acimulo material endossada por todos.
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Manter um estoque de comida € uma agdo impossivel numa aldeia apiakd;
guardar alimentos para o futuro (mesmo que esse futuro contemple apenas a semana
seguinte) € impensavel. Diante de uma grande quantidade de alimentos, sO hd uma
aitude correta a tomar: distribui-los entre todas as familias extensas e consumi-los
rapidamente. Minhas proprias provisdes foram inseridas nessa l6gica, e, numa das
aldeias, me vi quase sem alimentos industrializados apds 15 dias, quando eu esperava
gue eles durassem dois meses... No entanto, ndo houve dia em que eu ndo tivesse nada
para comer, mesmo que fosse apenas um caldo de peixe com farinha partilhado com
meus anfitrides, que gostavam de repetir: “Nao se preocupe: enguanto a gente estiver
comendo, vocé vai comer. SO ndo vai comer quando ndo tiver mais nada; mas ai ndo vai
passar fome sozinha, vai passar fome junto com a gente!” Com o tempo tornei-me capaz
de compreender que, para meus anfitrides, passar fome néo € o maior dos problemas —
estar longe dos parentes sim.

Por outro lado, os dois caciques que foram meus anfitrides desgavam
intensamente monopolizar 0s objetos que eu levara para dar de presente aos demais
moradores. O controle sobre tais objetos era tanto uma demonstrac@o de prestigio para
Seus co-residentes quanto uma estratégia de distribuicéo de bens de acordo com critérios
locais — 0s quais eu evidentemente ndo dominava.

Os caciques que acumulam muitos bens sdo alvo de invea, vivem angustiados
e preocupados, queixam-se com frequéncia de problemas nos rins e no figado, e temem
gue os co-residentes fagam quebranto (cauxi) para seus filhos pequenos (ver capitulo 4).
Duas das cacicas com guem convivi de perto deixaram de visitar as co-residentes e
mesmo de andar calmamente pela aldeia. Saiam de casa apenas para ir a beira e para
fazer visitas rgpidas as suas parentas consanguineas. Socialmente isoladas pelas outras
mulheres, relativamente constrangidas, impossibilitadas de “ter gosto” com as
aguisicoes materiais dos maridos, elas discutiam com eles em particular. Por suavez, os
caciques se queixavam de jamais poder desfrutar tranquilamente de um bem e em geral
acabavam convidando alguns vizinhos a partilhar dele, para angariar sua simpatia. Mas
uma simpatia assim constituida ndo pode durar muito tempo, e 0s animos contrarios ao
cacique acirravam-se, na medida em que aqueles que se viam excluidos passavam a
alimentar o circuito dafofoca, corroendo-se assim sua reputagao.

Isso tudo nos reenvia ao conceito de economia politica de déadivas empregado
por M. Strathern (2006), pois, como vimos anteriormente, a estrutura social apiaké
trabalha para manter as trocas entre as familias extensas sob o regime da dadiva,
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impedindo que elas assumam totalmente a forma de commodities, submetendo assim a
economia a politica e a moralidade. As mercadorias séo sobretudo meios econémicos
para atingir fins sociopoliticos. A estratificagdo social, o individualismo, a primazia dos
objetos sobre as pessoas e a ingtituicdo do poder de mando sdo combatidos
energicamente, com os dispositivos sociais tradicionais. Assim, a impermanéncia
relativa da chefia apiaké exprime iguamente a supremacia da coletividade sobre cada
individuo e as limitagcdes ao aprofundamento de desigualdades sociais.

E digna de nota a energia que os apiakas investem contra a fixag&o prolongada
de um Unico homem ou grupo de cognatos no cargo de cacique, especia mente porque
ele, em gera, € aquele que se destaca dos demais pelo acimulo de bens materiais e
prestigio. No entanto, como vimos, 0 imperativo moral da generosidade que deve
impedir que esse acumulo se cristalize nem sempre é respeitado. Nota-se que a
acumulacdo de bens é tolerada apenas enquanto etapa preliminar da distribuicéo.
Quando os atos do cacique passam a contradizer suas palavras, quando a distribuicéo de
bens ndo se faz na medida esperada, quando ele tenta por a aldeia a seu servico, pode-se
afirmar, com P. Clastres, que a comunidade o lembra de que “ 0 espaco da chefianéo é o
lugar do poder” (Clastres 1982: 143), e que ele € apenas “um instrumento apto a realizar
avontade” dela (: 146):

Em funcdo de qué a tribo estima que tal homem é digno de ser um chefe?
No fim das contas, somente em funcdo de sua competéncia “técnica’: dons
oratérios, habilidade como cagador, capacidade de coordenar as atividades
guerreiras, ofensivas ou defensivas. E, de forma alguma, a sociedade deixa o
chefe ir além desse limite técnico, elajamais deixa uma superioridade técnica se
transformar em autoridade politica. O chefe esta a servico da sociedade, é a
sociedade em s mesma o verdadeiro lugar do poder — que exerce como tal sua
autoridade sobre o chefe. E por isso que é impossivel para o chefe alterar essa
relacdo em seu proveito, colocar a sociedade a seu proprio servico, exercer sobre
atribo o que denominamos poder: a sociedade primitiva nunca tolerara que seu
chefe se transforme em déspota. (Clastres 1982: 144)

