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RESUMO

O interesse e o entusiasmo em estudar os coletivos amerindios constituem-se em
imenso desafio para as ciéncias, em particular para a Antropologia. E fundamental
também para a Geografia, abordar, discutir e entender a complexidade de seus
modos de vida, compreender suas territorialidades, assim como as implicagdes
socioecondmicas, ambientais e culturais. As representagcdes sociais dos coletivos
indigenas, suas cosmogonias e simbologias sdo elementos imprescindiveis para as
abordagens da Geografia Cultural, pois decorrem desses e outros fatores que sao
cruciais para o entendimento das identidades e territorialidades. A presente tese &
fruto de reflexdes iniciadas no Programa de Pdés-Graduacdo em Geografia da
Universidade Federal de Rondbnia, quando analisamos e identificamos os impactos
socioculturais no modo de vida dos Jupau, habitantes da Terra Indigena Uru-Eu-
Wau-Wau - TIUEWW. Essas reflexdbes ampliaram-se e produziram outros
questionamentos sobre os Kawahib de Rondénia (Jupat ou Pindobatywudjara-Ga e
Amondawa), no Programa de Pods-Graduagcdo Mestrado e Doutorado da
Universidade Federal do Parana. Os principais objetivos foram identificar e analisar
os “marcadores territoriais” desse Coletivo, como elementos de representacéo
indispensaveis ao processo da identidade indigena, em suas relacbes de
construcdo, defesa territorial € memorial cosmogénico. Portanto, a discussao
apresentada tem como eixo inicial a preocupacdao quanto a territorialidade,
identidade e os “marcadores territoriais”, construido pelo Coletivo Kawahib da
TIUEWW. O trabalho foi construido por meio da pesquisa participante, e ao final
apresentado como o Coletivo Kawahib que edifica e interpreta seu microcosmo por
meio das relagées cosmogoénicas. A Tese possui como recorte territorial a TIUEWW,
em Rondénia, cuja construgcéo espacial pelos Kawahib decorre de suas experiéncias
socioespaciais e sdciocosmogodnicas responsaveis pela constru¢cao dos “marcadores
territoriais” que (re)afirmam suas identidades. A base conceitual filoséfica parte dos
principios das formas simbdlicas desenvolvidas por Cassirer que permitem uma
aproximagao que auxilia na compreensdao dos modos de vida e permitem uma
analise abalizada sobre os coletivos indigenas.

Palavras-Chave: Amazo6nia. Identidade. Kawahib. Marcadores Territoriais.
Rondénia.



ABSTRACT

The interest and enthusiasm in studying Amerindian collectives are in immense
challenge for the sciences, particularly anthropology, though it is of fundamental
importance of geography to address, to discuss and to understand the complexity of
their lifestyle, as well as in the territoriality and involve directly changes in
socioeconomic, environmental and cultural. The social representations of the
Amerindian collectives with its indigenous cosmology and symbolism are essential
elements in the design approaches of Cultural Geography, happening these and
other factors as explanations for the understanding of identities and territoriality.

This thesis is the result of discussions initiated at the Post-Graduate Studies in
Geography, at Federal University of Rondénia, where we propose to analyze and to
identify the impacts of cultural, musical influence and contribution of direct and
indirect changes in the way of life of Jupau, inhabitants Indigenous Land Uru-Eu-
Wau-Wau - TIUEWW, resulting in the dissertation "Socio-cultural impacts on
indigenous populations in Rondonia: a nation Jupau. These reflections led to other
questions, thus the need to deepen discussions on Kawahib collective of Rondbnia
(Jupau or Pindobatywudjara-Ga and Amondawa) at the Federal University of Parana,
aiming to identify and analyze the territorial markers of these collectives, as elements
of representation needed to join the identity of this indigenous group in its buildings
relationship, territorial defense and memorial cosmogonic. The discussion is largely
centered initial concern about the territoriality, identity and territorial markers
constructed by Kawahib collective of the Indigenous Land Uru-Eu-Wau-Wau. The
work was constructed by means of the participant research, and to the presented end
as the Collective Kawahib that constructs and interprets its microcosm by means of
the cosmogonic relations. The Thesis possess as territorial clipping the Aboriginal
Land Uru-l - TIUEWW, in Rondbnia, whose space construction for the Kawahib
elapses of its responsible sociospatial and sociocosmogonic experiences for the
construction of the “territorial markers” that affirm their identities. The conceptual
base philosophical is based on developed symbolic forms by Cassirer that allow an
approach that assists in the understanding in the life ways and allows an analysis

marked on the collective aboriginals.

Key Words: Amazénia. Identity. Kawahib. Territorial Markers. Rondonia.



RESUME

L'intérét et l'enthousiasme pour étudier les collectifs Amérindiens on constitue un
grand défi pour les sciences, en particulier pour I'Anthropologie. C'est fondamental
aussi a la Geéographie, aborder, discuter et comprendre la complexité de leurs
maniéres de vie, comprendre leurs territorialités, ainsi comme les implications
socioéconomiques, environnementales et culturelles. Les représentations sociales
des collectifs indigénes, leurs cosmogonies et symbologies sont des éléments
indispensable pour les abordages de la Géographie Culturelle, donc s'écoulent de
celui-la et d’autres facteurs qui sont cruciaux pour la comprehension des identités et
des territorialités. La présente thése est fruit des réflexions initiaux dans le Metrisse
de Géographie de I'Université Fédérale de Rondbnia, quand nous analysons et
identifions les impacts socioculturels dans la maniére de vie du Jupau, habitants de
la Terre Indigéne Uru-Eu-Wau-Wau - TIUEWW. Ces réflexions se sont élargies et
ont produit autres questionnements sur le Kawahib de Rondbnia (Jupat ou
Pindobatywudjara-Ga et Amondawa), dans le Programme de Metrisse et Doctorat de
I'Université Fédérale du Parana. Les principaux objectifs ont été identifier et analyser
les « marqueurs territoriaux » de ce Collectif, comme des éléments de représentation
indispensables au processus de lidentité indigéne, dans leurs relations de
construction, de défense territoriale et de memorial cosmogonique. Donc, cette
discussion a comme essieu initial la préoccupation sur la territorialité, l'identité et les
« marqueurs territoriaux », qui ont a été construit par le Collectif Kawahib de
TIUEWW. Le travail a été construit au moyen de la recherche participante, et a la fin
présentée comme le Collectif Kawahib construit et interpréte son microcosme au
moyen des relations cosmogoniques. La Thése a eu comme coupe territorial la
TIUEWW, dans Rondbnia, dont la construction spatiale par le Kawahib s'écoule de
leurs expériences soécioespaciais et soéciocosmogbnicas responsables pour la
construction des « marqueurs territoriaux » qui réaffirment leurs identités. La base
conceptuelle philosophique partie des principes des formes symboliques
développées par Cassirer qui permettent une approche qui assiste dans la
compréhension des manieres de vie et permettent une analyse fondée sur les
collectifs indigénes.

Mots Clé: Amazonie. Identité. Kawahib. Marqueurs Territoriaux. Rondénia.
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INTRODUGAO

Os objetivos desta tese sao identificar e analisar os “marcadores territoriais”
do Coletivo Kawahib da Terra Indigena Uru-Eu-Wau-Wau - TIUEWW, como
elementos de representacgao indispensaveis ao processo de afirmacao da identidade
indigena, em suas relagcbes de construgcdo, defesa territorial e memorial
cosmogaodnico.

O “Orevaki are” (reencontro) concretizado nessa Tese, possui a
representacédo simbdlica dos Kawahib no sentido da busca manifestada no encontro
do coletivo com suas origens, ou pelo menos parte dela, do fazer e refazer continua
e cosmogonicamente as relagcbes de interioridades e exterioridades, como
expressado do “Nos existimos”, ou seja, afirmar o sentido de pertencimento e da
propria existéncia como resisténcia do Coletivo.

A preocupacéo inicial situa-se no fato do ser ontolégico encontrar-se no
mundo e na sua forma de se relacionar com o mundo e as coisas existentes nele, ou
seja, procura demonstrar a experiéncia do Coletivo Kawahib a partir de suas
vivéncias e relacdes de territorialidade.

Em determinadas passagens da Tese, a abordagem dos conceitos
académicos sobre territorio (aspecto fisico e imaterial); territorialidade (agdo no
territorio); espago (aspecto fisico e abstrato); espacialidade (agdo humana
qualificando o espago); e paisagem (através das formas, representagoes,
materialidade e imaterialidade) sao indispensaveis, ndo se configuram como
sinbnimos, mas sao complementares, de modo que permitiram desenvolver nossa
analise e compreender a tematica proposta.

Nesse aspecto, fizemos a opcdo em considerar o Coletivo Kawahib nao
como objeto de pesquisa, mas como sujeito ativo do processo cosmogdnico, ou
seja, os conceitos utilizados reportam-se as coletividades e aos dividuos, porque a
maneira como entendem, compreendem e oferecem sentido interpretativo do mundo
esta diretamente relacionada ao modo de vida que desempenham no espaco de
acao, do qual se representam e presentificam suas experiéncias. A opgao pelos

“dividuos” e “coletividades” e de varios conceitos émicos' dos Kawahib, parece-nos

! Os conceitos de dividuos e coletividades serdo explicitados no decorrer da Tese, enquanto émico se
entende como a visdo que considera a construgado do microcosmo a partir das experiéncias, vivéncias
e fungdes dentro do sistema a que pertencem determinado coletivo.
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ser a mais adequada, visto que os conceitos de “sociedades’ e “individuos”,
desenvolvidos no contexto da sociedade envolvente? ndo satisfazem plenamente as
nossas inquietagdes, em decorréncia de suas incompletudes.

Justificamos ainda que a constatagao de conceitos distintos como espaco e
territério, deve-se ao entendimento de uma relagao de exterioridade do “dividuo” em
relagdo ao espago e uma ligacdo intrinseca de subjetividade quando se
contextualiza territorio, pois neste encontra-se inserida a ideia de objetividade,
subjetividade, intersubjetividade e intrassubjetividade.

Logo, o carater buscado em nossas indagagdes conduz a reflexdo de que
nao existe um territério sem a presenga do dividuo, pois esse através de suas
experiéncias produz “marcas” ou “marcadores territoriais”, que sao dotadas de
qualidades inerentes a territorialidade. Assim, nenhum dividuo indigena, de fato,
encontra-se sem um territorio; entretanto, a existéncia do espacgo independe do
“dividuo”, cujo conceito é assim caracterizado por Strathern (2006, p. 40-41)® “as
pessoas sao frequentemente construidas como o /6cus plural e compdsito das
relagdes que a produzem”.

E necessario advertir que os conceitos: territério, territorialidade, espaco e
espacialidade, aplicados nesta Tese, na compreens&do dos coletivos* indigenas,
possuem outros significados de representacao distintos dos nossos, isso porque a
apreensao de mundo é realizada pelo constructo dos valores ancestrais apoiados na
representacao e presentificagdo cosmogonica.

Podemos situar que tais conceitos, para os coletivos indigenas, de certo
modo, mostram-se artificializados, porque sao criagdes nossas e nao dos coletivos;
o territério em que se encontram os indigenas sao fragmentos de uma
territorialidade criada artificialmente, visto que o territério original compreendia uma

dimensao muito maior do que se configura na atualidade.

2 O termo sociedade envolvente que utilizamos no presente trabalho refere-se a sociedade nacional.
A populagao do entorno da Terra Indigena Uru-Eu-Wau-Wau, tratamos como sociedade local.

3 Esse conceito reflete a nogédo de corpo e pessoa entre os melanésios, e sera utilizado na presente
Tese para se referir aos dividuos indigenas.

* Na presente Tese, usaremos o conceito de “coletivo” definido por Latour (2004, p. 373) como “um
procedimento para coligar as associagdes de humanos e ndo-humanos”, que interliga ao conceito de
“definicdo performativa de grupo” porque é “algo ininterruptamente constituido” (LATOUR, 2005, p.
34,35).
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A analise desenvolvida procura compreender a identidade e a cultura, na
perspectiva de desvelar o territdrio e territorialidade indigena, que se fundamentam
rioritariamente nos conceitos das formas simbdlicas que se apresentam no espacgo e
na espacialidade, objetiva e subjetivamente.

O conceito de espacialidade constante em varias passagens do texto teve
uma escolha proposital, isso porque se entende que o espacgo € anterior ao territorio.
Entretanto, é necessario explicitar que a territorialidade € um conceito mais amplo
que os demais, porque esses se encontram delimitadas fisica e culturalmente, ainda
qgue exista uma correlagao entre eles.

A partir da ideia de que o espago € apenas uma forma subjetiva e somente
tem correlagdo quando qualificado pelas agdes humanas, ele — 0 espaco - passa a
oferecer significado de forma e representacdo simbdlica de modo a poder ser
considerar como um atributo em permanente construgao.

Ao caracterizar o espago, Bergson (1988, p. 78 [1889])° possui o0
entendimento que sua duracéo, incluindo o surgimento e o desaparecimento, esta
relacionada aos estados da consciéncia e que esta € permeada de representacio
simbdlica adquirida por meio do espaco.

O espaco como parte das inter-relacbes abraca as entidades/identidades e
suas subjetividades na constituicdo relacional como esfera de possibilidade e
multiplicidade propicia o fundamento possivel para o entendimento da construgao de
um modo de vida apoiado na cosmogonia e nas experiéncias socioespaciais de
determinado coletivo humano.

Em tal contexto, nossa Tese considera a Terra Indigena Uru-Eu-Wau-Wau -
TIUEWW, no Estado de Ronddnia, como recorte territorial, tendo como sujeitos o
Coletivo Kawahib que por meio de seu espaco de acdo e das experiéncias
socioespaciais, 0os quais incluem o modo de vida, a (re)construgdo dos “marcadores
territoriais”, qualifica o territério como forma, representagdo, presentificagao
simbolica e como elementos estruturantes de suas identidades culturais.

O cerne da discussao proposto na tese se fundamenta a partir do contexto
geografico, considerando-se trés hipoteses de andlise e avaliagao:

a) Os aspectos territoriais, a partir das formas, representacbes e

presentificacbes que compdem os “marcadores territoriais” do

> Sempre que possivel, utilizaremos tanto a data da edigdo atual, quanto da original, que aparecera
em colchetes.
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Coletivo Kawahib, contribuem para o entendimento das relagdes e a
importancia desses “marcadores territoriais” € fundamental para a
defesa territorial e memorial desse coletivo?

b) A importancia dos aspectos culturais dos coletivos indigenas, a partir
da vivéncia, presentificagdo, representacdes, formas e significados
simbdlicos de sua cultura material e imaterial, incluindo o
restabelecimento de antigas malocas e trilhas, como expressao de
locais sagrados, s&o elementos indispensaveis para garantir a
integridade fisica da TIUEWW?

c) Os “marcadores territoriais” sado importantes para a defesa do
territério, do meio ambiente, da cultura e da permanéncia do
pertencimento cosmogobnico, como sentido da manutencdo da
identidade?

Utilizamos como consecugédo do objetivo e das hipoteses, no contexto do
estudo geografico, a concepcao das formas simbdlicas desenvolvidas nos estudos
filosoficos de Cassirer como aporte tedrico-conceitual interpretativo.

Indubitavelmente, as questdes passam pelo aprofundamento dos
parametros cosmogonicos e ontoldgicos e sua relagao intrinseca com a cultura e o
meio em que se encontra o Coletivo Kawahib. E como participes dessa construgéao,
procuramos em Henriques ampliar a discussao de “marcadores territoriais”, criando
conceito interpretativo desses “marcadores” e como esses podem ser aplicados nos
coletivos humanos, sobretudo, nos indigenas.

A proposic¢ao do estudo acerca dos coletivos indigenas exige do pesquisador
a busca de conceitos de varios campos do conhecimento. O que ndo € uma tarefa
das mais faceis. Nossa investigagdo busca na interagéo interdisciplinar construir,
através dos aportes tedrico-conceituais, elementos de compreensao da
territorialidade e da identidade no contexto da Geografia, que possibilitem a
construgcao do discurso, de modo a apoiar o entendimento sobre representacao
simbdlica e os “marcadores territoriais”.

Temos consciéncia de que este estudo pode se tornar uma contribuigao para
a compreensao de varios aspectos do Coletivo Kawahib, que n&do se encerra aqui,
antes abre possibilidades para outras reflexdes. Assim, entendemos o Coletivo como
grande contribuidor cultural, além de sua importdncia para a garantia das

territorialidades e da biodiversidade na Amazobnia, em razdo da ancestralidade,
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cosmogonia e sua relagdo com o que convencionalmente denominamos na
sociedade envolvente como “natureza”.