P. Clastres fundamenta sua teoria sobre a “sociedade primitiva’ na equacéo
entre poder, coercéo e divisdo. Assim, a0 Se recusar a se submeter a uma instancia
descolada de s mesma (o Estado ou qualquer forma de governo centralizada), a
sociedade primitiva teria optado, em nivel inconsciente, pela liberdade, ao contrario de
todas as outras sociedades com Estado; por isso o poder do chefe indigena € vazio,
enquanto o da comunidade é pleno. Como se vé, Clastres endossa a tese, cara a filosofia

da historia, da ruptura radicd na histéria da humanidade, que atestaria a
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descontinuidade original entre dois grandes blocos de sociedades, separados pelo modo
de organizacéo politica.

Dialogando com Clastres, C. Lefort recusatal rupturaradical e propde que “um
tipo de sociedade se distingue de outro em razdo de uma mise en forme das relacbes
entre homens, classes ou grupos, cujo principio esta ligado ao modo de se gerar e de se
representar 0 poder” (Lefort 1999: 309). Para Lefort, as “sociedades primitivas’
caracterizam-se por uma maneira singular de ser no Tempo (: 305), por um modo
especifico de instituicdo do socia (: 307) e por uma alteridade necessaria, onipresente e
inlocalizavel (: 322). Neste sentido, o politico ndo é uma escolha dos homens, mas a
expressdo de uma elaboragdo e uma experiéncia da condi¢cdo humana em circunstancias
dadas (: ibidem, énfases no original).

Também dialogando com Clastres, mas a propdsito da chefia tupinambd,
Fausto demonstra o caréter performativo da estrutura tupi, argumentando que, nessas
sociedades, a estrutura do poder depende do evento, da circunstancia, dos caprichos do
acontecimento (Fausto 1992: 390). Neste sentido,

(...) em vez de exorcizar 0 evento, faz dele uma varidvel estrutural,
preservando sempre um residuo de incerteza — ndo redutivel a distingdo norma e
prética — que aponta para uma no¢do ndo elementar de ‘regra (Viveiros de
Castro 1987). Esse intervalo, esse ‘residuo de incerteza € justamente 0 espago
do politico na sociedade tupinamba. Assim, 0 acesso a chefia e seu exercicio
dependiam antes do processo de constituicdo das unidades domésticas, das
estratégias matrimoniais e das virtudes pessoais do individuo, do que de uma
autoridade emanada de um ‘lugar da chefia'. Era preciso ser capaz de articular
uma parentela forte, ser temido e respeitado como guerreiro, e ser como 0S
xamas, grande orador (alguns principais eram também pajés). A poligamia e a
virilidade ndo eram privilégios da chefia, mas antes elementos do processo
politico de constituicdo de um chefe: ter muitas mulheres, e ndo se sujeitar ao
‘servigo da noiva devido ao sogro, € para quem pode (e pode quem é temido e
respeitado). Guerra e troca matrimonial articulavam-se no desenvolvimento das
parentelas e na politica aldea. (: 390)

Veremos como 0 evento e o “residuo de incerteza” incidem em cheio sobre a
congtituicdo da chefia apiaka. Os caciques apiakas corporificam a contradicéo,
vivenciada pelo povo no ultimo seculo, entre o desgjo pelos indices de civilizacdo e a
consciéncia de seus efeitos colaterais perversos. Nesse sentido, o drama apiaka pode ser
expresso no oximoro “como ter individuos sem individualismo”, uma vez que sua
concepgdo de “civilizagdo” remete a um estilo de vida essencialmente coletivista. Sob
esta perspectiva, 0 cacique € uma espécie de bode expiatério para os anseios da

comunidade; ele deve adquirir no mundo dos brancos a maior quantidade possivel de
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bens industrializados para promover melhorias materiais na adeia, sem, contudo,
deixar-se inebriar pela chance de se diferenciar dos demais, facultada pelo transito no
mundo das mercadorias, e sem agir como alguns patrdes brancos do passado, que
exerciam brutalmente o poder de mando.

Sempre que um cacique se deixa seduzir por tal ideia, ele é forcado a
abandonar seu posto, como se, por meio desse evento, o fragil e tacito compromisso de
ndo virar branco fosse periodicamente reafirmado por toda a comunidade — a
manutencdo do estilo de vida comunitério mostra-se, assim, verdadeira tarefa de Sisifo.
Quando um cacique abdica do posto nessas circunstancias, o desgjo de posse e 0 desgjo
de mando sdo simbolicamente afastados da comunidade. Eis que reencontramos aqui,
no seio da organizagdo politica, 0 mecanismo apiaka de domesticacdo ndo apenas de
objetos industrializados, mas sobretudo do tipo especifico de relacdo que tais objetos
ensegjam.

Afastando-se do pensamento marxista, Clastres afirma que a verdadeira fonte
de transformacéo da sociedade indigena, definida como sociedade “contra’ o Estado, €
0 surgimento da dominacdo em seu seio, uma revolucdo de ordem propriamente
politica, portanto, e ndo uma modificacdo das relacbes de producdo (Clastres 1982:
141). Todavia, como pretendo demonstrar, a0 menos para 0 caso apiaka, ndo ha como
pensar atransformacao politica independentemente das relacbes econdémicas —, as quais,
digase de passagem, dteraram-se radicamente com a introducdo de objetos
industrializados e do dinheiro. A esta altura, quero concordar com C. Lefort quando
propde gque o politico ndo tem a ver apenas com a determinacdo do lugar do poder, nem
tampouco “se deixa reduzir a uma pura escolha dos homens (mesmo quando
considerada inconsciente) (...), [mas] atesta a0 mesmo tempo uma elaboracdo e uma
experiéncia da condicdo humana em circunstancias dadas’ (Lefort 1999: 322, énfases
no original).

Como ja foi mencionado no capitulo 3, os apiakas que hoje vivem em adeias
Se pensam como pessoas que recusaram a vida na floresta em nome da maior
proximidade com brancos que viam como aliados politicos e provedores de
mercadorias. Eles se orgulham da aparéncia civilizada de suas aldeias e buscam
constantemente incrementé-las, seja por meio da instalacdo de uma escola estadual, de
um posto de saide melhor equipado, da implantacdo de energia elétrica ou do
encanamento da agua. Ora, esses itens de infraestrutura representam a maior presenca
do Estado na adeia, e suas implicagdes burocréticas ndo sdo vistas com bons olhos
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pelos indigenas. A imposicdo da rigida |6gica burocratica e disciplinar ao cotidiano da
aldeia é repelida com veeméncia, embora os sal&rios segjam recebidos de bom grado.
Entretanto, os apiakas ja perceberam que os cargos remunerados tendem a gerar sérias
desigualdades sociais, e vém tentando regular sua distribui¢do e suas consequéncias.

A maior parte dos apiakas engajou-se rapidamente em relacbes comerciais com
0s brancos e deixou-se seduzir por seus objetos; ainda que continuem despendendo
energia consideravel para submeter as mercadorias, o dinheiro e as instituicoes estatais a
suas proprias regras, € impossivel prever as transformagdes futuras de sua organizagdo
social. Por outro lado, é possivel identificar alguns elementos estruturais que
sobrevivem as transformagdes, transformando-se. Verifica-se, assim, que persiste um
mecanismo politico atuando no sentido de reduzir o poder de mando do chefe, baseado
no padréo de assentamento e, portanto, no territorio.

Quero dizer com isso que um territorio amplo permite que secdes descontentes
da comunidade fundem novas aldeias, sem romper totalmente com os moradores da
aldeia de origem. Se o prestigio de um cacique € funcdo do nimero de aliados, a saida
de um contingente da aldeia |he serve como sinal de que sua postura precisa mudar, sob
pena de perder mais aliados. Vé-se, pois, que os valores morais de recusa ao poder de
mando e ao individualismo se apoiam em uma dindmica sociopolitica especifica e
condensam uma experiéncia politica singular, muito parecida com a chefia entre os
bandos nambiquaras, analisada por Lévi-Strauss (1944), que acreditou ter encontrado
uma das formas mais simples de organizacdo socia e politica nas savanas de Mato
Grosso.

A tese do autor, que pode ser estendida para muitos povos sul-americanos, € a
de que a chefia ndo existe como resultado das necessidades do grupo, mas, antes, 0
grupo recebe sua forma, seu tamanho e até mesmo sua origem do chefe potencia que o
antecede (Lévi-Strauss 1944: 21). Com efeito, pode-se dizer que também para os
apiakés a principal funcéo do chefe € manter o grupo unido com base no consenso; para
isso, ele conta apenas com 0 prestigio pessoal, fungdo da generosidade, e a habilidade
de inspirar confianga. Igualmente, o cacique apiaka destaca-se muito menos por se
gabar de umaimprovavel posicdo de autoridade do que por se exasperar diante de tantas
obrigacBes e responsabilidades (: 22). E como se o grupo, tendo concedido certas
vantagens ao chefe, esperasse dele a satisfagéo de suas necessidades e a garantia de sua
seguranca (: 25). No caso dos apiakés, as vantagens atribuidas ao cacique hoje em dia
s80 da ordem do acUmulo material (e ndo mais a poligamia, como ocorria até o século
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X1X); como vimos, ao cacique € dado ter um pouco mais de objetos industrializados
gue os demais co-residentes, mas isto apenas enquanto 0 grupo detém o controle sobre
seu “estoque” e recebe melhorias de ordem coletiva e individual (belas festas na aldeia,
areforma da escola, um bom aparelho de radiofonia; gal ochas para a coleta da castanha-

do-pard, um quilo de sal num momento de dificuldade etc.).