Abandonar tais fatos seria 0 mesmo que negar a existéncia dos coletivos
indigenas, porque esses sao portadores de uma construgéo cultural muito préxima —
as vezes quase imperceptivel para a sociedade envolvente — e padeceram do
mesmo processo histdrico de perseguigdes e desventuras.

Neste contexto, a Tese foi concebida em cinco capitulos interligados a
tematica da espacialidade e/ou territorialidade e identidade do Coletivo Kawahib da
TIUEWW. O primeiro oferece um panorama em relagao a escolha do estudo com os
Kawahib de Rondénia; os Kawahib: uma revisdo dos estudos nas ciéncias humanas;
o caminhar tedrico e revisao bibliografica e procedimentos metodolégicos.

O segundo capitulo € uma tentativa de teorizagdo acerca da construgéo e do
papel das representagdes e presentificagdes na formagdo da identidade indigena
através das experiéncias socioespaciais no espaco de agao e da representagao que
esses coletivos indigenas realizam e experimentam no mundo.

O terceiro capitulo € também um ensaio de teorizagdo sobre o conceito de
“‘marcadores territoriais” e suas subcategorias, em que se discutem as formas,
representacbes e presentificagcbes por meio da cosmogonia e fenbmenos que
possibilitam certas explicagbes e compreensbes sobre como ocorrem as
diferenciagcdes e seu relacionamento quanto a apreensao na natureza e no territério
— como visdo de mundo — e sua apropriagcao para a sobrevivéncia fisica e espiritual.

O quarto capitulo retrata as consideragdes acerca do trabalho em campo e
demonstra os aspectos cosmogobnicos dos Kawahib Amondawa e Jupau ou
Pindobatywudjara-G& da TIUEWW, considerando o modo de vida, organizagao
social e cultural, assim como a representatividade territorial e da natureza e a visédo
indigena sobre o territério.

O quinto capitulo, também com desenvolvimento empirico, discute a
territorialidade a partir dos “marcadores territoriais” que sdo os mais representativos
e presentificados para os Kawahib, inter-relacionando com os aspectos de
identidade, incluindo narrativas de suas experiéncias e relagbes internas e de
exterioridades com a sociedade envolvente. E, por fim, nas palavras finais estao
descritos as impressdes gerais decorrentes do trabalho desenvolvido com o Coletivo
Kawahib da TIEWW.
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. EM DIREAC}AO AS TRILHAS DO COLETIVO KAWAHIB DE
RONDONIA DA TERRA INDIGENA URU-EU-WAU-WAU

O percurso de uma jornada é algo que representa ao mesmo tempo
dedicacéo, sacrificio e entrega, isso € inerente ao ser vivente. O filésofo chinés Lao-
Tsé (1324 a.C — 1408 a.C) considera que “‘uma longa caminhada comega sempre
pelo primeiro passo”, enquanto Steve Beckman — poeta e pensador de lingua
inglesa - infere que ao fazermos determinadas escolhas, em contrapartida, essas
nos escolhem, porque somos inseridos nelas e passamos a ser parte delas. Essa é
a nossa opgao.

E por esse caminho motivador que percorremos, assim temos em mente, as
palavras de Salustio (apud CIRLOT, 2007, p. 11 [1958]: “0 mundo é um objeto
simbdlico”, e como simbolo € uma representacgao.

Para uns os indigenas sao vistos como representagdes de um tempo que
nao mais tem retorno, por terem absorvido a cultura da sociedade envolvente; para
outros, representam uma escolha de vida, no sentido de entender suas
representagdes, culturas e valores e sua importancia como carater didatico em

oferecer o etnoconhecimento.

1.1. Caminhando com os Kawahib: a escolha

A escolha da tematica indigena como componente de estudo, decorreu das
de nossas experiéncias profissionais no inicio do Século XXI, mais precisamente em
2002 quando participamos do Diagndstico Etnoambiental da TIUEWW. Neste
momento estabelecemos as primeiras relagbes com os coletivos indigenas que
habitam a mencionada Terra, a saber: Jupau ou Pindobatywudjara-Ga, Amondawa,
Oro-Towati (Oro-Win) e Cabixi.

Na verdade, tratou-se de uma relacdo indireta, isto é, a parte de nossa
responsabilidade no diagndstico consistiu em analisar o entendimento das
sociedades envolventes do entorno da TIUEWW em seus aspectos
socioecondmicos e a visdo que agricultores, pecuaristas, missionarios e a populagao
urbana possuiam em relagdo aos coletivos indigenas. Nesse trabalho, visitamos
algumas aldeias indigenas dos Jupaut ou Pindobatywudjara-Ga, Oro-Towati e Cabixi,

gue serviam como base de apoio logistico da equipe de pesquisadores.
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Participamos ainda de outros trabalhos semelhantes com outros coletivos
indigenas no Estado de Rondbénia e posteriormente, em 2005, a relagdo foi
intensificada e tornou-se mais proxima, principalmente com os Jupad® ou
Pindobatywudjara-G& quando participamos da realizagdo do Diagnostico da Bacia
Hidrografica do Rio Jamari que se sobrepde a TIUEWW e do Levantamento Pericial
de Danos Ambientais na TIUEWW (area de litigio - PAD Burareiro), onde
permanecemos por varios dias, especificamente nas aldeias Tari (Jamari) e Mbawa
(Alto Jamari).

Inicialmente, a intencdo do presente trabalho seria desenvolver junto aos
Jupau ou Pindobatywudjara-Ga a tematica “Territério e Identidade Jupau: “Orevaki
Are” (reencontro) dos marcadores territoriais”, proposta ao Programa de Geografia
da Universidade Federal do Parana — UFPR. Porém, duas questdes tornaram-se
cruciais para que, no decorrer do trabalho, fossem tomados outros rumos, a saber:

1) Seria justo apenas abordar os Jupau ou Pindobatywudjara-G& quando
na TIUEWW habitam os Amondawa, que possui a mesma lingua,
cultura, formas, representagdes, presentificagbes cosmogodnicas,
relatos imemoriais e histdéricos semelhantes, quando tinhamos
algumas relagdes anteriormente estabelecidas também com os
Amondawa?

2) Seria possivel ampliar a pesquisa para os demais Kawahib, como 0s
Karipuna em Rondbnia, os Tenharin e Parintintin no Amazonas,
mesmo nao tendo nenhuma relacéo profissional ou de amizade com
eles? Qual seria o nivel de aceitabilidade que teriam em relacéo a

nossa presenga e Nosso proposito?

® Em 2006, ingressamos na primeira turma do Programa de Pés-Graduacgdo Mestrado em Geografia
da Fundacdo Universidade Federal de Rondénia, em que nossa pesquisa abordou os “Impactos
socioculturais em povos indigenas de Ronddnia: estudo da nagéo Jupau”.

O percurso no Mestrado produziu certas reflexdes e inquietacdes, ao tempo em que percebemos
certas lacunas, ou seja, incompletudes tanto epistemoldgicas quanto empiricas na mencionada
pesquisa, em virtude até mesmo do relativo pouco tempo para aprofundamento das questdes
propostas. Com o avango dos estudos, os constantes questionamentos e a nossa inquietude natural
em encontrar respostas, houve a necessidade inata de aprofundar as discussoes.

Durante aquele estudo realizamos algumas viagens na TIUEWW e permanecemos e convivemos
com os dividuos Jupaut ou Pindobatywudjara-G& nas aldeias Mbawa (Alto Jamari) e Alto Jaru (Djai),
ao tempo em que participavamos de suas atividades (trabalhos e manifestagdes culturais) quando
éramos convidados. Foi uma excelente experiéncia ndo apenas do ponto de vista académico, mas
principalmente, pelo grande aprendizado de valores culturais, humanos, sociais refletidos em seu
modo de vida.
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Essa situacdo produziu certa ansiedade, mas, enfim, o primeiro desses
questionamentos mostrou-se mais plausivel e com viabilidade de ser concretizado.
Um dos motivos para o prosseguimento da tematica indigena decorre que os Jupau
ou Pindobatywudjara-G& e Amondawa concebem seu microcosmo de forma
interligada, cujas relagdes de construgdo passam pelo respeito e utilizagdo dos
meios indispensaveis a sobrevivéncia fisica e do exercicio de praticas ancestrais e
estendem-se aos aspectos da espiritualidade e da cosmogonia, ao tempo que a
representacdo das formas simbdlicas se efetiva por meio de suas identidades e
praticas de etnodesenvolvimento.

Sob essa Otica, as praticas culturais e cosmogbnicas dos Jupau ou
Pindobatywudjara-G& e Amondawa sao sutiimente proximas e revelam certas
semelhangas de interpretagdo de mundo, n&o sendo o nosso objetivo estudar as
diferenciagdes, e sim as aproximacgdes. Tais aspectos coadunam com a opiniao de
outros estudiosos que entendem como uma relagédo de construgdo cosmogonica

integradora e refletem diretamente nas experiéncias e modos de vida.

As populagdes indigenas, normalmente, ttm como base a percepgao da
profunda interdependéncia entre 0 mundo da natureza (vegetais e animais)
e 0 mundo dos humanos, entendendo a natureza como algo vivente com
quem podem interagir e estabelecer uma comunicagédo constante, apoiada
numa visdo cosmoldgica [...]. (AGUILERA URQUIZA, 2006, p. 03).

A visdo cosmogobnica ou cosmoldgica trata-se de um processo sociocultural
dos coletivos indigenas, que através de suas representagdes sociais e simbdlicas
utilizam-se das formas simbdlicas com elementos relacionados a defesa de sua
integridade fisica, cultural e territorial, efetivadas pela experiéncia socioespacial e
ancestralidade de construgcdo de mundo.

Nesse aspecto, a opcado pelo Coletivo Kawahib da TIUEWW nao foi
aleatdria, porque se reveste de um processo historico baseado no respeito, amizade
e na relagao profissional, entendendo-se sua importancia como portadores de um
rico legado cultural para a humanidade.

Os Amondawa e Jupau ou Pindobatywudjara-G& pertencem ao tronco Tupi
(Figura 1), que por sua vez é dividido linguisticamente em familias Tupi-Guarani,
Tupi-Mondé, Tupi Rama Rama e Tupi Kawahib (NIMUENDAJU, 1963 [1948]; LEVI-
STRAUSS, 1948; MALCHER, 1964; SILVA, 1920; SILVA, 2000; COSTA, 1980;
SAMPAIO, 2001; PAIVA, 2005), além da lingua nheengatu conhecida como Tupi
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moderno e falada ainda por um grande numero de indigenas na Amazdnia, na

fronteira Brasil-Paraguai e ainda nesse ultimo pais mencionado.

Tronco Linguistico

Tupi
Rama Rama

MNhengatu

Tupi Kawahib Tupi-Guarani

Org.: ALMEIDA SILVA (2009) a partir das informagdes de Nimuendaju (1963 [1948], Lévi-Strauss
(1948), Malcher (1964), Silva (1920), Silva (2000), Costa (1980), Sampaio (2001), Paiva (2005),
Rodrigues (1986).

Figura 1. Tronco Linguistico Tupi

A designagédo Kawahib, todavia, € constituida de outras variaveis, tais como:
Kawahiba (MENENDEZ, 1989); Kawahiva (MENENDEZ, 1989), Kagwahib
(SAMPAIO, 1996; KRACKE, 2005); Kagwahiba (NIMUENDAJU, 1978 [1924]);
Kawahyb (NIMUENDAJU, 1963 [1948]); Cawahib (GALVAO, 1979); Cauahib e
Cauaiua (NUNES PEREIRA, 2007); e ainda outras denominag¢des como: Kawaib,
Cavaiba, Cabaiba, Cabhiba, Cawahiwa, Cauaibe, dadas por um numero grande de
autores e referenciados em Almeida Silva (2007a).

Os Kawahib sdo uma classificacdo baseada em critérios linguisticos
elaborado por RODRIGUES (1986), constituidos pelos dividuos que vivem na
por¢cao sul do Amazonas (Parintintin, Jiahui ou Diahdi, Juma, Tenharin), norte e
centro de Rondobnia (Karipuna, Amondawa e Jupau ou Pindobatywudjara-Ga,
conhecidos na sociedade nacional como Uru-Eu-Wau-Wau), e viviam em fuga,
devido os confltos com seus parentes Jiahui, que se nominavam como Pain
(FREITAS, 1930, p. 3).
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No universo de representagdo cosmogodnica, os Kawahib s&o portadores de
duas metades, conforme Figura 2, a primeira denominada de Mutum: Mutum ou
Mutum-Nygwera’ (PEGGION, 1996; 2005)%, Mytun (KRACKE, 1984a, 1984b),
Mytunynguera (LEVINHO, 1990), Mutum Nhangwera (PAIVA, 2005; ALMEIDA
SILVA, 2007a) e Myty Nhagwera (KUROVSKI, 2005; 2009).

A outra metade entre os dividuos Amondawa e Jupaut ou Pindobatywudjara-
Ga se reconhecem como Kanindé (PEGGION, 1996; 2005; LEVINHO, 1990; PAIVA,
2005) ou Kanindewa (ALMEIDA SILVA, 2007a); no caso dos Tenharim e Juma s&o
Kwandu-Taravé,; Parintintin sdo reconhecidos como Kwandu-Apyawytang; Karipuna
como Tucano (PEGGION, 1996; 2005) ou Yvytu'i (LEVINHO, 1990).

Esquema de representacdo do microcosmo Kawahib

Heréis Miticos
Fundador

ivaga'nga Baira
Yvag a’ng 2 Mbaira Anhang
geng Mbahira’nga
Universo de  Reprodugdao] Cosmogbnica

Kanindé
Kanindewa
HKwandu-Taravé

Mutum
Mutum-Nygwera
Mydun

HKwandu-Apyawytang
Tucano
Yvyilui

Mytunynguera
MytY Nhigwera

Organizagédo: ALMEIDA SILVA (2009) a partir das informagdes de Peggion (1996; 2005), Kracke
(1984a, 1984b), Levinho (1990), Paiva (2005), Aimeida Silva (2007a), Kurovski (2005; 2009).
Figura 2. Representagao do microcosmo Kawahib

As representagdes e formas de metades exogamicas presentes na
organizagao social dos Kawahib, como ocorre em varios outros coletivos humanos,

caracterizam a territorialidade e identidade de maneira muito nitida, com origem a

" Kwandu - refere-se ao gavido real (ordem Falconiforme), Kanindé, Apyawytang, Yvytui e
Kanindewa correspondem a Arara e Taravé a Maracana, um passaro da ordem dos Psittacidae, como
as araras.

8 Peggion (2005) e Kracke (1984b) reportam-se ainda, em seus trabalhos a outra representacéo e
presentificacdo de parentesco, os Anhang, que sera retratado no quarto capitulo desta Tese, assim
como os Mutum-Nhangwera e Kanindewa.
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partir da narrativa do herdi mitico fundador, centrado na representagdo cosmogonica
e social realizada por Baira (NUNES PEREIRA, 2007) ou Bahira® (PAIVA, 2005).

O primeiro autor enfatiza que Baira criou o Sol (homem) da raiz da paxiuba
Socratea exorrhiza e a Lua (mulher) da raiz do apuizeiro®, reservando-lhe os
respectivos papéis de representatividade e presentificagao social e de construgao da
cotidianidade. O segundo autor explicita através da narrativa que a territorialidade
ocorreu a partir da pintura de todas as coisas encontradas pelo caminho em suas
respectivas metades para que n&o se misturassem, mas cujo usufruto é
compartilhado entre os dividuos do Coletivo.

Em relacdo a territorialidade Kawahib, partimos do principio que possui
caracteristicas peculiares e portadoras de identidades, contendo nelas ndo somente
os aspectos de materialidade, mas também a imaterialidade presentificada
cosmogonicamente, o sentimento, as formas, significativas e as representacdes
simbdlicas, e permitem-nos compreender as multiplas dimensdes, seja em
momentos que expressam tranquilidade ou conflitos, em decorréncia da construgao
e da experiéncia socioespacial do coletivo.

Essa condicdo conduz a reflexdo, a qual indica que a construcido da
identidade ndo se encontra dissociada da territorialidade e como processo esta
relacionada indistintamente a cosmogonia e ao historico de relagdes que propiciam

estruturas estruturantes que permitem compreender o construto de sua existéncia.