*kkkkkk*x

Os apiakés esforcam-se para transformar em parceiros os brancos de seu
convivio direto, forgando uma relagéo de igualdade. Apresento um exemplo etnogréfico
mais concreto que exprime a negatividade atribuida a qualquer tipo de diferenciacéo
social, valor moral que permanece valido a despeito do crescimento real das assimetrias
nas aldeias. Na época da coleta da castanha-do-parg, entre dezembro e fevereiro,
aproximadamente, a vida na aldeia fica mais agitada. No Mato Grosso, onde observei
diretamente esse periodo, alguns “castanheiros’ (compradores ou atravessadores
brancos) costumavam visitar a aldeia para negociar com o cacique o preco do quilo do
produto e a quantidade de sacas a ser comprada. O cacigue dispensava aos castanheiros
o tratamento reservado aos forasteiros importantes, oferecendo-lhes, em sua casa, uma
boa refeicdo, café, vinho de frutas, a melhor rede para descansar e eventuamente
passeios pelos arredores da aldeia; conversava com eles num tom bonach&o, fazendo
com gue se sentissem “em casa’ e advertindo-os sobre as malicias dos vizinhos — e,
nesse contexto, concorrentes comerciais — kaiabis. Os visitantes sempre elogiavam a
recepcdo e despediam-se garantindo que a comunidade n&o sairia perdendo no negacio.

O cacique estipulava uma producéo alta, e dizia, lastimoso, que a comunidade
SO ndo quebrava mais castanha “porgque ndo queria’. Essa € uma frase proferida com
frequéncia pelos caciques: “A comunidade sO n&o esta melhor porque as pessoas ndo
sabem ganhar dinheiro, ndo entendem como o mundo funciona hoje.” Por seu turno, os
caciques sd0 aqueles que sabem/querem ganhar dinheiro, e tentam ensinar a
comunidade como fazer isso, em geral sem sucesso.

Diferente da venda, a atividade de coleta ndo € coordenada pelo cacique, mas
responde aos propositos da familia extensa. Dessa forma, um casal estabelece quanto
tempo e energia pretende despender nesse trabalho; se dispde dos objetos necessarios a
tarefa (galochas, facdes, sacos de réfia, garrafa térmica, lona para montar barracos,
espingarda e muni¢do, anzois, lanterna, pilhas, isqueiros, aém de farinha, sal, dleo,
acucar, po de café, arroz, sabdo), parte com os filhos maiores e por vezes seus conjuges,
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deixando um ou dois filhos para cuidar da casa, dos filhos menores e netos;**® secdes de
familias extensas distintas ou casais de compadres podem se associar para a atividade.
Antes de partir, as pessoas ja sabem quais os castanhais que estdo produzindo, isto &,
sobre os pontos do territério em que as castanheiras liberaram os ourigos. O grupo entéo
se dirige, de canoa, para um castanhal de posse dos apiakas, distante véarios quildmetros
da aldeia; monta acampamento e passa ali 0 periodo estipulado, que vai de alguns dias a
vérias semanas.

Diariamente os homens saem, armados, antes de amanhecer, em busca das
castanheiras, enquanto a maioria das mulheres permanece no acampamento, cozinhando
e conversando; as mais dispostas podem acompanhar o marido. Enquanto uma pessoa
recolhe 0s ouricos, a outra os abre a gol pes de facéo; no meio datarde, os grupos voltam
ao acampamento; se aqueles que sairam munidos de espingarda e anzois tiveram sorte,
havera alguma carne para o jantar. E comum que cada homem adulto estipule uma
producdo para si; alcancado 0 peso pretendido, este homem pode retornar a aldeia
Decorrido o periodo estipulado, o grupo retorna a aldeia com a canoa carregada com
numerosas sacas de castanha suja. Na aldeia, a castanha sera lavada no rio e posta para
secar ao sol no terreiro, atividades levadas a cabo geralmente pelas mulheres e criangas.
Finamente, apds separarem as mais gralidas para consumo familiar,*® as mulheres
ensacam as castanhas e as acomodam no quarto do casal, até a visita do castanheiro.

Quando retorna a aldeia para efetivar 0 negdécio, o castanheiro € levado ao
saldo, onde € a castanha é pesada na balanca do castanheiro e é realizado o pagamento
em dinheiro para cada chefe de familia, de acordo com a quantidade de castanha
entregue. Paira alguma tensdo no ar. Apds a transacdo, os indigenas carregam as sacas
para o caminhdo. Geralmente ha reclamacdes vel adas sobre a negociacdo levada a cabo
pelo cacique; na visdo dos apiakds, o preco baixo®® é compensado pela certeza da
venda e pela comodidade, ja que ndo precisam levar o produto até a cidade. As
mulheres, que trabalharam intensamente no beneficiamento da castanha, ndo participam

do momento da venda.

%8 O homem que néo dispde desses apetrechos procura o cacique e os toma em regime de aviamento; 0s
objetos ou o valor equivalente em dinheiro devem ser retribuidos ao cacique apés a venda da castanha.

29 A castanha-do-paré ocupa papel de destaque na alimentac&o apiaka. Ela é consumida crua, adicionada
a bolos e mingaus, e seu sumo é transformado em caldo para cozinhar peixes e cagas. Em 2008, os
apiakas do Mayrob receberam do Ministério da Cultura um prémio por um projeto de valorizacdo da
alimentacéo tradicional que teve a castanha como foco.

20 Em dezembro de 2007, o castanheiro pagou R$1,00 por quilo de castanha beneficiada, enquanto em
Brasilia o produto era vendido nos supermercados por um valor pelo menos 10 vezes maior.

278



As pessoas falam do periodo nos castanhais com animagdo, recordando as
cacas e peixes que foram consumidos assados, o0 café coado ainda durante a madrugada,
a quantidade abundante e a qualidade dos ouricos encontrados, mas ndo deixam de
mencionar também a maléria que ndo da trégua, o siléncio excessivo, um atague de
cobra ou de onca, uma vitima de ouri¢o (n&o é raro que, ao cair da arvora, que mede em
torno de 30 metros, um ourico atinja um coletor distraido, provocando sérios
ferimentos), o cansago extraordinario devido as grandes distancias percorridas a pe, com
sacas de até 80 quilos nas costas.

Como pude verificar, se de fato “quisesse’, a maioria das familias extensas
poderia vender quantidades enormes de castanha e ganhar um bom dinheiro, mas ha
sempre a vontade de comer um peixe especia ou de sair atrés de uma caga gorda, uma
pendéncia para resolver na cidade, o sol que esta muito quente e tantos outros
obstéculos a maxima producdo que esta, afinal, ndo pode se concretizar. A recusa
deliberada em pautar a vida pelo dinheiro e pelo desgo de ganho demonstrada pela
maioria das pessoas tem como implicacéo a forte vigilancia sobre as disposicdes mais
individualistas e gananciosas do cacique.

E por esse motivo que a producdo da aldeia jamais alcanca as previsdes do
cacigue, e que os meses da coleta da castanha séo agueles em que o clima na aldelafica
mais tenso. O frenes causado pela maior circulagdo de dinheiro e objetos
industrializados paradoxamente faz com que as pessoas se deem conta da segregacéo
social iminente, sintetizada na figura do cacique, que em alguns casos age COMo
parceiro dos castanheiros e em detrimento da comunidade, fixando precos distintos para
a producdo de sua prépria familia extensa e a dos demais habitantes da aldeia. Em
resposta a esse estado de coisas, o circuito da fofoca ganha velocidade assombrosa, o
mecanismo do constrangimento opera com mais forca sobre a familia extensa do
cacique e as reunides no saldo ficam mais “quentes’. Sempre que necessario, portanto,
0s co-residentes recordam ao cacique que € ele guem esta a servigo da comunidade, e

pelo tempo que Ihes aprouver. 221

221 Participei de algumas reunides na aldeia Mairowy, nas quais eu erainstada a “explicar” questbes que
as liderancas ndo entendiam bem, como a legislacdo referente & demarcacdo de Terras Indigenas. Na
aldeia Mayrob, jamais fui convidada a participar de nenhuma reunido, a ndo ser nos momentos de me
apresentar e de me despedir da aldeia; certa vez, em resposta a minha indagac&o, ouvi do cacique a
seguinte frase, em tom taxativo: “Nas reunifes a gente trata de assunto nosso.” Quase tudo o que
escrevo arespeito das reunides baseia-se naquilo que me foi contado pelas mulheres ou pelos proprios
homens, em casa.
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O panorama que apresentei difere da situacdo dos chefes marubos (grupo de
lingua pano), tal como exposta por J. Melatti (1985), 0s quais atuavam como patrdes
dentro de suas proprias adeias, entregando diretamente mercadorias em troca da
producdo de borracha a seus co-residentes. Melatti destaca o conhecimento da lingua
portuguesa e da contabilidade como habilidade importante para alguns marubos se
tornarem parceiros comerciais dos brancos regionais e assumirem o lugar dos regatbes
nas aldeias, manobrando assim a cadeia do aviamento em beneficio proprio. Por outro
lado, o papel de patréo confrontava e excluia o papel de pgjé, as duas posicdes mais
prestigiadas na sociedade marubo, na medida em que o conhecimento novo do mundo
dos brancos e o conhecimento tradicional do mundo dos espiritos ndo se mostravam
compativels, tal como se expressa ha sentenca: “Pagjé forte perde o portugués’ (Melatti
1985: 183). A existéncia de patrdes dentro das aldeias marubos ndo esta isenta de
ambiguidades e tensdes; se a estrutura social ndo contém totalmente o surgimento dos
patrdes, por sua vez “as obrigacdes de parentesco atuam no sentido, ndo de impedir,
mas pelo menos de arrefecer a marcha da acumulacéo pelo patrdo” (: 192), impondo
limites ao aprofundamento das desigual dades sociais.