® Além do herdi mitico fundador Baira, Bahira ou Mbahira’nga (demiurgo terreno, relativo a pedra e
promotor da cultura), os Kawahib possuem em sua cosmogonia: /vaga’nga ou Yvaga'nga (demiurgo
celeste, relacionado a espiritualidade) e Anhang (corresponde a natureza e aos espiritos inferiores
[demonios]), como pode ser visto em Kracke (1984b) e Peggion (2005).

10 Esta representacdo que assume forma simbodlica tem o sentido de espiritualidade, pois significa o
regenerar-se sempre no interior dos coletivos indigenas, semelhantemente ao que ocorre com o apui
em sua contribuicdo na regeneracao da floresta, além de representar objetivamente e subjetivamente
que a natureza é feminina e a mulher é a prépria natureza em sua configuragao simbdlica.

O apui é uma designagao popular dada a familia Cecropiaceae, que apresenta distintas espécies,
cada qual com seu nome cientifico, € um cip6 que cresce sobre outras arvores e langa raizes aéreas,
e que ao se desenvolver abragcam e dominam a arvore que a abrigou, matando-a. Reflete desse
modo, uma particularidade da Floresta Amazdnica de se auto-alimentar, o que significa o dinamismo
da floresta, em que muitas vezes a morte se redimensiona e gera Vvida.
(http://www.amazonia.org.br/fotografias/detalhe.cfm?id=187247&cat_id=98&subcat id=543 -
acessado em 10.03.2010).

O fruto dessa planta é saboreado por sanhagos e outros traupideos. Existe ainda o apui que é uma
arvore da familia da Moraceae, com nome botanico de Ficus sp, e possui propriedades medicinais —
nao utilizada pelos Kawahib da TIUEWW - cujos frutos alimentam macacos e passaros, e a exemplo
do apui de cipé também abraca e comprime a arvore na qual se hospeda, produz morte, entretanto,
permite a continuidade do ciclo vegetativo (FRANKE, 1999, p. 1-6).
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Sob tal contexto, a presente Tese contribui para a compreensdo da
territorialidade e a identidade do Coletivo Kawahib da TIUEWW, mediante as
representacdes, simbolos e signos de representagdo que constituem os modos de

vida e compdem os “marcadores territoriais”.

1.2. Os Kawahib de Rondonia: uma revisao dos estudos nas ciéncias humanas

Os apontamentos antropoldgicos sugerem a presenca de coletivos indigenas
na Gruta Arahi, nascente do Rio Cautario, localizada na TIUEWW, ha pelo menos 12
mil anos (LEONEL, 1995, p. 199).

As primeiras incursbes de contato com essas coletividades, com carater
mais sistematizado, aconteceram por intermédio das missdes religiosas na
Amazébnia Ocidental aproximadamente no ano 1688, e particularmente no atual
territério de Rondbnia em 1714, quando muitas etnias foram identificadas (HUGO,
1998[1959]). As missdes religiosas tiveram forte influéncia politica e simbdlica em
toda a Amazobnia, especialmente aquelas comandadas pelos jesuitas, até que essas
fossem expulsas em meados do Século XVIIl, por determinacdo do Marqués de

Pombal.

A presenca de uma cultura exdégena, representando uma nova realidade,
até entdo desconhecida pelos indigenas, provocou consequéncias
profundas em seu modo de vida, isso porque os processos condutores de
grandes transformacdes culturais, materiais, psiquicas, sociais e ambientais
no continente Amazénico, levou inclusive ao desaparecimento de varias
etnias por fatores como: doencas de contato, escravidao,
desterritorializacdo, acgbes etnocidas praticadas pelo colonizador, entre
outros. Ainda é necessario advertir que outros tantos povos ficaram
condenados a incorporagdo ao sistema econdmico dominante, com isso
muitas vezes perdendo ndo apenas as terras ancestralmente ocupadas,
mas também a lingua, a cultura, a referéncia, enquanto povos autbnomos.
(ALMEIDA SILVA, 20073, p. 145).

Nesse aspecto, as coletividades indigenas néao negam o processo historico,
mas tentam conter a ameaca de acontecimentos que possam desastibiliza-los
cosmogonicamente. Os coletivos indigenas autbnomos, principalmente procuram o
distanciamento em relacdo a sociedade envolvente, enquanto os “conquistados” se
apoiam na cosmogonia com vista a permanéncia de sua cultura e valores
construidos ancestralmente.

A busca pela estabilidade é muito relativa, visto que o avizinhamento com a

sociedade envolvente e a insergao de novos valores, aliado a morte dos dividuos € a
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evolugdo das geragdes em abdicar-se das tradi¢gdes, indicam risco e fragilidade
desses coletivos.

Desse modo, a manutengcdo das formas da cosmogonia € um requisito
importante para prevenirem-se dos riscos de perda de identidade cultural, em escala
individual e coletiva, isto porque as coletividades indigenas ne sont pas des sociétés
immobiles, [...] sans histoire, méme lorsqu'elles la nient; [...] qui modifient leur
mémoire de maniére a l'adapter aux nécessités du moment et conformément aux
voeux et intéréts de ceux qui y occupent une position forte (CLAVAL, 2000, p. 41) ™.

A qualificacdo Kawahib possui varias outras denominacdes oferecidas por
diversos autores, como ja situamos na primeira seg¢ao do capitulo inicial desta Tese.
Em Rondobnia, € um dos coletivos do Alto Madeira e Alto Machado e possui definicao
linguistica como “Tupi puro [...] e como ja o affrmam as relagdes antigas é parente
muito do Apiaka [...] representantes principaes dos seus ‘Tupis Centraes’, os
Kamayura das cabeceiras do Xingu formam a terceira tribu deste grupo”
(NIMUENDAJU, 1978, p. 109 [1924]).

A designagdo do termo Cavaiba, segundo Lévi-Strauss (1996 [1955]),
origina-se da expressao Cabaiba, devido a expulsdo decorrente das lutas tribais
pelos Tupi € Mundurucu e assim migraram para o Sul do Amazonas, dividindo-se em
varios coletivos, sendo os mais conhecidos os Tupi-Cavaiba e os Parintintin.
Nimuendaju (1978, p. 46 [1924])"? explica que o termo “é uma composi¢éo de ‘cab,
caua = vespa ahib(=a?)’ e designa uma pequena qualidade de vespas sociais, de
cor avermelhada e muito irritaveis que também entre os moradores do Baixo
Amazonas € conhecida por ‘cauahib”, assim dando sentido as agdes dos Kawahib
quando se encontram ameacados e tornam-se enfurecidos, expressando seu papel
de guerreiros.

A primeira citagcao histérica aos Kawahib é datada do término do século
XVIII, quando se encontravam na confluéncia dos rios Arinos e Juruena, formadores
do Tapajoés. Nimuendaju (1978 [1924]) restaurou a trajet6ria do coletivo ancestral
denominado por Martius como "Cabahyba", o qual fez uma primeira referéncia a

esse coletivo no Tapajés em 1797.

" N&o sdo sociedades imdveis, [...] sem histéria, mesmo quando negam; [...] que alteram a sua
memoria de maneira a adaptar as necessidades do momento e em conformidade com os seus
desejos e interesses, com forte posicionamento. (Tradugao Nossa)

12 Essa compreensao do termo é dada textualmente também por Nunes Pereira (2007, p. 17 [1944]).
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No Tapajos, os Kawahib foram expulsos por portugueses e Munduruku
(auto-determinados Wuy jugu ou cortadores de cabecga) na metade do século XIX,
com isso dissipando-se na direcdo oeste rumo ao Madeira (MENENDEZ, 1981;
1989), onde os Parintintin agora estdo estabelecidos; mas também ao rio Machado e
a regido central de Rondbnia em que Rondon, Nimuendaju e Lévi-Strauss
encontraram outros coletivos Kawahib.

Segundo Nimuendaju, esses coletivos indigenas seriam descendentes dos
antigos "Cabahibas" que, ao migrar do Alto Tapajdés para o oeste, acabou dividindo-
se em diversos segmentos (NIMUENDAJU, 1978, p. 207-208 [1924]; 1963, p. 283-
284 [1948]). Os Kawahib da TIEWWW contatados ha pouco mais de duas décadas,
possuem sistemas de metades e cultura muito semelhantes aos Tenharim, porém
possuem algumas importantes distingbes quando comparados com os Kawahib
encontrados em 1938 (LEVI-STRAUSS, 1996, p. 301 [1955]; 1958, p. 332; 1962),
especialmente no que se refere a “marcas corporais” permanentes e nao-
permanentes (pinturas especificas para rituais e guerras) e vestimentas.

Os Kawahib na territorialidade amazobnica estdo distribuidos na bacia
hidrografica do rio Madeira, sendo que no médio Madeira encontram-se os
Tenharim, Parintintin, Jiahoi e Juma'® — entendidos como Kawahib do norte, no Alto
rio Madeira e rio Machado em Rondbénia como Kawahib do sul - Amondawa, Jupat
ou Pindobatywudjara-G& e Karipuna (KRACKE, 2005).

Muito recente, foram contatados ou em tentativas de aproximacgdes outros
coletivos Kawahib em Mato Grosso (Colniza e Aripuana) na calha do rio Madeirinha.
Os relatos orais dos Kawahib, porém apontam que o territdério era muito mais
extenso do que na atualidade, em virtude da demarcagdo de terras e com isso
perderam parte de seus territorios ancestrais.

O ano de 1922 é caracterizado como o da pacificagcao dos Tenharim, cuja
descricdao de Nimuendaju tratava-se de um grupo isolado e muito hostil. Os Kawahib
da TIUEWW, segundo os relatos da frente de contato na década de 1980, também
possuia perfil semelhante, e sofreram intensos ataques e expedi¢cdes punitivas
principalmente a partir da década de 1940 (LEONEL, 1995).

" Os Juma encontram-se atualmente na TIUEWW, Aldeia Mbawa (Alto Jamari), e ha apenas 01
dividuo masculino septuagenario e 03 filhas casadas com Jupal, o que na cosmogonia Kawahib
caminham para a extingdo como grupo étnico, isso porque os seus descentes sdo caracterizados
como Jupau - ver adiante nas segdes relagao de parentesco e casamento. Os Juma em 2009, depois
de 12 anos que sairam de seu territorial ancestral (Terra Indigena Juma), visitaram-no e conforme
decisado da justica deveréo fixar-se nesse territério, localizado no sul do Estado do Amazonas.
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Outros registros historiograficos da presenga dos Kawahib na Amazdnia
remontam ao Século XIX nas obras de Brown & Lidstone (1878); Spix & Martius
(1938), Hugo (1998 [1959]); Nimuendaju (1978 [1924]; 1963 [1948]; 1981); Fonseca
(1981), Souza (1875); Pinkas (1887), Craig (1907), Rondon (1916; 1946; 1953);
Rondon & Faria (1948) Barbosa (1945); Lévi-Strauss (1948; 1948a); Freitas (1925);
Barroncas (1941); Costa (1980), em que retratam os territérios dos Kawahib nos
estados do Para — regiao do Tapajos — Sul do Amazonas (calha do rio Madeira) e
Rondénia (calha do rio Machado, Urupa, Jaru, Cautario e Pacaas Novos), o que
caracterizam como espacos de perambulagcado e de sobrevivéncia.

Mais recentemente através de artigos, livros, dissertagdes e teses, diversos
autores desenvolveram abordagens com visdes epistemologicas bastante amplas
sobre os Kawahib, como é o caso de Paiva (2005) que discute as relagbes de
pajelangca sob o ponto de vista da psicologia; Peggion (1996; 2005) que aborda a
dualidade das metades e o sistema de parentesco como analise antropoldgica;
Leonel (1995) com os relatos sobre etnocidios; Sampaio (1996; 1999; 2001; 2004)
com a questéo linguistica e os mitos; Menéndez (1981; 1989) sobre a etnohistéria do
Tapajés-Madeira e Tupi Centrais; Kracke (1978; 1984a; 1984b; 2005) com o
postulado antropolégico sobre a evolugdo da cultura, espago cosmoldgico e
dualidade; Almeida Silva (2007a; 2007b; 2007c; 2008) que oferece a discussao
sobre os impactos socioculturais relacionada aos aspectos geograficos, incluindo
territorialidade e representacoes.

Muito provavelmente ainda antes do século XVI, esses coletivos indigenas
numerosos em efetivo populacional e etnias ja haviam estabelecido alguma forma de
contato com a sociedade nao-indigena, em virtude da forte presenca das missdes
religiosas em todo o Vale Amazbnico e poderiam ser conhecidos com outras
nominacoes.

E importante destacar que na Amazodnia varias etnias desapareceram —
Arikem, Urupa, etc. — e outras se encontram praticamente extintas, em decorréncia
do processo historico com a sociedade envolvente, como resultado de mortes
provocadas por doencas ou pelos confrontos.

Em relacdo aos Kawahib da TIUEWW, os registros da Comissdao Rondon e
do Ministério do Interior, do qual o érgéo indigena, em 1946, estava subordinado,
solicitava a interdigdo de uma area compreendida das nascentes e também de

seringais conhecidos como Urupd, Jamari, Montenegro, Nova Floresta, Antuérpia,



33

Cajueiro, Jaru, Igarapé Nova Floresta, e somente na década de 1980 foi se
consolidando institucionalmente.

As semelhancgas culturais e linguisticas dos Jupat ou Pindobatywudjara-Ga
e Amondawa, em razao do espago geografico em que se encontram, conforme a
etnohistoriografia, ndo permite uma clara definicdo se tratam de um mesmo coletivo
ou se sao originados de outros Kawahib, como os Boca-Negra, Boca-Preta,
Cautario, Sotério, Karipuna, Cabecga-Vermelha, Onga, Parintintin, Acanga-Piranga,
Jaru, Urupd, Urupé-In, entre outros (NIMUENDAJU 1978 [1924]; LEVI-STRAUSS,
1996 [1955]; LEONEL, 1995; KANINDE, 2002). Essas distensdes provavelmente sdo
originadas pela linguagem proxima entre os dividuos, as “marcas corporais” e
manifestagcdes culturais com caracteristicas sutiimente semelhantes.

A presenga desses coletivos indigenas em Rondénia indica que eram
extremamente guerreiros e hostis perante as novas frentes colonizadoras que
chegaram a regido, apesar de que naquela época alguns grupos ja se encontravam
praticamente extintos, devido aos impactos sofridos e dos constantes etnocidios.

Essa hostilidade é retratada da seguinte maneira:

[...] No Madeira se falla em ataques feitos por centenas de guerreiros
Parintintin € o numero total de indios hostis [...], € calculado em alguns,
quando nao em muitos milhares. Freqlientemente ouve-se a opiniao que alli
se refugiaram todas as tribus antigamente conhecidas nesta regido, e cita-
se como habitantes dos centros entre os rios Madeira, Marmellos e
Machado os Jaru, Urupa, Arara e Matanawi. Mas de todas essas tribus hoje
ja ndo existe mais nada si ndo alguns individuos civilizados. Estes restos
dos Arara habitam ainda o rio Preto que desemboca junto com o Machado,
no Madeira: os ultimos Jaru e Urupa, foram reunidos com seus parentes, os
Arikém na coldnia Rodolfo Miranda, no Alto Jamary e os tres derradeiros
sobreviventes da tribu Matanawi encontrei, com os restos do Tora, no
Marmelos, perto da sua foz. Pode ser, porém, que conserve ainda um algum
bando dessa tribu na regido do rio Machadinha que despeja no Castanha,
affluente do Aripuana [...] (NIMUEMDAJU, 1978, p. 49 [1924]) (sic).

A disposicdo dos Kawahib para as lutas tribais, representativamente, era
estabelecer respeito frente aos demais coletivos da regido, assim como uma forma
de “marcacgao territorial” por meio do espago de acdo e de suas experiéncias

sociocosmogodnicas:

[...] Nimuendaju refere-se aos Cawahib como um grande grupo tupi que
teria habitado o alto Tapajés durante o Século XVIII, dividindo-se mais tarde
em varios grupos, entre eles os atuais Parintintin e Tupi-Cawahib
(Nimuendaju, 1948, p. 28). E possivel que os Kawahyb a que se refere a
lenda Kamaiura, sejam estes do Tapajos. Contudo, convém notar que os
Kamaiura denominam de Kawahyb as tribos reais ou imaginarias que
habitam a noroeste do Xingu e que muito temem como “bravas”. (GALVAO,
1979, p. 41).
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As informagbdes existentes, nem todas podem ser confirmadas em sua
totalidade. Isso depende muito do registro memorial e da oralidade, repassada as
sucessivas geragdes, como um depositario de compreensado temporo-espacial em
manter vivos os acontecimentos marcantes da vida, alma e cultura dos coletivos
indigenas e que pelas circunstancias de sua trajetoria devido a pressao psicologica
a que estiveram submetidos, nem sempre esse memorial dos eventos ocorridos em
sua ancestralidade é perfeitamente completo.