O comércio da castanha entre os apiakas difere, ainda, do modo de
engajamento dos suruis, akuawa-asurini e gavifes na empresa extrativista no Tocantins,
nos anos 1960, analisado por R. Laraia e R. DaMatta (1978). Aqui sd0 0s proprios
indigenas que coletam e beneficiam a castanha dentro de seu territério, mantendo algum
poder de negociagdo com os compradores ndo-indigenas, embora se verifiquem a
pressdo externa sobre os recursos naturais utilizados pelo povo e o esteredtipo do indio
preguigoso.

O caso apiaka aproxima-se mais da situacdo atual dos ashaninkas do rio
Amonia (arawak), tal como descrita por J. Pimenta (2006). De acordo com o autor, 0
sucesso de um certo grupo domeéstico ho gerenciamento de uma cooperativa deveu-se a
maestria com que alguns de seus lideres, os mesmos homens que se destacaram na luta
pela demarcacdo da Terra Indigena, mangjaram as légicas contrastivas da dadiva e do
mercado. Entretanto, para os apiakas como para os ashaninkas, o equilibrio entre ambas
as |ogicas mostrou-se bastante delicado, e a insercdo na economia de mercado acabou
dando ensegjo a concentragcdo de poder e riqueza nas méos de poucos e a formagdo de
uma chefia hereditéria incipiente (Pimenta 2006: 24).

Seria possivel estender bastante a lista de casos etnogréficos em que a légica
do mercado desafia a l6gica da dadiva, tema cada vez mais recorrente nos trabalhos de
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etnologia indigena. Para ndo ampliar exaustivamente o quadro de referéncias, cito
apenas um ultimo caso, o0 dos paumaris (arawak), os quais, de acordo com O. Bonilla
(2005), interiorizaram o idioma comercial e as posiches estruturais de patréo e
empregado, sob as quais apreendem todas as suas relacfes sociais. Para os paumaris, a
relacdo do empregado com o patrdo compreendia historicamente ndo apenas um fluxo
de mercadorias, mas também protecéo e vinculos de parentesco ficticio, incluindo a
transmissdo de bens simbolicos como nomes e sobrenomes de brancos. Numa andlise
bastante sensivel, a autora propde que 0s paumaris se colocam na posicdo de
empregados/presas domesticaveis de modo aforcar a assuncéo, por parte dos patrées, da
posicdo de pacificador/domesticador, e ndo a de predador/inimigo. Ao adotar tal
estratégia simbolica, os paumaris estariam forcando os brancos a se comportar como
Seus protetores, e ndo como exploradores.

Se é verdade que 0 sucesso das organizagtes politicas “ primitivas’ depende do
grau de controle que se pode desenvolver sobre a producéo dos grupos domeésticos que
as compdem (Sahlins 1963: 19), vimos que entre os apiakéas os limites desse controle
estdo dados na prépria estrutura da comunidade, especialmente no gque concerne a
fragilidade dos lagos entre as vérias familias extensas. O cacique que busca conquistar a
consideracdo dos brancos aumentando a pressdo sobre os seguidores mais proximos
gera sérios ressentimentos. Com efeito, o estado de animo dos membros da familia
extensa do cacique serve como termdmetro para aferir sua sustentacdo politica. Quando
os afins e os compadres do cacique comecam a dar sinais de descontentamento,
rareando as visitas a sua casa, por exemplo, € hora de recuar. Quando até mesmo o
apoio dentro dafamilia conjugal arrefece, com demonstragdes reiteradas de irritagdo por
parte da cacica, por exemplo, ndo ha mais muito a fazer, a ndo ser abdicar do cargo,
como normamente ocorre. E entdo outro homem influente experimentara as vantagens
e as agruras do cargo.

Depreende-se do exposto que, apesar de conviverem com patrées ha um
seculo e meio, os apiakéas teimam em impedir a consolidagéo de rel acfes de patronagem

dentro de suas aldeias, empregando 0os mecanismos de controle tradicionais.
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Consideracbes Finais

Como vimos ao longo das paginas precedentes, o estilo de vida dos apiakas
contemporaneos é pensado como resultado da ruptura da relagdo com um cunhado
civilizado e identificado a comunidade, um modo especifico de institui¢éo do social (C.
Lefort 1999: 305), correlato das categorias mansos e misturados. Os apiakas afirmam
gue aderiram voluntariamente ao processo de civilizacdo ou amansamento depois que
perderam o medo dos brancos, o que teria ocorrido apds uma sucessdo de ataques
promovidos por seringalistas sediados na Barra de Sdo Manoel, no inicio do século XX,
porém tal afirmacdo compreende uma dimensdo critica, atualizada pelos homens
influentes em suas reivindicacOes atuais, amparadas no respeito a direitos que a nova
legislac&o indigenista brasileira assegura aos povos indigenas.

Estes homens, chamados localmente de liderancgas, enfatizam que o processo
de amansamento implicou ndo apenas 0 acesso a mercadorias e o contato com a fé
catdlica, mas também dispersdo territorial forcada e casamentos com pessoas de etnias
distintas (nordestinos, paraenses e povos do tronco tupi), elementos que teriam
descaracterizado o estilo de vida tradicional do povo, paradoxalmente o mesmo que
hoje é exigido aos apiakas como condicdo para que se demarquem suas terras e se
destinem recursos financeiros para as aldeias.

Os apiakés conseguiram superar todos os obstaculos e hoje em dia vivem em
comunidades bonitas e salubres. Recuperaram-se demograficamente por meio de
casamentos com pessoas de outros povos do tronco tupi e descendentes de arigos, e se
reestruturaram politicamente gracas a convivéncia com os kaiabis e os mundurukus.

A metafora da travessia de banzeiros que da titulo a esta tese exprime a atitude
dos apiakés diante da historia. Habeis canoeiros, os apiakas, quando em suas viagens se
veem diante de aguas revolvidas pelo vento, analisam a situagéo e procuram uma brecha
por onde enveredar com alguma seguranca. A sabedoria para cruzar banzeiros e desviar
de rebojos sem deixar a embarcacdo naufragar advém de uma longa experiéncia no
meio fluvial. Da mesma forma, a sabedoria para superar adversidades foi adquirida na
prética, a duras penas. Os apiakas sabem que, nas atuais circunstancias, partir para o
enfrentamento ndo é a melhor estratégia diante das muralhas aparentemente perfeitas e
implacaveis do poder centralizado. Na busca pelo respeito aos direitos basicos

garantidos pela legislagcéo indigenista — especialmente o direito de voltar a morar na
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terra de fartura onde viveram seus antepassados e onde ainda vivem, acreditam, seus
parentes arredios —, optaram pela via da diplomacia e do convencimento.

Os apiakéas, assim como varios povos indigenas do Nordeste (Oliveira Filho
1999), também concebem o fortalecimento da identidade énica como uma viagem,
mais propriamente uma viagem fluvial, a qual jamais deixa intactos os vigjantes. Eles
sabem que o tempo que se leva para descer 0 rio ndo € idéntico ap tempo gasto para
subi-lo; aqueles que retornam ndo sdo idénticos aos que foram, e, no fina das contas,
tampouco o rio € 0 mesmo.

Varios sdo 0s mitos norte-americanos analisados por Lévi-Strauss (2006) que
tratam de uma viagem de canoa e das transformacdes que ela engendra. Parafraseando
este autor (Lévi-Strauss & Eribon 2005: 192), diriamos que, em sua atuagéo politica, 0s
homens influentes apiakas tencionam fazer surgir relagdes entre outras relagdes de
poder ja dadas no tempo. Os homens influentes apiakés me falaram diversas vezes sobre
como seria bom ter “um livro sobre sua cultura’: “Noés sabemos que apiaka existe, n0s
estamos agui na nossa aldeia. Mas os outros |4 fora, os brancos, ndo sabem. Ai, quando
nés vamos para Cuiabd, para Brasilia, atrés de nossos direitos, muitas vezes somos
discriminados.”

“Historicidio” é o nome da prética de remocéo dos povos da histéria, da qual os
apiakés foram vitimas, trata-se de uma maneira de obscurecer 0s processos historicos
gue produziram as hierarquias raciais prevalecentes nas Américas. De acordo com J.
Hill, o poder de controlar e definir o passado histérico € tavez a forma Ultima de
hegemonia (Hill 1996: 16).

Cada Estado-nacéo se viu como o centro daquel e estégio historico, e as
cronicas apropriadas foram escritas. Enquanto os povos dominantes continuam a
escrever desta perspectiva, eles se tornam cada vez menos capazes de discernir a
presenca, mesmo em seu teatro imediato da historia, de outros povos a seu lado,
exceto como obstaculos temporarios a sua dominagdo, como remanescentes em
vias de extingdo, ou como persistentes povos retrogrados que ndo podem ser
alocados na mesma categoria que a nagdo dominante. A padronizacdo da historia
foi um processo destrutivo, que eliminou da esfera do conhecimento histérico
centenas de povos que, da mesma forma que os povos dominantes, tinham
histérias. Ela foi mais destrutiva que a padronizagdo da linguagem, porque
removeu da perspectiva geral totalidades culturais, e ndo apenas um aspecto de
uma cultura (E. Spicer 1992: 43-44, apud Hill 1996: 16-17).

O conceito de historicidio nos faz pensar de modo critico na relacéo de poder
constitutiva de todo esforgo de saber. J. Clifford se perguntou sobre a possibilidade de

estudar outros povos sem exercer poder sobre eles, argumentando que
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Espécimes antropol 6gicos — textos e artefatos — trazidos do campo néo
deveriam ser vistos primeiramente como evidéncias de umarealidade distinta ou
Mesmo Como Signos, tragos a serem interpretados, do ‘ ponto de vista nativo’. Os
dados antropol 6gicos deveriam ser vistos, antes, como se referindo ao processo
de pesquisa em s, refletindo sua dialética especifica de poder, de traducéo, de
trocainterpessoal (Clifford 1982: 125).