Relativo aos dividuos Kawahib da TIUEWW se presentificam com a
sociedade envolvente, através das seguintes denominacdes: 1) Uru-Eu-Wau-Wau —
nome conhecido pela sociedade envolvente. Possuem duas autodenominagdes —
Jupau “os que usam jenipapo”, em referéncia a um antigo lider Kawahib, sendo a
forma de se representarem perante aos demais; e Pindobatywudjara-G&, cuja
definicdo é dada pelo lider Paiajub-Ga da Aldeia Paiajub (Aldeia 623) como “gente
que mora em floresta de palmeira ou palmeiral de babagu” Orbygnia speciosa;
Amondawa “referente a um antigo lider”. Entretanto, os Jupau ou Pindobatywudjara-
Ga se referem a eles como Ka’ia, ou seja, macacos, em razao de conflitos existentes

no passado, mas que atualmente sdo menos contundentes.

Nesse aspecto, os Kawahib da TIUEWW nao permaneceram imunes ao
processo histérico de avango do modo de produgéo capitalista, conforme carregam
em sua memoria os acontecimentos que sobre eles recairam. Desde a primeira
década do Século XX, quando o Ciclo da Borracha estava no auge em Rondénia,
tornaram-se estrategicamente avessos a aproximagdo com o elemento colonizador

durante décadas.

Continuaram a sofrer perseguicbes com o Ciclo da Mineragdo e para
sobreviverem empreenderam fugas, mas também se defenderam dos ataques dos
invasores, e finalmente se “renderam” na década de 1980 — sem abdicarem das
experiéncias socioespaciais adquiridas.

O registro histérico da obra de Costa citada por Leonel (1995) indica que
uma série de massacres e praticas etnocidas foi praticada contra os Kawahib da
TIUEWW, principalmente com os Jupau ou Pindobatywudjara-Ga nas localidades de
Jamari/Santa Cruz/Canarana (1953), Jaru (1958), Jamari/Santa Cruz/Canarana
(1962). Essa situacgéo é retratada no depoimento do indigena Mocoxi, um Surui que

trabalhou na atragdo dos Kawahib ao constatar que “ja ndo se faziam maloca ha
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muitos anos, por temerem os ataques continuos, ‘andavam como ciganos’
(LEONEL, 1995, p. 125).

A partir de todo esse processo de violéncia e de luta intensa, no final da
década de 1990 foi regularizada a situagao fundiaria da TIUEWW, porém nao houve
o término dos conflitos étnicos entre a sociedade envolvente e os coletivos indigenas
da mencionada Terra.

A regularizagao ocorreu por meio de pressdes de entidades internacionais
quando da execugdo do Programa Integrado de Desenvolvimento do Noroeste do
Brasil - POLONOROESTE, financiado pelo Banco Mundial no final dos anos 1980 e
inicio da década seguinte, cujo objetivo principal era implantar estradas, nucleos
urbanos e outras estruturas relacionadas a colonizagdo de Rondbnia, mas em
contrapartida também permitiu a demarcagdo e homologagdo da TIUEWW™,
conforme Mapa 1.

A rendic¢ao no final dos anos 1980 foi fatal para os Kawahib em decorréncia
da forte diminuicdo populacional, por conta de doengas, especialmente, respiratérias
e conflitos com os colonizadores, mas que aos poucos apresenta crescimento
vegetativo.

A regularizagado das terras nao impediu que desde seu estabelecimento,
cessassem invasdes de toda ordem e que afetassem o modo de vida e a cultura
desses coletivos, sendo que essas acgdes sdo frequentes e se ampliam
principalmente nos anos de eleigbes quando diversos atores sociais tentam tirar

proveito politico e econdmico das riquezas da terra indigena.

4 Em razao disso, esses coletivos indigenas ficaram restritos a uma parcela de seus territorios
ancestrais, conforme menciona o Memorial Descritivo da TIUEWW, com o sistema de coordenadas
geogréficas, sendo: ao Norte: 10°23'43”,04S e 63°153077 WGr; a Leste: 11°2916"72S e
62°32’177,08 WGr; ao Sul: 11°50’16”,06S e 63°16°'42”,04 WGr; a Oeste: 11°01°21”,80S e 64°27°57”,58
WGr. A area possui 1.867.117,80 hectares, com um perimetro de 865.153,01 metros, dos quais
590.300,28 metros de linhas naturais e 274.852,73 metros de linhas secas. Por linhas naturais
entende-se limitadas por rios, montanhas, enquanto as linhas secas s&o aquelas demarcadas por
picaddes e estradas.

E principalmente, através das linhas secas que se constata maior ocorréncia de invasdes, o que
explica em parte a grande dificuldade em promover a fiscalizacao e a vigilancia da terra, pois € no
entorno formado por pequenas, médias e grandes propriedades privadas que se da ou é permitido o
acesso a TIUEWW acentuando o desrespeito para com os indigenas que nela habitam (ALMEIDA
SILVA, 20072, p. 120).
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RONDIINIA - Localizacao da Terra Indigena Uru-Eu-Wau-Wau
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baseado em informagéo de campo de Rogério Vargas Motta. Adnilson de Almeida Silva/2009.

Fonte: Elaborado com base nos dados da SEDAM/ZSEE/PLANAFLORO e MMA, Escala de 1:1.000.000. PN Pacaas Novos Revisado,

Elaborado por Adnilson de Almeida Silva/2009.
Mapa 1. Rondénia — Localizagdo da Terra Indigena Uru-Eu-Wau-Wau
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Na atualidade, conforme Tabela 1, a TIUEWW comporta pouco mais que

uma centena de Jupau em seis aldeias (Mbawa [Alto Jamari], Tari [Jamari], Boakara

[621], Paiajub [623], Djai [Alto Jaru], Awapé [Limoeiro]); aproximadamente uma

centena e meia de Amondawa na Aldeia Tari Tabijara (Trincheira); em torno de trés

dezenas de Oro-Win (Oro-Towati) na Aldeia Papriki (Sdo Luiz) e uma dezena de

Cabixi na Aldeia Cabixi (Pedreiras), sendo esses de lingua Txapacura. Constata-se

ainda quatro dividuos Juma que vivem na Aldeia Mbawa (Alto Jamari) e ainda um

numero desconhecido de indigenas autbnomos como Jururei e Yvyraparakwara —

ambos possivelmente pertencentes ao Coletivo Kawahib.

Panorama dos coletivos indigenas da TIUEWW

Dec. Criacao

Municipios

Tronco
Linguistico/Etnias

Atuais Aldeias

275/91

Campo Novo de Rondoénia,
Cacaulandia, Nova Mamoré,
Guajara-Mirim, Costa
Marques, Sao Francisco do
Guaporé, Seringueiras,
Sado Miguel do Guaporeé,
Alvorada do Oeste, Mirante
da Serra, Jaru, Governador
Jorge Teixeira, Monte Negro.
(Obs: Os Kawahib ocupam
parte de seu antigo territério

ancestral, o] que na
atualidade corresponde
principalmente aos

municipios de Gov. Jorge
Teixeira, Jaru, Mirante da
Serra, Campo Novo de

Rondénia, entretanto realizam
suas agdes em areas que
abrigam as esferas politico-
administrativas dos demais
municipios citados; 0s
Txapacura por sua vez
situam-se na porgdo sul em
Costa Marques e Guajara-
Mirim).

Kawahib: Uru-Eu-
Wau-Wau
(autodenominados
Jupau ou
Pindobatywudjara
-Ga); Juma,
Amondawa.
Possiveis
Kawahib:
autbnomos
(Jurureil,
Yvyraparakwara e
outros)
Txapacura: Oro-
Win
(autodenominados
Oro Towati),
Cabixi

Jupau: Mbawa
(Alto Jamari);
Tari (Jamari);
Boakara (621);
Paiajub (623);
Djai (Alto Jaru);
Awapo
(Limoeiro).
Amondawa:
Tari Tabijara
(Trincheira);
Cabixi: Cabixi
(Pedreiras);
Oro Towati:
Papriki (Sao
Luiz)

Org: ALMEIDA SILVA (2009) a partir de Kanindé (2002)
Tabela 1. Panorama dos coletivos indigenas da TIUEWW - Ronddnia

E constatado certo desequilibrio populacional em relacdo ao género nos

Kawahib, em virtude do sistema de metades exogamicas, o que interfere
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diretamente na “fabricacao de corpos” com o estabelecimento dos casamentos com
nao-indigenas — situagcado retratada no capitulo IV. O conceito de “fabricagédo de
corpos” corresponde ao “conjunto sistematico de intervengdes sobre as substancias
que comunicam o corpo e o mundo: fluidos corporais, alimentos, eméticos, tabaco,
Oleos e tinturas vegetais” (VIVEIROS DE CASTRO, 1987, p. 31), e nele se incluem
0S seres e nao-seres.

Esse processo de desequilibrio populacional decorreu principalmente pelas
doencas de contato, existindo verdadeiras lacunas populacionais, especialmente
entre os dividuos mais idosos, detentores da cultura e memorial ancestral, com
consequéncias sobre as atuais geragdes, ja que foram perdidas partes de suas
histérias, conforme categorizam em afirmar.

Outro dado muito relevante € a retomada do crescimento populacional,
particularmente verificado nos anos com menor presséao, principalmente psicoldgica,
sobre os coletivos indigenas da TIUEWW, evitando que os indigenas dediquem-se
exclusivamente aos combatentes e passem mais tempo com suas familias, com isso
estreitando as relagbes de afeto e amizade. Logo, representativa e
presentificadamente, o nascimento de uma crianga exerce influéncia sobre o
Coletivo, sendo entendida como a continuidade e permanéncia de seus valores

cosmogodnicos.

1.3. O caminhar teérico e a revisao bibliografica

Fundamentamos a tese, a partir das formas simbdlicas abordadas por
Cassirer, que oferecem a possibilidade de discutir a tematica indigena na Geografia.
As formas simbdlicas constituem-se como Fenomenologia, e inserem-se como
proposta metodoldgica para compreender a agdo humana no espago, em que essa
se apresenta como desencadeadora de abordagens que dao sustentacao
epistémica para o desenvolvimento de trabalhos da Nova Geografia Cultural,
considerando as vivéncias sensiveis do ser humano.

A consciéncia, na abordagem fenomenoldgica, sempre é consciéncia de
alguma coisa, e como tal € marcada pela analise intencional e descritiva da
consciéncia. Nessa analise consideram-se as definicbes quanto as relacdes
essenciais entre atos mentais e mundo externo, ou seja, a investigacdo no mundo

das exterioridades e objetos identificando os aspectos imutaveis da percepgao dos
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objetos e a producgéo de atributos da realidade de modo a qualifica-lo ou percebé-lo
ou ainda pela percepgdo que fazemos em relacdo ao mundo. E o ser e se fazer
representar no mundo, € o representar-se e ser representado no mundo.

O nosso trabalho parte da interpretagdo dada por Cassirer (1874-1945),
filosofo judeu-alemdo®™ e autor de diversas obras e cuja contribuicdo esta
concretizada na filosofia da cultura na qual desenvolveu a teoria dos simbolos e
formas simbdlicas que revelam o fato mitico, estético e social.

Seu pensamento influenciou outros pensadores como Heidegger, bem como
é referencial em diversas areas do conhecimento como: Antropologia, Geografia,
Histéria, Matematica, Sociologia, entre outros estudos transversais como estética,
linguagem e religiao. Dentre as grandes obras de referéncia epistemoldgica, situam-
se: Filosofia das Formas Simbdlicas, Linguagem e Mito, Individuo e Cosmos, As
ciéncias da cultura, O mito do Estado, entre outras.

Cassirer desenvolveu uma série de conceitos, alguns destacados em nossa
abordagem interpretativa, tais como: espaco de acgao, formas simbdlicas, pregnéncia
simbdlica, linguagem, substancia, formas e fungao.

Cassirer trabalha com uma fenomenologia especifica na perspectiva do
espaco-acao, motivada pelas representagdes e formas simbdlicas, nas quais o ser
humano esta inserido no mundo. Sua abordagem encontra reconhecimento no
mundo do espirito sendo possibilitada pela motivacdo e causalidade, isto €, a
explicagdo motivadora estda contida na compreensdo oferecida pela ldgica,
relacionando-se sobre o0 ser e ndo sobre o dever ser, em que a compreensao das
coisas respalda-se na existéncia concomitante do real e ideal, caracterizando-se
como existéncia fenomenal.

Em Cassirer, podemos constatar que o conhecimento é filtrado por nossa
percepcao atual e a precedente, marcado pela dinamicidade evolutiva, isto &,
incorpora vivéncias ulteriores com experiéncias antecedentes, como processos de

aprendizagem, ndo sendo um mero processo de imitagdo mental da realidade.

IS Devido a sua descendéncia, foi obrigado a abandonar a Alemanha apds a ascensdo do poder
nazista. Foi professor das Universidades de Hamburgo (Alemanha), Gotemburgo (Suécia), Yale e
Columbia (Estados Unidos). Sua obra mais conhecida é Filosofia das Formas Simbdlicas editada em
03 volumes (Linguagem, Pensamento Mitico e Fenomenologia do Reconhecimento), entretanto
escreveu obras que receberam versbes em inglés, portugués e espanhol. Em lingua italiana foram
realizadas algumas obras que retratam sobre o legado intelectual de Cassirer.

As contribui¢cées filosoficas de Cassirer tem sido importantes meios para discussdo e abordagens
sobre questbes relacionadas a linguagem, mitos, espiritualidade, entre outras conexdes
interpretativas.
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Na obra “Ensaio sobre o Homem”, Cassirer (1994, p. 96-141 [1944])
compreende que o fendmeno se realiza em trés modos que evoluem gradualmente
para que se realize o conhecimento: o concreto (ideal), o perceptual (sensorial) € o
simbolico que sintetiza os dois anteriores e atua como intermediario entre espirito e
matéria.

No modo concreto ou expressivo, Cassirer considera que a compreensao
nao esta dissociada do que é visto, ouvido, tocado e que as emogdes valorizam as
coisas pela aparéncia e estabelecem diretamente as relagdes espago-tempo.

O modo perceptual é o I6cus em que as coisas se organizam com qualidade
e estabelece-se ordenadamente no espaco tempo. Nele se realizam as
caracteristicas distintas do significado, isto €, o percebido torna-se interpretado a
partir dos signos detectados e gerados pelos sentidos, sendo uma informagao
privilegiada que soma a outros dados sensoriais especificos e que serve de
orientagao dentro do ambiente percebido, ou seja, € a base para a representagao do

mundo.

Sintese de representaciao com base em Cassirer

Simbdlico

Simbolismos expressos
em termos abstratos
Sentido
Apercepcéo

Rituais, ceriménias
holismo sensorial

Perceptual Concreto

Fonte: Cassirer (1994 [1944]).
Figura 3. Sintese de representagcao com base em Cassirer
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O modo simbdlico é definido como o ambiente conhecido ou experimentado
indiretamente pela analise interpretativa das representagdes simbdlicas, que ndo
possuem obrigatoriamente vinculo com a experiéncia vivida, mas que guarda
familiarizagcdo (apresentacdo) com o conhecimento abstrato (representacdo),
conforme Cassirer (1992, p. 239 [1925]; 1968, p.42-116 [1944]).

Sinteticamente, esses trés modos progressivos apresentados na Figura 3
podem ser representados da seguinte forma, embora em niveis distintos
qualitativamente, encontram-se interligados, e constata-se que tais diferengas
refletem novos olhares em relacdo a vivéncia e a experiéncia transcorrida e o

presente.

Podemos inferir que se trata de um processo que versa sobre o decompor e
agregar a experiéncia como formato simbodlico, em que por meio dos simbolos a
informagédo sensorial € manifestada em sentido, sendo esse atribuido como uma
metodologia de andlise de espacgo, tempo e causalidade, o que se caracteriza como

forma simbdlica, ou seja:

[...] a energia do espirito em cuja virtude um contedudo espiritual de
significado € vinculado a um signo sensivel concreto e lhe é atribuido
interiormente [...] a linguagem, o mundo mitico-religioso e a arte se nos
apresentam como outras tantas formas simbdlicas particulares [...]
(CASSIRER, 1975, p. 163 [1956]).

Em Cassirer, a proposta da explicagdo para a informagao dos sentidos ou
sensorial esta apoiada e influenciada pelo contexto cultural, em que nenhum grau de
conhecimento ou de experiéncia sucumbe-se apos serem adquiridos, igualmente os
conceitos anteriormente se integram e atingem um novo atributo de representagao.

Essa nova atribuigdo possibilita a ampliagao da cultura em geral e da ciéncia
em singularidade como processo de construgdo continua de tempos no espacgo
(ideia) e de vivéncias do espago concreto (vida) para o espago perceptivo e abstrato.

Esses elementos em Cassirer, por sua vez, qualificam o espaco
heterogeneamente como um fendmeno basilar da vivéncia de qualquer coletivo

humano, ndo se limitando apenas as sociedades tradicionais'®, como exprime

' O termo tradicional utilizado nesta Tese é aplicado as demais coletividades, cujo modo de vida ou
experiéncias socioespaciais € marcado pela logica de relagdes estreitas com o meio. Assim, constitui-
se como uma visdo e interpretacdo do mundo, cujos valores de formas, representagado simbdlica e
presentificagdo séo distintas daqueles da sociedade envolvente, porque se fundamenta no contexto
da sobrevivéncia material e espiritual na espacialidade e/ou territorialidade e encontra-se
desvinculada da ideia de apropriacdo dos recursos com finalidade econdmica. Logo, possui certa
proximidade conceitual com os dividuos indigenas.
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Cassirer (1968, p. 194 [1944]).

Arrazoadamente, essa compreensao possibilita o encontro de relacdo entre
o0 Eu e o Tu, entre Eu e o Outro Eu, em que o Outro deixa de ser tipo, objeto e torna-
se conhecido com nome e historia cessando o estranhamento. Desse modo,
conforme Cassirer (1968, p. 71[1944]) ja ndo se trata mais do homem ludico ou
animal rationale, mas do animal symbolicum com as qualidades de realizar-se e
representar-se perante o mundo através de seu espaco de agao.

E preciso ressaltar que a caracterizagdo do homem como animal rationale
ou animal symbolicum refere-se a um problema de tradugéo, pois na verdade trata-
se do ser humano e do individuo, e isso comporta uma visdao e concepg¢ao
ocidentalizada. Em se tratando de coletivos indigenas, a explicacdo sobre o
individuo ndo é completa, isso porque essas coletividades entendem o ser humano
como o Eu, o Outro Eu, cuja atribuicdo ocorre com a “fabricagdo de corpos” e da o
sentido da pluralidade ou o Nés, ou seja, a configuragao do dividuo.

Em suas obras, Cassirer assim como Langer (1967, p. 8; 2004 [1942]; 2006
[1953] definem que homem em sua trajetéria histérica € um ser que se encontra
essencialmente sob a égide dos simbolos e deles se utilizam em sua forma material,
assim como seu pensamento € simbdlico e enraizado na natureza humana como
elemento principal nas agdes de vida e conhecimento. Pode-se depreender que
nessas questdes, o simbolo e a forma simbdlica possuem uma ritualistica l6gica
comum.

A analise das formas simbdlicas, em Cassirer, nas quais ocorre o discurso
humano esta sustentada em trés formas peculiares: Sprache (linguagem), Mythos
(mito) e Erkenntnis (conhecimento), que constitui o simbolo como campo mediador
entre o espirito e a esséncia, isso porque o simbolo é imprescindivel que arremete a
todas as disciplinas como forma a priori do espirito humano e se presentifica em
tudo que o homem constroi através das experiéncias no espago de agao, de modo
que a intensidade € motivada emocionalmente pelas formas e representacdes
inerentes ao simbolo.

Sob tal contexto, a linguagem é expressa por meio de um sistema de
simbolos que serve como mediagdo comunicativa entre os homens, cuja importancia
no mundo humano possibilita ao homem um papel ativo e ndo somente um mero
recebedor dos fendmenos fisicos da natureza, porque ele se coloca no mundo e ao

mundo do pensamento. Com isso, a linguagem simbdlica possibilita também uma
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relagdo analoga com o inatingivel, ou seja, com o ndo-ser, caracterizando-se como
“as coisas do mundo, que existem no mundo como aparente, como fendmeno, como
elas se apresentam” (CASSIRER, 1994, p. 81-96 [1944]).

Em sua argumentagao, Cassirer (1953-1957, p. 40-80 [1929]) propde alguns
enunciados para as formas simbolicas, tais como: a) cada forma simbolica' é
investida de qualidade como condigéo da possibilidade de referéncia ao objeto; b) ha
uma gradacao sistematica de abstracdo na série de formas, cujo apogeu simbdlico é
representado pela ciéncia; c) cada campo do simbdlico € detentor de uma atitude
totalizante; e d) ha uma pretensao de absolutividade inerente a todas elas. Assim,
sua teoria permite que a critica da raz&o se realize como critica da cultura.

Esses quatro enunciados fundam o gradil simbdlico da experiéncia humana,
o que faz com que o homem desprenda de sua racionalidade e transcenda para o
simbdlico, com isso unifica todos os niveis gnosioldgicos, da religido a arte, em que
tudo apreendido como criacdo humana, porque como posse humana do mundo,
essa criagao ocorre por meio das conexdes de suas formas simbdlicas (CASSIRER,
1994, p. 60-62 [1944]). Desta maneira, estabelece-se a convivéncia epistemologica
entre a subjetividade e a objetividade como fenbmeno da compreensao e apreensao
da realidade por meio das representagdes e formas simbdlicas.

Essa percepcao existente na concepcao cassireriana de cultura edificada
pelas experiéncias socioespaciais por meio do simbdlico, apresenta-se como nossa
sintese metodologica. Entretanto, € necessario enfatizar a existéncia de outras
concepcdes sobre o conceito de cultura em outras matrizes filosoficas e
epistemoldgicas, que podem contribuir para o debate sobre essa questao conceitual.

No campo da Antropologia, Schneider (1968), White (1978) e Geertz (1983;
2004) possuem o entendimento que a cultura se realiza a partir de um sistema de
simbolos e de significados. Portanto, torna-se representacéo e presentificagéo, visto
que o comportamento humano tem origem na utilizagdo dos simbolos. Os
desdobramentos da cultura nessa area do conhecimento priorizam os sistemas

simbdlicos, visto que:

Todo comportamento humano se origina no uso de simbolos. Foi o simbolo
que transformou nossos ancestrais antropdides em homens e fé-los
humanos. Todas as civilizagdes se espalharam e perpetuaram somente pelo
uso de simbolos [....] Toda cultura depende de simbolos. E o exercicio da

17 Nossa interpretagdo € de que os dividuos sdo e carregam consigo infindas formas simbdlicas com
seus multiplos significados e formam uma totalidade. Enquanto no individuo, o nivel de apreensao
dessas morfologias ndo possui a mesma interagdo e ocorrem compartimentadamente.
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faculdade de simbolizagdo que cria a cultura e o uso de simbolos que torna
possivel a sua perpetuagido. Sem o simbolo ndo haveria cultura, e 0 homem

seria apenas animal, ndo um ser humano [...]. O comportamento humano é
o comportamento simbdlico (WHITE, 1970 [1955] apud LARAIA (2008, p. 55
[1986]).

Do mesmo modo ocorre na Psicologia, Jung (1986, p. 18-21 [1952])
considera que o homem decodifica simbolos e significados a partir da realidade
encontrada em seu meio € que esse se torna consciente a medida que mentalmente
constroi individual e coletivamente suas concepgdes de mundo, isso porque quando
compreende a si mesmo, também compreende a exterioridade do seu mundo para
gue possa sobreviver.

Assim, tem-se que a realidade é construida socialmente e entendida como o
compreendido, o interpretado, o comunicado. Entdo, a realidade ndo é unica, é
multidimensional e existem tantas realidades quantas forem as suas interpretacoes,
linguagens e comunicagdes, conforme contextualiza Gil (1999, p. 20-30) e Trivifios
(1992, p. 25-30), em que o sujeito/ator é reconhecidamente importante no processo
de construcdo do conhecimento.

A estruturacdo do nosso trabalho, para melhor compreensao esta imbricada
em trés principios que julgamos fundamentais ao desenvolvimento da tematica: as
formas simbdlicas, a construcdo da territorialidade, as inter-relacbes entre os
coletivos humanos.

O primeiro principio focaliza as representacdes como dialética e responsavel
pela construgdo do conhecimento humano, atuando como elemento explicativo da
analise geografica através da inter-relagdo da materialidade dos objetos e a
imaterialidade construida pela cosmogonia indigena. De modo que a base conceitual
esta assentada nas concepgdes de espaco de acdo (CASSIRER, 1968, p. 40-50
[1944]) e formas simbdlicas (CASSIRER, 1953-1957, p. 20-249 [1929]).

Com énfase na expressao cassireriana, a pesquisa procurou compreender
os “marcadores territoriais” como dados indispensaveis a compreensao da cultura e
as multiplas relacbes de defesa e legitimidade do territério, as formas simbolicas
como construtoras da cosmogonia e modo de vida Kawahib.

Em tal contexto, langamos méao da ideia de “marcadores territoriais”, como
entendimento de analise e compreensao das relagdes estruturantes marcadas por

padrdes sociais e necessidades de um coletivo com a aplicabilidade:

[...] das formas diversas, antagonicas ou complementares, que participam
na escolha dos espagos e na construgdo das formas sociais impostas [...]
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implicando o conhecimento, as concepgdes e as utilizagbes sociais dos
territorios [...] das técnicas adotadas para levar a cabo a estruturagéo das
formas e das praticas sociais: territérios, identidades, concepgoes e praticas
[...] (HENRIQUES, 2003, p. 03).

Nesse caso, o geografico por meio dos “marcadores territoriais” torna-se um
dos componentes da representacdo e da forma simbdlica, cuja legitimacéo é
primordial ao conhecimento imaginario, possibilita interpretar o espago e sua origem

ocorre

[...] a partir da reproducdo de uma imagem visual, que substitui o real
através da lembranga, provocada por fragmentos do real. O objeto pode ter
sido anteriormente percebido, como pode ser novo, produzido pelas
capacidades criativas e a representacao [...] (KOZEL, 2004, p. 223).

O segundo principio esta relacionado ao primeiro e apresenta a
territorialidade como resultante do espaco de acédo e experiéncias socioespaciais
como realidade material e imaterial construida simbolicamente pelos Kawahib.

O terceiro principio € concebido a partir das inter-relagdes entre os coletivos
humanos, e esta relacionado aos principios anteriores, em que o estabelecimento
das relagdes entre os coletivos distintos realizam e possibilitam a génese de marcas
— identidade e cultura - no espaco e contribuem profundamente tanto no
pertencimento, quanto para a modificacdo do modo de vida e cultura de determinada
coletividade.

O entendimento desses trés principios que serao discorridos ao longo da
Tese, como elementos das formas e representacdes simbdlicas ndo podem ser
concebidos de maneira isolada, pois se apresentam dinamicamente e sua
compreensao esta sustentada em multiplas relagbes de analise, incluindo-se a
variavel tempo-espaco.

Nesse sentido, discutimos a relacdo entre identidade e territorialidade
indigena dos Kawahib da TIUEWW através do desenvolvimento de trabalho de
campo e o estabelecimento de dialogo com outras areas do conhecimento, tendo
como fundamento inicial as obras antropolégicas de Menéndez (1989), Kracke
(1978, 1984a e 1984b), Peggion (2005), Paiva (2005), entre outros.

O elemento tedrico motivador inicial de nossa argumentagao insere-se no
contexto da teoria das “formas simbdlicas” e do “espaco de acdo” (CASSIRER, 1978
[1944], 1951, 1968 [1944], 1994), em que o “dividuo” (STRATHERN, 2006, p. 40-41),
com o pensamento “‘cosmomorfico” em seu “microcosmo” (LEENHARDT, 1937;

1995; 1997, p. 72 [1947]), sdo portadores da “aura afetual” e a “participagdo mistica”
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(LEVY-BRUHL, 1957; 2003), que formam a “totalidade do ser” (LOPEZ, 2006, p.
362) em sua relagdo com a paisagem.

Essa relagdo é intrinseca, uma vez que o dividuo compbe a prépria
paisagem, com isso oferece as possibilidades necessarias para a qualificacdo da
cultura, identidade e territorialidade. A proposicdo ainda se inter-relaciona com a
ideia de “marcadores territoriais” categorizada inicialmente por Henriques (2003;
2004)'® e ampliada por nds no presente trabalho.

Com base nesses conceitos, analisamos 0s processos geograficos e
culturais a partir da identificagdo dos “marcadores territoriais” vivos, simbdlicos,
fabricados, histéricos, musicais e funcionais, conforme conceituados por Henriques
(2003, p. 9-12), como definicdo da “originalidade dos territérios, impondo a sua

prépria estrutura e a afirmacao da autonomia de cada um dos participantes”.

1.4. Procedimentos metodolégicos

O presente trabalho se desenvolveu em quatro macro-etapas distintas: 1) a
reflexdo tedrica; 2) a relagdo com entidades indigenas e indigenistas; 3) a realizagao
da pesquisa participante; 4) analise interpretativa dos dados e informagdes. Essas
etapas s&o integradas, pois uma nao se sobrepde a outra em termos de importancia
para o estabelecimento de relagbes epistemologicas, sendo que as etapas
igualmente ndo ficaram estanques, visto que se buscou a interdisciplinaridade e

interreferencialidade de procedimentos para obtencao de resultados.

1.4.1. Caminhos e reflexoes

A primeira macro-etapa transcorreu com o aprofundamento das reflexdes
quanto as questdes epistemologicas e aproximagao teodrica por meio das discussdes
suscitadas em salas de aula, com o estabelecimento de leituras de obras
desenvolvidas por tedricos das mais diversas areas do conhecimento.

Esse momento foi imprescindivel para subsidiar a elaboragao da teoria ou de
sua teorizacdo a partir da tematica proposta para a Tese, com énfase na analise

geografica dos “marcadores territoriais®, seus sentidos e seus significados da

'8 |sabel Castro Henriques, ¢ uma historiadora portuguesa, com trabalhos desenvolvidos na Africa,
especialmente em Angola relacionados aos coletivos Luba e Dembo, ao lado de Cassirer sdo as
principais referéncias de construgdo da Tese. No caso dessa autora, ela desenvolve a ideia de
“‘marcadores territoriais”, ndo como conceito, mas como uma possibilidade de entender certos
aspectos simbdlicos que marcam a territorialidade e identidade nos séculos XIX e XX.
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construgcdo, forma e representacdo simbodlicas e presentificacdo do universo
cosmogoOnico dos Kawahib da TIUEWW.

Uma das grandes questdes de nossa preocupacao situa-se no fato concreto
que certos procedimentos e conceitos ndo se coadunam com o realizar pesquisa
com coletivos indigenas. Isto porque os procedimentos e conceitos foram
elaborados e formatados dentro de uma visdo classica de sociedade complexa,
ocidentalizada, em que em inumeras ocasides nao considera efetivamente esses
coletivos como dividuos com sua visdo particular de mundo, mas como meros
“objetos” de pesquisa. Com isso, o trabalho desenvolveu-se através das trocas de
didlogos, ou melhor, de morongueta (conversas ou bate-papos) em que o

pesquisador e os dividuos indigenas estabelecem relagdes abertas de comunicagao.

1.4.2. O caminhar entre paredes

A segunda macro-etapa efetivou-se com um minucioso levantamento
bibliografico e documental em 6rgaos publicos, bibliotecas e entidades indigenistas e
socioambientais, como a FUNAI, Conselho Indigenista Missionario - CIMI, Instituto
Socioambiental — ISA, Kanindé Associacéo de Defesa Etnoambiental, entre outras™.
Outros meios de acessibilidade foram consultados, tais como sites especificos sobre
Antropologia, Etnologia, Sociologia, Geografia, além de revistas especializadas e
didlogos com pesquisadores e estudiosos da tematica, com isso obteve-se o suporte
indispensavel ao entendimento e o aprofundamento sobre as questdes indigenas.