O presente trabalho pautou-se por uma preocupacdo ética. Esforcei-me por
demonstrar que, a despeito de todas as tentativas de apagamento fisico, politico e
cultural, a histéria dos apiakas, bem como a dos povos do Nordeste, a recente
homologagdo da Terra Indigena Raposa Serra do Sol, em Roraima, e tantos outros casos
similares, sdo provas de que a resiliéncia social € a marca registrada dos amerindios.
Contrariando toda razéo prética, os sobreviventes de projetos coloniais genocidas
continuam exibindo sua dignidade e procurando brechas onde deitar raizes para

florescer com avitalidade e a persisténcia das mirtacess.

*kkkkkk*k
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Aldeias apiakés, 2007

Foto 2: O terceiro irmdo Kamassori, com afilha, mostrando peneiras de fibra de aruma
confeccionadas por ele e utilizadas para coar mel e chas
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Foto 3: Abrindo o arapari para construir a canoa de casca de pau, que Serve apenas

para navegar afavor da correnteza
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Foto 4: Os alunos da escola da aldeia Mayrob observaram atentamente todas as etapas e
fizeram uma canoa menor, de brinquedo

Foto 5: O tracgja assado no casco € um dos pratos prediletos dos apiakas
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Foto 7: Pote de cerémica encontrado as margens do Rio dos Peixes
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Foto 9: Mulheres descascando castanha-do-para, no saldo, para preparar os bolos da
festa de batizado coletivo
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Foto 10: Preparando bolo de mandioca para a Festa do Dia das Mées; ao fundo, o rio
Teles Pires

Foto 11: Torneio de futebol masculino durante afesta do Dia dos Pais, Mayrob
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Foto 13: Meninos entre 5 e 12 anos formam grupinhos que perambulam alegremente
pelos arredores da aldeia, Mairowy
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Foto 14: Mocas na beira, tratando peixes e carne de queixada trazidos pelos homens,
Mairowy

Foto 15: A construcdo da casa € uma das atividades que demanda mais esforgos dos
homens. Na &rea do Teles Pires, ha palha de babagu em quantidade para os telhados; no
Rio dos Peixes, é preciso recorrer a*“tabuinhas’
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Foto 16: Casal preparando farinha de mandioca na casa de forno comunitéria; ao fundo,
0 Rio dos Peixes (note a peneira de fibra vegeta quadrada sobre a canoa e a prensa
mecanica, ao fundo)
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Foto 17: As mulheres carregam os filhos pequenos em tipoias de 1a ou de
entrecasca de &rvore
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Cocares apiakas obtidos por pesquisadores e colecionadores em meados do seculo XX,
Acervo Museu do Indio/Funai. Foto: Giovana Acacia Tempesta

Foto 18: 6163- “Coroa radial emplumada: constituida de duas abas de palha trancada
com fieira de penas nas cores amarelo e vermelho dispostas entre ela, no mesmo
plano, em sentido radial. Mato Grosso. 1954. 28,0 cm de diametro; 35,0 cm de
largura. (Darcy Ribeiro)”
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Foto 19; Detalhe da coroadafoto 18

312



Foto 20: 8509- “Coroa radial emplumada: constituida de duas abas de madeira
revestidas com tecido de fio de algoddo. Apresenta entre o tecido fieira de
penas nas cores amarelo, vermelho, azul e marrom dispostas entre si em
sentido radial. CompBe um cobre-nuca de fios de penas nas cores
vermelho(Arara), amarelo(Arara) e branco com marrom(Gavido) em formato
de emplumac&o em roseta de plumas aternadas. Mato Grosso. 1957. 87,0cm
de comprimento; 68,0cm de largura. (Leil&o Museu Simoens da Silva)”
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Foto 21: 8521- “Coifa: composta por uma cobertura flexivel para a cabeca
confeccionada com fibra de buriti em forma de touca e revestida de tufos de
penas na cor branca. Mato Grosso. 1957. 15,0cm de diametro; 20,0cm de
altura. (Leildo Museu Simoens da Silva)”
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Foto 22: Parte interna da coifa
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Foto 23: 8522- Novelo de linha: Novelo de linha de algodéo (Gossypium sppp.) na cor
branca natural, constituido de inimeras voltas de formato ovalado. Mato
Grosso. 1957. 8,0 cm de didmento x 7,0 cm de atura (medida aproximada
por tratar-se de objeto irregular ). (Leildo Museu Simoens da Silva)
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1964, PIA José Bezerra, alto Teles Pires- Acervo Museu do indio/Funai

Foto 24: “Uma familia de seringueiros descendentes de indios Apiakés’
(SPI, Inspetoria Regional 6, JB 03)
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Aquarelas de Hercules Florence, datadas de 1828, feitas durante a viagem da
Expedicao Langsdorff ao Brasil, reproduzidas de Monteiro & Kaz 1988, vol. 3: 72-79
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Aquarela 1: 118- Apiakad em Diamantino
119- Apiaka trabalhando em Diamantino de Mato Grosso
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Aquarela 3: 127- Maloca dos Apiakano rio Arinos
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Aquarela4: Detalhe de 127
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