Esse momento é caracterizado pela concretizagdo da investigacao através

dos chamados canais formais, onde o processo de comunicagdo, embora se

' De modo geral, em Rondonia tivemos acesso direto ou indiretamente a érgdos como: Sistema de
Vigilancia da Amazénia — SIVAM, Sistema de Prote¢do da Amazdnia — SIPAM, Secretéria de Estado
de Desenvolvimento Ambiental — SEDAM, FUNAI, entre outros.

Outras importantes fontes foram conseguidas junto a organizagdes ndo governamentais, como
Associacao de Defesa Etnoambiental - Kanindé, Instituto Socioambiental — ISA, Instituto do Homem e
Meio Ambiente da Amazénia — IMAZON, que possibilitaram o acesso de dados para a elaboracéo da
Tese.

Disponibilizamos ainda de um pequeno banco de dados proprio, construido no periodo de nossa
passagem no Programa de Pds-Graduagdo Mestrado em Geografia da Universidade Federal de
Rondénia, que foi muito proveitoso, especialmente para a elaboracdo dos mapas presentes na Tese e
indispensavel para demonstrar os “marcadores territoriais” fisicos ou fixos. Na elaboragdo dos mapas,
utilizamos como ferramenta cartografica o Software ArcView Gis 3.2, que se apresenta como um
interessante instrumento que permite aprofundar a analise.

Outra questao relevante para a concretizagdo da Tese foi a autorizagdo dada pela FUNAI-Brasilia,
ap6s o projeto de pesquisa ser aprovado através dos pareceres do COMETICA-UFPR, do CNS, da
CONEP e do CNPq, que embora burocratizante possui a finalidade de resguardar os interesses dos
dividuos indigenas e, de certo modo, resguardar o pesquisador de eventuais dissabores.
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contextualize como lento, € necessario para a memoéria e a disseminacdo de
informacgdes junto aos 6rgaos oficiais, publicos e ndo-governamentais. Esses canais,
por serem permanentes, possuem uma série de informacgdes imprescindiveis, como
fontes secundarias, dando o sustentaculo para a analise e discussdo do tema

presente na Tese.

1.4.3. O caminho trilhado na metodologia da pesquisa participante

A terceira macro-etapa metodoldégica efetivou-se com a execucdo de
atividade em campo, fundamentada no conceito da pesquisa participante, com o
proposito de conhecer os aspectos do modo de vida do Coletivo Kawahib da TIEWW
e sua relacdo com a representacao e os “marcadores territoriais”.

Optamos por desenvolver a Tese por meio desta metodologia, por
considera-la como mais préxima daquilo que propomos, ou seja, no entendimento
das experiéncias sociocosmogldnicas e socioespaciais em suas formas e
representacdes simbdlicas e presentificagdes.

Além disso, a metodologia da pesquisa participante oferece uma base
anteriormente avaliada com sucesso em Boas, Malinowski, Evans-Pritchard, Geertz,
Cardoso de Oliveira, Borda, Thiollent, Bosco Pinto, Acosta, Bricefio, entre outros.

Salienta-se, no entanto, que esses autores possuiam premissas
epistemoldgicas e filosoficas distintas, revelando o momento historico e cientifico e o
pensamento de suas épocas. A metodologia € definida por Costa (1995, p. 133),

como:

[...] o principal instrumento de pesquisa, € o investigador, num contacto
directo, frequente e prolongado com os actores sociais e 0s seus contextos;
as diversas técnicas reforgam-se, sendo sujeitas a uma constante vigilancia
e adaptagédo segundo as reacgbes e as situagdes. ‘A natureza especifica
dos procedimentos do método de campo impde-lhes que, para adquirirem
pertinéncia e rigor, tenham que ser, necessariamente, diversificadas e
flexiveis’ [...] (sic).

Em um trabalho de pesquisa com base nessa metodologia, € sempre bom
rememorar os ensinamentos antropolégicos, socioldgicos, histéricos e geograficos
quando abarcam coletividades humanas com concepgdes de mundo distintas das

nossas:

[...] Conhecer bem a teoria cientifica e estar a par de suas Ultimas
descobertas ndo significa estar sobrecarregado de idéias preconcebidas
[...]. As idéias preconcebidas s&o perniciosas a qualquer estudo cientifico; a
capacidade de levantar problemas, no entanto, constitui uma das maiores
virtudes do cientista — esses problemas sao revelados ao observador
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através de seus estudos tedricos. [...] nesse tipo de pesquisa, recomenda-se
[...] que de vez em quando deixe de lado maquina fotografica, lapis e
caderno, e participe pessoalmente do que esta acontecendo. Ele pode
tomar parte nos jogos dos nativos, acompanha-los em suas visitas e
passeios, ou sentar-se com eles, ouvindo e participando das conversas [...]
(MALINOWSKI, 1984, p. 22-31)

Nessa construgdo metodoldgica é necessario o estabelecimento de relagbes
entre o pesquisador com os dividuos e coletivos partiihando de suas vivéncias

cosmogoOnicas e experiéncias socioespaciais, como processo de reflexao.

[...] O antropdlogo e o nativo sdo entidades de mesma espécie e condigéo:
sdo ambos humanos, e estdo ambos instalados em suas culturas
respectivas, que podem, eventualmente, ser a mesma. Mas & aqui que o
jogo comega a ficar interessante, ou melhor, estranho. Ainda quando
antropologo e nativo compartiiham a mesma cultura, a relagdo de sentido
entre os dois discursos diferencia tal comunidade: a relagdo do antropdlogo
com sua cultura e a do nativo com a dele ndo é exatamente a mesma. O
que faz do nativo um nativo é a pressuposigao, por parte do antropélogo, de
que a relagdo do primeiro com sua cultura é natural, isto &, intrinseca e
espontanea, e, se possivel, nao reflexiva; melhor ainda se for inconsciente.
O nativo exprime sua cultura em seu discurso; o antropélogo também, mas,
se ele pretende ser outra coisa que um nativo, deve poder exprimir sua
cultura culturalmente, isto é, reflexiva, condicional e conscientemente. Sua
cultura se acha contida, nas duas acepgbes da palavra, na relagao de
sentido que seu discurso estabelece com o discurso do nativo. Ja o discurso
do nativo, este esta contido univocamente, encerrado em sua prépria
cultura. O antropdlogo usa necessariamente sua cultura; o nativo é
suficientemente usado pela sua [...] (VIVEIROS DE CASTRO, 2002a,
p.114).

Ao analisar a pesquisa participante, Brandao (1987, p. 42-45) tem o
entendimento que sua caracteristica consiste no encontro de dois importantes
aspectos marcados entre o reconhecimento da similitude e da diferenca entre o
pesquisador e o coletivo, o que possibilita o estabelecimento do dialogo, pois
oferece uma responsabilidade funcional através da realidade concreta.

Esta pesquisa consistiu em idas a campo, incluindo os locais atuais de
moradia, e a espagos sagrados ancestrais dos Kawahib da TIEWW, estabelecendo-
se com os dividuos Amondawa e Jupau ou Pindobatywudjara-Ga relagdes cientificas
e pessoais profundas, notadamente com as manifestagdes culturais.

Essas manifestagdes constituem-se o epicentro para o entendimento do
significado dos “marcadores territoriais” como elementos geradores e contribuintes
da defesa territorial e da utilizagdo pelos indigenas de seus bens naturais, assim
como de sua manutengao.

A pesquisa participante envolve uma matriz metodolégica marcada por

peculiaridades que conferem autenticidade e compromisso, anti-dogmatismo,
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restituicdo sistematica do conhecimento produzido e o feedback entre o
pesquisador, os dividuos e a coletividade.

Esse carater da pesquisa é indispensavel a liberdade do pesquisador em
sua atuagdo, ndo o aprisionando a rigidos esquemas de analise, ao contrario
possibilita-lhe apreciar a importancia do meio cultural como articuladora de técnicas
simples, com o respeito ao cotidiano das coletividades através de uma linguagem
acessivel a todos e da utilizagcédo de instrumentais locais.

A pesquisa participante tem ainda como caracteristicas algumas
coordenadas metodoldgicas estabelecidas, notabilizando-se pela flexibilidade e

adaptacao aos mais diversos contextos e situagoes.

1.4.3.1. Instrumentos de apoio a pesquisa participante

Durante a realizagao da pesquisa participante, em razao de sua flexibilidade,
foram congregadas novas técnicas, ainda que apresente validade estritamente local
e presentes no discorrer desta Tese. Nesse sentido, utilizamos do enunciado
epistemoldgico de Garvey (1979, p. 19-32), o qual dispde que todas as etapas de
atividades que compreende uma pesquisa, desde sua concepgcdo até o resultado
final sdo aceitos como integrantes do conhecimento cientifico.

Destarte, a pesquisa participante possui um corpo identitario, entendido
como de natureza aplicada, pois gera conhecimento para o aprendizado e voltado a
um tema especifico que envolve também concepgdes e interesses locais. Seu
contexto situa-se no campo da Fenomenologia, portanto a pesquisa é também
qualitativa e descritiva, ou seja, estabelece uma relacdo de interpretagdo dos
fenbmenos e atributos de significados entre o mundo real e o dividuo, constituindo
um vinculo indissociavel entre o mundo objetivo e a subjetividade do dividuo, que
nao pode ser traduzido estatisticamente.

Como instrumentalizacdo metodoldgica, o pesquisador, os dividuos e o
coletivo ndo se apartam, antes evoluem e transformam as mais variadas condi¢des
encontradas, dado a sua esséncia de informalidade, ou melhor, pelos canais
informais, como “colégios invisiveis” (PRICE, 1979), ou “circulos sociais” (CRANE,
1972; KADUSHIN, 1976), ou ainda “redes cientificas” (LATOUR, 1994).

Os canais informais justificam-se como uma técnica de comunicagao

dindmica e seletiva, em razdo da interatividade efetiva entre o pesquisador e o
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coletivo, ndo tendo um carater de pesquisa com formulacédo estruturada. Portanto,
nao necessita de controle, o que no caso dos coletivos indigenas constituem-se em
uma valiosa ferramenta de relagao e intercambio social.

Assim, é estabelecida a relagdo ndo como dividuo-objeto, mas de forma
direta entre pesquisador, os dividuos e o coletivo, de modo a integrar uma
“totalidade” e o resultado do trabalho se insere nesse mesmo contexto.

Em outra expressao, podemos afirmar que ambos séo, de fato, autores do
mesmo trabalho e revestidos de importancias idénticas, em que algumas questdes
sdo abordadas ao longo da Tese, umas com maior e outras com menor nivel de
profundidade, didaticamente separadas, mas que indissociadamente integradas e
permitem a reflexdo para o entendimento e os arranjos dos “marcadores territoriais”,
tais como:

1) A importéncia do territorio, onde vivem, para a cultura;

2) A importancia das histérias simbdlicas e narrativas miticas
indigenas na afirmagao da cosmogonia;

3) A relevancia da danga, rituais e musicas como formas e
representacdes simbdlicas;

4) A influéncia de outras culturas no modo de vida do Coletivo
Kawahib da TIUEWW;

5) A preservagéao da historia e a cultura dos antepassados;

6) O significado e o sentido de caminhar na floresta e as visitas as
antigas malocas;

7) A importancia da natureza para o modo de vida do Coletivo;

8) A importancia da forma simbdlica e seu significado como elemento
fendmico da identidade corporal;

9) O entendimento do ser humano indigena no passado e na
atualidade;

10) A origem cosmogoénica do Coletivo;

11) A relagdo do Coletivo indigena com a exterioridade da sociedade
envolvente;

12) O sentido de pensamento dos nao-indigenas atribuido ao Coletivo
indigena, a partir do olhar desse Coletivo;

13) O sentido de pensamento do Coletivo indigena em relagédo aos

nao-indigenas;
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17)
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O sentido e significado das formas simbdlicas na defesa do
territério;

O sentido e o significado das pesquisas sobre o Coletivo indigena;
O sentido e o significado das pesquisas indigenas sobre o Coletivo
indigena;

O envolvimento e o processo de vivéncia e produgdao do

conhecimento do pesquisador para com o Coletivo.

Essas questdes serviram para nortear a pesquisa em campo, compondo o

arcaboucgo preparatério para as etapas de realizacdo das atividades, que consistiu

em.

1)

Arranjo institucional com o envolvimento e a discussdo do projeto de
pesquisa com a coletividade indigena e seus representantes;
esclarecimento de duvidas quanto ao propdsito da pesquisa;
planejamento dos locais a serem visitados e estudados; atividades de
acompanhamento aos indigenas em sua cotidianidade;

Aproximagao com as liderangas e interlocutores Amondawa e Jupau
ou Pindobatywudjara-G& que atuam como intérpretes das linguas
Kawahib e portuguesa, para discorrer sobre a tematica proposta:
atividades culturais, universo simbdlico, entre outros etc. O objetivo
tracado foi o de identificar o tipo e natureza histérica e a vivéncia no
presente no contexto da territorialidade, possibilitando analisar a
constituicdo cultural, émica e étnica do Coletivo Kawahib como parte
integrante na definicdo dos “marcadores territoriais”;

Conhecimento através da acdo, envolvendo a analise da pesquisa,
com posterior devolugdo de seus resultados aos coletivos para
discussdo e incorporagao/rejeicdo das ideias desenvolvidas no
trabalho, firmando o feedback entre o pesquisador e o Coletivo
Kawahib da TIUEWW.

A pesquisa realizada com os Kawahib da TIEWW, em Rondénia, foi

construida tendo como principios basilares:

1)

O respeito aos valores cosmogonicos, émicos e éticos da cultura
Kawahib;
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O estabelecimento de uma linguagem inteligivel consonante a
cotidianidade dos Kawahib, como colaboradores e protagonistas na
construgao da pesquisa;

Respeito aos saberes ancestrais dos Kawahib;

Tomada de decisdes em conformidade com os valores culturais do
Coletivo Kawahib.

Validagao dos resultados, com retorno do material escrito, gravado e

degravado, fotografado, entre outros;

A pesquisa participante foi realizada através de memorizagao do pesquisador,

entretanto, em alguns eventos ocorreu a utilizacdo de instrumentais de campo de

baixo custo e de facil operacionalidade, como:

1)

Gravador de voz e imagem, maquina fotografica, em que se procurou
respeitar os valores da cultura Kawahib e com o consentimento do
Coletivo;

Bloco de anotagcbées em forma de diario de campo para obtencao das
informacoes;

Transcricdo dos morongueta (roda de conversas ou bate-papo
informal) que acontecem geralmente ao entardecer;

Transcricao das informalidades obtidas nas atividades do cotidiano
dos Kawahib;

Interpretacdo das manifestagdes artisticas dos dividuos e de mapas
de reconhecimento previamente elaborados, em que se discutiu a
toponimia (rios e aldeias) presente na territorialidade Kawahib;
Caminhadas em trilhas antigas e visitas aos locais de incalculavel
valor simbdlico com suas formas, representacdes e presentificacoes,
além das atuais aldeias em que se vivenciou a cotidianidade dos
Kawahib.

1.4.4. A retirada de pedras do caminho

A quarta e Uultima macro-etapa consistiu na analise das informacgdes

secundarias obtidas através das referéncias bibliograficas e documentais com as

informacdes primarias, as quais foram adquiridas em campo com a pesquisa

participante e percepcdes acerca do cotidiano e ambiente, situando as inter-relagdes
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com a fundamentacgao tedrica, ou seja, a construgdo da Tese propriamente dita. Na
realidade, tratou-se essencialmente de atividade em escritdrio, que incidiu ainda na
preparagao e elaboragao das representagdes cartograficas convencionais e outros

instrumentos necessarios a apresentagao da Tese.

1.5. Panorama geral dos caminhos e trilhas percorridas

A pesquisa foi conduzida a partir do roteiro metodolégico, obedecendo a
formalidade metodoldgica, com o objetivo de dinamizar o tempo de preparagao,
execucgao, consolidacao e apresentacao da Tese. Essa formalidade é composta pelo
arcabougo de atividades apresentado na Figura 4, que tem o designio de
demonstrar os caminhos e trilhas percorridas pelo pesquisador e serviu como

norteador de nossos estudos.

Trilhas da pesquisa
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Figura 4. Trilhas da pesquisa

Em razdo da complexidade, a tematica indigena exige diferentes tipos e
niveis de abordagens epistémicas, por se tratar de uma compreensdo que se
fundamenta na Fenomenologia, cujos elementos se revestem de significAncia na
analise do pesquisador.

Outro ponto a ser considerado na abordagem epistémica, orientada a

tematica proposta, € que as atividades da pesquisa jamais podem ocorrer de forma
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estagnada, antes de tudo devem ser orientadas para um carater de inter-relacéo e
complementaridade, visto que a acdo humana se presentifica no tempo e no espago

por meio de formas, representacdes simbolicas e presentificagoes.

1.6. As experiéncias das trilhas do cotidiano nas aldeias

No transcurso do trabalho de campo, dois temas tornaram-se fundamentais:
a territorialidade e a identidade — djara-gé (gente) - como elementos integrantes,
para a discussao das formas simbdlicas presentificadas nos “marcadores
territoriais”. E evidente que a compreensao dos “marcadores territoriais” situa-se no
terreno das representacdes, na qual a cultura, modo de vida, espiritualidade, fazem
parte do contexto do Coletivo Kawahib.

Nesse aspecto, € importante destacar a preocupacéo de Cavalcanti & César
(2004) ao analisar o territorio do Outro e o fato de se localizar nesse territorio, ou
seja, no entendimento de culturas com valores diferentes aos nossos, porque
raramente questionamos quais s&o as bagagens, nivel de interagdo e intervengao
feitas no territério que muitas vezes assinam pela subalternidade fixada pelo poder
das instituicdes e pelas especialidades profissionais. Numa pesquisa de aplicacao e
que envolve dividuos e coletividades, alguns elementos devem ser ponderados

como norteadores da acao do pesquisador.

[...] envolve observagdo com anotacdo mental constante, muitas vezes,
significa deixar o papel de escriba das anotagbes de campo, enquanto
pesquisadora [...] acontecem as ricas conversas informais e/ou para a longa
viagem de volta ao campo. Esse é o 6nus que se paga em um contexto de
pesquisa aplicada [...] ha armadilhas conceituais relacionadas a temas
cristalizados, emblematicos do positivismo, por exemplo, o trio
‘confiabilidade’, ‘validade’ e ‘generalizacdo’ [...] dois conceitos sao
importantes: a identidade e as representagdes sociais [...] (CAVALCANTI,
2008, p. 238-239).

Essas reflexdes como processo de amadurecimento intelectual, no nosso
caso, referem-se a nossas experiéncias anteriores (ALMEIDA SILVA, 2007a; 2007b,
2007c) e que de certa maneira ndo atentamos a alguns detalhes pequenos,
deixando-os desguarnecidas naquela nossa analise, porém nesta Tese foram
revisitadas e tratadas com maior reflexdo e profundidade.

O desafio que colocamos como objeto analitico de estudo foi o de
percebermos na Tese que pequenos detalhes sdo importantes e assim assumem
uma visao mais ampliada, como exemplo o fato de que na pesquisa participante

também somos avaliados em nossas atitudes, valores morais e culturais.
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Através da forma simbdlica, a cosmogonia, a materialidade, a cultura, os
valores e os mitos contribuem para a organizagdo do espago de um coletivo
indigena e seguem um rito peculiar, cuja caracteristica maior & distinguir-se na forma
de representar em relagdo aos demais coletivos humanos.

Este trabalho demonstra que os “marcadores territoriais” do Coletivo
Kawahib em sua territorialidade e identidade, com a nogao clara que Amondawa e
Jupau ou Pindobatywudjara-Ga no interior da cultura Tupi, apresentam culturas,
valores, modos de vida e concepg¢des de mundo muito proximas, em suas formas de
se representar interna e externamente.

O trabalho apresentado ndo esta restrito a uma unica aldeia, embora a
primeira referéncia se reporte aos Jupau ou Pindobatywudjara-Ga notadamente nas
aldeias Mbawa (Alto Jamari) e Djai (Alto Jaru), em que permanecemos em 2006-
2007 por aproximadamente 45 dias. Na Aldeia Mbawa percorremos mais de 40
quildmetros entre esta e a antiga maloca de /ndmérarikdga, quando se realizou seu
restabelecimento fisico como forma e presentificagcdo simbdlica, por meio do
“marcador territorial”.

A segunda opc¢ao de referéncia foi com os Kawahib Amondawa, da mesma
TIUEWW, em razdo de nossas inquietagcdes. Alertamos que nossa pesquisa vai
além da presente discussao, e a0 mesmo tempo situamos a existéncia de poucos
estudos voltados aos Amondawa e Jupau ou Pindobatywudjara-G&, dai decorrer
certas dificuldades em encontrar referenciais bibliograficos.

Em tal aspecto, uma acao contundente dos dividuos relativos “a sua vida e
ao seu mundo, pode-se fundar nos usos propositados de intuicdo decisiva da
organizacgao social” (VIVEIROS DE CASTRO (2006, p. 403-447 [2002]), e implica
que a cada atualizagao da vida pratica do coletivo, dinamicamente a cultura se refaz
como forma de se presentificar, entretanto a ideia central da cosmogonia atua como
permanéncia.

Conforme retratado anteriormente, esta pesquisa analisou a organizagao
territorial a partir de elementos cosmogoénicos dos Kawahib da TIUEWW em
Rondénia, iniciada anteriormente ao mestrado (ALMEIDA SILVA, 2007a).

Aquele estudo possibilitou a reflexdo e propiciou o estabelecimento de
dialogos com outras areas do conhecimento, o que favoreceu na compreenséo dos
resultados apresentados nesta Tese, como intencionalidade das relagdes e

reflexdes recentes sobre a sociabilidade da(s) cultura(s) amazdnica(s).
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1.6.1. Presentificagao nas trilhas

No Doutorado, a primeira decisdo foi obtermos a autorizagdo para nossa
entrada e permanéncia na TIUEWW.

Devido as condicbes climaticas de Rondbnia, o periodo chuvoso que se
inicia em outubro e se estende até meados do més de maio, a situacdo das estradas
municipais e linhas vicinais ficam precarias e em muitos pontos totalmente
intransitaveis, o que coloca em risco instrumentos de trabalho e a propria vida de
guem se arrisca a percorré-las.

E muito comum nesse periodo ocorrer intensas inundacdes e
transbordamento de rios e igarapés que carregam os pontilhdes de madeira. Outro
detalhe que contribuiu para adiarmos as viagens para os meses de estiagem e numa
atividade como essa que exige aportes consideraveis de recursos financeiros, a
tentativa de concretiza-la traria onerosidade desnecessaria a pesquisa.

Com a autorizagao da FUNAI — Brasilia e 0 comeco da estiagem, reunimos
em maio de 2009 na FUNAI — Administracdo Regional, localizada em Ji-Parana,
regido central de Rondbnia, com os servidores daquele 6rgao indigena: Jorge
Marafiga, Abrado e Vicente Batista, com a finalidade coletar alguns subsidios ao
trabalho, receber orientagdes que a administragdo julgava como pertinentes, além
da apresentagdo de um cronograma de atividades com a pesquisa a ser
desenvolvida nas aldeias.

A primeira aldeia visitada foi a Tari Tabijara (Trincheira), onde vivem os
Amondawa. Chegar la constituiu o primeiro desafio, porque a Unica viagem que
haviamos realizado até aquele destino, tinha sido em 2007 com carro particular a
partir da Aldeia Djai (Alto Jaru) que se situa a 21 quildbmetros. Dessa vez, a viagem
foi de 6nibus.

Essa cidade esta localizada no Vale do rio Jaru que era ocupado pelos
seringais e seringueiros desde o século XIX, no | Ciclo da Borracha e que
enfrentaram a resisténcia dos indigenas Jaru com dominio territorial desde esse rio
até as margens superiores do Rio Madeira®. Como nucleo populacional, Jaru tem

origem no inicio do Século XX como um dos postos telegraficos da Comissao

2 O primeiro Ciclo da Borracha na Amazodnia ocorreu da metade do Século XIX até meados da
década de 1910, quando esse produto nativo foi suplantado pela produgédo cultivada na Malasia,
sendo marcado por massacres a indigenas, em RondOnia particularmente com a constru¢cdo da
Estrada de Ferro Madeira-Mamoré. O segundo Ciclo ocorreu no periodo da Il Guerra Mundial, entre
1942 a 1950, em que se verificaram iniUmeras expedi¢cdes punitivas e o genocidio por parte dos
seringalistas e apoiadas pelos organismos oficiais.
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Rondon, porém sua dinamizagado enquanto espaco regional ocorre a partir de 1975,
com a instalagdo do Projeto Integrado de Colonizagao Padre Adolpho Rohl, pelo
Instituto Nacional de Colonizagao e Reforma Agraria - INCRA, para assentamentos
de colonos oriundos principalmente das regides Centro Sul do Pais.

A sede municipal fica situada ao longo da BR-364, sendo recortada pelo rio
Jaru. O municipio é considerado de terra fértil e tem sua base econémica sustentada
pela agricultura, agropecuaria e madeira, apresentando ainda uma populacéo
superior a 53.000 habitantes.

O municipio de Jaru incorpora o distrito de Tarilandia e a Vila Acabaja, e de
modo geral é formado principalmente por baianos, mineiros, capixabas,
paranaenses, gauchos e paulistas, que por suas raizes culturais encontram-se
envolvidos com as atividades econémicas primarias e terciarias.

Ao sair de Jaru para o Distrito de Tarilandia, percorre-se uma distancia de
setenta quildbmetros em estrada de chdo, por uma hora, em que se percebe a
existéncia de pontes em péssimo estado de conservacéo, apesar de se encontrar
prevista a execugcdo de projetos de pavimentagdo e construcdo de pontes em
alvenaria e bueiros para os proximos anos.

Com aproximadamente 10.000 habitantes, esse distrito anteriormente era
chamado de Bom Jesus e surgiu como Nucleo Urbano de Apoio Rural — NUAR,
como uma das criacbes do POLONOROESTE e do INCRA com a fung¢ao de apoiar
os colonos oriundos de outras regides brasileiras que vinham em busca de terra
para trabalhar. A toponimia Tarilandia tem a vinculacao direta com os Amondawa e
Jupau ou Pindobatywudjara-Ga&, sendo Tari um nome comum a estas duas etnias, e
que no passado esses coletivos estendiam seus dominios territoriais até as
imediacdes da cidade de Ji-Parana.

De Tarilandia segue-se para a Vila Acabaja (Projeto Jaruaru), vizinha a

TIUEWW, geralmente por 6nibus ou em carona no caminhdo que transporta leite

Em 1954, inaugura-se em Rondonia o Ciclo da Mineragdo e o mesmo tratamento prossegue-se com a
violéncia contra os coletivos indigenas. Com a ascensio dos militares ao poder, na década de 1960,
a Amazlnia passa a ser assunto geopolitico como de seguranca nacional, e Rondbnia é escolhida
para minimizar as tensdes sociais do Centro-Sul, inaugurando o Ciclo Agricola e consequentemente
as problematicas séo transferidas para esta Unidade da Federagdo, contribuindo negativamente
sobre os coletivos indigenas. Atualmente a expansdo da agropecuaria, do agronegécio e a
construgéo de obras de infraestruturas como as Usinas Hidrelétricas (UHE) do Madeira e futuramente
as do Machado, construcao de estradas e mini-UHEs e pequenas centrais hidrelétricas interferem
diretamente nos modos de vida, incluindo os aspectos culturais desses coletivos.



59

das vicinais para o laticinio da pequena Tarilandia. O percurso ¢é de
aproximadamente quarenta quildmetros em estradas esburacadas e poeirentas.

Jaruaru (Acabaja) € um vilarejo com pouco mais de 500 pessoas,
aproximadamente cem casas, alguns bares, um agougue, uma oficina de motos, trés
comércios meédios em que se vendem géneros alimenticios e materiais de
construgao, um campo de futebol, uma escola de ensino fundamental até a 82 série,
trés orelhdes telefébnicos e um posto de combustivel sem estrutura. Esse vilarejo
situa-se a quatro quilémetros da Aldeia Djai (Alto Jaru). E muito comum a presenca
dos indigenas dessa Aldeia no vilarejo para adquirirem mercadorias, estudarem,
além de exercerem outras atividades.

Constata-se que o nome de Vila de Acabaja, deve-se ao fracasso da
instalagdo do Projeto Jaruaru, cujo objetivo era o de que fosse uma cidade planejada
para atender os moradores e agricultores da regido, pois a sede municipal encontra-
se aproximadamente a cento e dez quildmetros de distancia.

O fracasso do Projeto esta relacionado a fatores como: doengas tropicais,
falta de apoio governamental e as terras ndo serem muito férteis, além da falta de
perspectiva de trabalho. Mesmo com essas dificuldades, percebe-se um povo
trabalhador e acolhedor.

Em Jaruaru procuramos por toda a vila encontrar alguém para levar-nos ate
a Aldeia Tari Tabijara (Trincheira). Depois de muita procura, foi indicado que
poderiamos encontrar uma camioneta numa fazendinha, de modo que percorremos
a pé mais de um quildmetro e meio numa noite escura.

Com o éxito do aluguel do veiculo, fomos em direcao a Aldeia Tari Tabijara
(Trincheira), contornamos uma serra que limita a TIUEWW, adiante passamos por
um atoleiro que ainda persistia na estrada vicinal que cruza a Terra Indigena num
dos cantos da floresta e em sua margem existia uma antiga roga indigena com
alguns pés de pako’'wa (banana).

Mais a frente, atingimos a Linha Eletronica que delimita a TIUEWW e as
propriedades dos colonos e possibilita o acesso ao municipio de Mirante da Serra,
distante aproximadamente quarenta quildmetros da Aldeia Tari Tabijara (Trincheira).
E importante mencionar que a estrada vicinal conhecida oficialmente como Linha
Eletronica possui servigo regular de Onibus, de segunda a sexta-feira, mas até

aquele momento n&o tinhamos tal informagéo.
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Percorremos mais quatro quildmetros até a entrada de outra estrada que da
acesso a Aldeia, ja em Terra Indigena, prosseguindo por mais dois quildbmetros.
Chegamos a Aldeia as 21h.

E evidente que a nossa chegada & noite, néo foi a mais adequada, porque
de certo modo tiramos a tranquilidade de todos. Alguns provavelmente estavam
dormindo ou conversando com os parentes. Enfim, estavamos na Aldeia e
subitamente o veiculo foi cercado por adultos, jovens e criangcas Amondawa,
curiosos para saber de quem se tratava, isso porque, embora soubessem que
irlamos a Aldeia, ndo tinham a informagdao de quando isso aconteceria e muitos
ainda n&o nos conheciam de forma mais intensa e proxima.

Outra questdo muito relevante e que causava grande apreensao na Aldeia
Tari Tabijara?' (Trincheira) € que anteriormente, ha poucos dias, ocorrera invasdo na
TIUEWW. Caso nao tivesse funcionario da FUNAI presente na Aldeia, a ordem
expressa e decidida pelos Amondawa é que a pessoa fosse aprisionada e entregue
a justica para as devidas providéncias.

Essa situacéo foi revelada apés dois dias em que la nos encontravamos.
Felizmente, encontrava-se um funcionario, além do que tinhamos em maos a
autorizacdo para adentrar e permanecer na TIUEWW. E preciso ressaltar que a
entrada e permanéncia em terras indigenas além da formalidade, autorizacao
governamental, é imperativo que o Coletivo também dé o aceite.

Fizemos a apresentagédo pessoal e logo no inicio da conversa surgiram o0s
jovens Warina-Ga e Tambyra-Ga que ha poucos dias se encontravam em Porto
Velho aprendendo informatica na Kanindé Associagdo de Defesa Etnoambiental.
Naquela oportunidade, haviamos conversado numa reunido que tratava sobre uma
fiscalizagao e vigilancia que Amondawa e Jupau ou Pindobatywudjara-Ga& realizaram
com a FUNAI, Instituto Brasileiro de Meio Ambiente e dos Recursos Naturais
Renovaveis — IBAMA, Policia Florestal, Kanindé e Associagbes Indigenas dos
Kawahib da TIUEWW.

Pouco instante depois surgiu, Tari Tabijara, cacique Amondawa, que apds
uma primeira fala nossa, certificou-se que estivemos em sua Aldeia em 2007.
Naquela oportunidade, Tari sentiu um estranhamento muito grande em relagao a

nos, isto porque estavamos pintados segundo a tradicdo Kawahib desde a

I Tabijara é sindnimo de lideranga politica cultural (cacique), nesse caso refere-se ao maior lider vivo
dos Amondawa.
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realizacdo de uma assembleia dos Jupau ou Pindobatywudjara-Ga na Aldeia Tari
(Jamari).

As lembrangas vieram imediatamente a nossa cabecga, quando Tari Tabijara
disse, em 2007, com certa dose de desconfianga que “ndo era indio, mas que era
branco”. Entendemos que na visdo dele talvez houvéssemos deturpado sua cultura.
Explicamos que, de fato, ndo éramos indigenas, mas que mantinhamos o devido
respeito aos indigenas e estavamos ali para conversar com Valmir de Jesus, ex-
chefe do Posto Indigena.

Enfim, naquela nossa primeira conversa, estratégica e instantaneamente,
houve o recuo em decorréncia da nossa insignificancia de pensar que todo indigena
parecia igual em sua cultura, valor e mundo vivido, mesmo sendo Kawahib a
exemplo dos Jupau ou Pindobatywudjara-G&. Ali passamos a compreender que 0s
atributos representativos ocorrem em momentos especificos e depende do bom
humor ou estado de espirito em que se encontra, e ao contrario de esvaecer-nos,
passamos a partir daquele instante a construir lentamente a ideia e a possibilidade
de compreender um pouco do universo Amondawa.

Transcorrido aproximadamente quinze dias, no més de abril, encontramos
Tari em Jaru e juntamente com Puruem-Ga Amondawa e os Jupau Puruei-Ga,
Arima-Ga, Tanguip-Ga, Paiajub-Ga e Arika-Ga estavam indo a Brasilia para um
encontro com o presidente da FUNAI e outras autoridades com o objetivo de discutir
questdes relacionadas a TIUEWW. Durante o transcurso da viagem, Tari-Ga nao se
dirigiu a palavra a nés. Esses e outros indigenas de varias coletividades se
hospedaram em um hotel no centro da cidade, e numa das visitas Tari-Ga se dirigiu
até nos e perguntou se poderiamos leva-lo até a FUNAI local e também a casa da
Ivanete da Kanindé. Respondemos que sim.

Ao voltar ao hotel, sentimos que seu estranhamento havia se dissipado,
talvez porque a cidade nao fosse seu territério, mas acreditamos que tenha
adquirido confianga em relagdo a nos, ao ponto de sermos convidados a visitar sua
Aldeia, quando fosse possivel.

Essas lembrangas expostas a Tari-Ga Tabijara, especificamente sobre a
nossa primeira conversa em 2007, fez com que o nosso reencontro em sua Aldeia
fosse mais espontaneo, pois ele sorriu e disse: estava apenas te amedrontando,
mas como disse da segunda vez, vocé é uma pessoa bem-vinda a aldeia. Amanha

nos vamos conversar porque estou cansado e vocé tambéem.
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Naquela noite fomos apresentados ao funcionario da FUNAI, Senhor
Raimundo, um cidaddo muito tranquilo e de fala mansa, tipico do caboclo amazbnico
e cuja experiéncia de vida era muito interessante, pois havia sido seringueiro em boa
parte de sua vida e que fazia um bom tempo, ha mais de uma década trabalhava
com os indigenas. “Seo” Raimundo ofereceu o jantar, disse que poderia ficar na
casa da FUNAI na Aldeia, mas que somente o chefe do posto indigena, Senhor
Sandro Pinto de Melo, é que poderia nos atender no outro dia, visto que se
encontrava em Ji-Parana resolvendo algumas pendéncias relativas aos Amondawa.

O chefe do posto somente retornou da cidade apds dois dias, enquanto isso
a conversa se estabeleceu com alguns dos indigenas que perguntavam sobre o
nosso objetivo na Aldeia e sobre o quanto tempo seria a permanéncia. Estavamos
literalmente reencontrando com o tempo Kawahib.

Na realidade, parecia existir uma angustia, pois os servidores da FUNAI
tinham falado aos Amondawa que “um pesquisador da Universidade Federal do
Parana iria desenvolver um trabalho com eles a partir de 2008”. Porém, ja se
passara alguns meses de 2009 quando chegamos la no dia 19 de maio. Detalhamos
nossas intengdes e apresentamos os resultados da pesquisa do Mestrado com os
Jupau ou Pindobatywudjara-G&, o que despertou o interesse dos Amondawa,
provavelmente porque também se sentiram inseridos em um trabalho que privilegia
aspectos de sua cultura.

Quando o chefe do posto chegou a Aldeia, nos apresentamos com a
respectiva autorizacdo da FUNAI e abordamos os propdsitos da pesquisa. Ele se
mostrou reticente e depois explicou: ndo gostava muito de antropdlogo, porque um
desses profissionais tentou desvirtuar seu trabalho como chefe de posto, inclusive
fora prejudicado, apesar de dar todo o apoio quando o pesquisador mais precisou.

Explicamos que nossa intengdo nao era prejudicar o trabalho de ninguém,
nem interferir na vida dos indigenas e a nossa experiéncia profissional era continuar
contribuindo, como de fato ocorrera nos ultimos oito anos na TIUEWW. Ali com a
nossa presenca, ele poderia ficar tranquilo, visto que estavamos fazendo uma
pesquisa participante e ndo pesquisa de intervencao.

Nesse mesmo dia, dialogamos com Purua-Ga, presidente da Associagao do
Povo Indigena Amondawa — APIA que estava organizando uma expedi¢cdo para o
Rio Cautario, onde iriam fiscalizar o sudeste da TIUEWW, que frequentemente é

alvo de invasao de grileiros, madeireiros e outros atores sociais que atuam na
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ilegalidade. Aproveitando a expedi¢gao em defesa do territério também iriam cagar e
pescar, sendo que brevemente haveria a “Festa da Menina-Moca” e precisavam
desses alimentos. Houve entdo um convite para acompanha-los na expedigao.

Na conversa com Purua-Ga e que o chefe do posto se fazia presente foi
observado que talvez ndo pudéssemos ir até o rio Cautario, pois havia um trecho
que s6 chegava com barco e no caso se contava com duas pequenas embarcagoes,
as quais levariam os indigenas, os policiais e os funcionarios da FUNAI. Mesmo
assim, poderiamos fazer uma tentativa e com sorte quem sabe seria possivel
conhecer a regido, mas que se quiséssemos acompanha-los até o Posto de
Vigilancia Bananeiras no municipio de Seringueiras, ndo haveria maiores problemas.

Conforme o combinado, seguimos para o0 municipio mencionado no
caminhdo da FUNAI e os indigenas foram na camionete da APIA. Ao chegar em
Bananeiras, Tari Tabijara relatou que nascera ali perto as margens de um igarapé e
que pretendia algum dia morar Ia novamente, pois tinha muita saudade do tempo
antigo e fez relatos das lutas de seus antepassados em defesa do territério.

Em Bananeiras, ficou decidido que por conta da logistica n&do poderiamos ir
na expedicado do rio Cautario, entretanto, outra atividade estaria programada para o
més de agosto e envolveria todos os indigenas de Tari Tabijara (Trincheira), em que
permaneceriam por varios dias para cagar, pescar, tomar banho no rio e visitar as
malocas antigas do Cautario, que se constitui como o apice da atividade, as
lembrangas e memdrias dos antepassados e o sentimento a esse lugar.

Aproximadamente dez indigenas com representagdes pictoricas corporais
seguiram com os policiais e funcionarios da FUNAI para a expedicdo, o chefe do
posto, o indigena Uka-Ga Amondawa (alcunhado como Catapora) e o pesquisador
tomavam o rumo da Aldeia Tari Tabijara (Trincheira). Na Aldeia, Sandro confirmou
que no dia seguinte iria fazer um curso em Campo Grande — Mato Grosso do Sul e
poderiamos ficar o tempo que quiséssemos na casa da FUNAI.

Na manha da terga-feira, a funcionaria de uma empresa terceirizada da
Fundacdo Nacional de Saude — FUNASA e que atende ao coletivo Amondawa,
também se retirou em direcdo a Aldeia Tari (Jamari) para dar assisténcia de saude
aos Jupau ou Pindobatywudjara-Ga. Assim, éramos o unico nao-indigena na Aldeia,
0 que de certa forma se tornara como referéncia em relacdo aos acontecimentos na
Aldeia.
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Nesse interim, fomos convidados pelos demais indigenas que se
encontravam na Aldeia para tomarmos parte da reunido preparatéria aos rituais da
Menina-Mocga e inauguragao da maloca tradicional, o que possibilitou acompanhar
nos bastidores toda a movimentagao social, até porque havia um indicativo bastante
forte da realizacdo de um casamento indigena. Porém, o casamento ndo ocorreu -
adiante retomaremos com essa questao.

Durante a semana, sempre fomos convidados a participar de varias
atividades da Aldeia, principalmente aquelas relacionadas a colheita de feijéo,
capina no rogado, nogdes de informatica, jogo de futebol com as criangas, “roubar

bandeira’®

, € preparagao da carne para assar no moquém. Nessas atividades, como
afianga Malinowski € o momento de abandonar os instrumentos tecnolégicos e se
atentar na riqueza das conversas que fluem espontaneamente.

Varios aspectos foram muito marcantes nessa primeira permanéncia com 0s
Amondawa, e destacamos trés como especiais: 1) a confianga, respeito e
reciprocidade para com a pesquisa, exatamente por se sentirem inseridos nela; 2) a
cumplicidade e a vivéncia com as criangas foram muito expressivas ao ponto delas
atribuirem-nos a onomastica Apinaga, que significa pai em lingua Kawahib; 3) por
conseguirmos liberar de uma engrenagem da betoneira o dedo de uma menina que
ficara preso e consequentemente com fratura.

Decorridos trés dias desse episodio, iniciou-se o ritual da Menina-Moga e o
Yrerua que abordaremos em sesséo especifica, além da inauguragdo da maloca.
Esses eventos ocorreram com duragao de um dia. Apds essas manifestacdes no
espaco de acdao dos Amondawa, voltamos a Porto Velho. Haviam decorrido doze
dias de experiéncias e vivéncias muito intensas.

A nossa segunda viagem iniciou-se no dia 10 de junho, quando fomos para
a Aldeia Djai (Alto Jaru). Essa fase foi mais tranquila que a primeira, porque em
outras oportunidades ja haviamos estado la e conheciamos bem as estradas. Ao
chegarmos em Jaruaru, pegamos carona na motocicleta de Puruei-Ga, lideranga da
Aldeia, visto que haviamos telefonado anteriormente e ele estava nos aguardando

para a execugao da pesquisa. Fomos recepcionados calorosamente pela populacao

22 Referimos a esse jogo como de conquista de territorio, que as criangas até entdo ndo conheciam,
isto porque o termo roubar para os Amondawa possui um sentido muito forte, ndo sendo socialmente
aceito, pois primam pela honestidade. O roubar, na cultura Kawahib, resulta em reprimenda moral
publica, considerado um termo muito pejorativo, marcando psicologicamente como negativo dentro do
grupo, portanto € uma acgao inaceitavel.
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e reiteramos o compromisso de realizar o trabalho de forma ética e responsavel

como havia sido no Mestrado.

. N

i d B, . . o LR
Autor: Ederson Lauri Leandro. Aldeia Tari Tabijara (Trincheira, 30.05.2009). O Pesquisador sendo
preparado pelas criangas ja corporificadas com colares de animais, saias ancestrais de babacgu e
pintadas com urucu e jenipapo, para celebrem o ritual de passagem da Menina-Moca e a celebragao
do Yrerua.
Foto 1: Preparacgao de “fabricagido de corpos” com Amondawa.

O nosso repouso foi no posto de saude da FUNASA, enquanto a
alimentagao ocorreu nas casas de Puruei-Ga, Arim&-Ga e Uka-Ga, sendo que nesta
ultima foi incorporado o habito de tomar chimarrao, provavelmente por influéncia dos
colonos sulistas. E importante destacar que o mate faz parte da tradicdo cultural dos
indigenas guarani do Paraguai, Argentina e da porg&o centro-sul do Brasil em areas
fronteiricas, assim ndo se pode estranhar que a incorporacdo do chimarrdo seja
colocada como absurdamente estranho.

Perguntamos para Uka-Ga porque havia adquirido o costume de “matear”, e
na sua sinceridade respondeu: porque achei i’katu (bonito). Vi que parentes indios
de outros lugares tomam. Chimarrédo faz bem a saude, pro estbmago sabia. Mata
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fome também, mas abre vontade também de comé mais. Por isso, a gente bebe.
Acredito que pode espantar coisa ruim.

Durante dez dias, reapresentamos o trabalho desenvolvido no Mestrado, e
os Jupau ou Pindobatywudjara-G& entenderam como era importante, por divulgar
sua cultura, modo de vida e a luta pela integridade fisica da TIUEWW. Participamos
de atividades relacionadas a colheita de feijao e pescaria — sem éxito - isso porque a
temperatura fria da agua do rio Jaru naquele momento era imprépria, destacando
ainda a presenca de pescadores que nao respeitam os limites da terra e fazem
acdes delituosas o que tem diminuido os estoques pesqueiros.

Findo esse periodo, voltamos a Porto Velho acompanhado por Awapy-Ga
que foi visitar sua irma Dei Hen’a e um sobrinho recém-nascido acometido de
doenca respiratoria e que se encontrava internado no Hospital Infantii Cosme e
Damido. Como o urbano é estranho e incomum aos indigenas, Awapy-Ga precisou
do nosso apoio para deslocar-se por varios setores da cidade, a fim de atender sua

parenta, inclusive permanecendo em nossa casa por dois dias.
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Il. AS REPRESENTAGOES COMO ELEMENTO NA CULTURA
HUMANA

As culturas sao regidas por representagdes, simbologias, historicidade e
espacialidade e territorialidade. Os inumeros simbolos sdo amparados em sua
estrutura simbodlica que se apresentam como histéricos e simbodlicos em suas
formas, isto é, significativo e continuamente verificado nos mais diversos lugares. E
a forma simbdlica que fornece a fungéo caracteristica a cada objeto ou a uma acéo,
considerando-se ainda os valores proprios e imediatos ou histéricos.

No sentido dado por Cassirer (1968, p. 103 [1944]), o uso simbdlico do
objeto, como forma simbdlica, resultante de uma acdo qualifica-o como
representacao, possibilita estabelecer as formas da realidade, como compreenséao
do real e compreende a totalidade de um conjunto ou ainda a multiplicidade no
interior da unidade como num caleidoscopio que reflete em suas particularidades a
inter-relacdo com a totalidade, configurando o axioma que “podemos compreender o
mundo, mas nao o seu conjunto” (KANT, 1997, p. 84 [1781]).

Cirlot (2007, p. 19 [1958]) considera que o simbdlico ndo é em absoluto
excludente do histérico e que ambas as formas podem ser vistas como ideoldgica e
conduz ao plano metafisico. Esse autor considera que todo sistema de significagdes
e representagdes funda-se na origem espiritual ou no inconsciente coletivo, mas
também desse se distingue e se manifesta no espagco e no tempo como enfoque
original, caracterizando o corpus das estruturas estruturantes das tradigdes culturais
e das representagées no amago das culturas.

A trajetoria humana presentificada nas experiéncias cotidianas tem revelado
que simbolo e representacao tém a mesma acepg¢ao, inclusive isso subsiste no meio
académico entre alguns autores. Entretanto, a maioria desenvolve varias outras
especificidades conceituais. A qualificacdo de simbolo em Hinells (1995, p. 249) é
que esse é “objeto ou atividade que representa outra coisa ou esta no lugar dela”,
enquanto Chevalier & Gheerbrant (1998) aprofundam a compreensado por outra

vertente epistemoldgica e afirmam que:

[...] O simbolo é muito mais do que um simples signo ou sinal: transcende o
significado e depende da interpretagdo que, por sua vez, depende de certa
predisposi¢do. Esta carregado de afetividade e de dinamismo. Ndo apenas
representa, como realiza e anula ao mesmo tempo [...] (CHEVALIER &
GHEERBRANT, 1998, XVIII).
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As diferentes interpretacdes conceituais acerca do signo e simbolo
dependem das distintas visdes, fenbmenos, métodos e relacido temporal filosofica de
cada estudioso. Nessa ldgica, “0 homem cria simbolos como signos arbitrarios em
relacdo ao objeto” (GUSDORF, 1960, p. 7), visto que o simbolo € a sintese das
expressdes do inconsciente e da consciéncia humana e que sdo compreendidas em
conformidade com as distingdes aplicadas no cotidiano.

O simbolo expressa multirrelagdes de modo que o dividuo possa
compreender as formas e em suas heterogeneidades, expressdes e interpretacdes
individuais a respeito dos simbolos, e que se estendem inclusive as interpretagdes

realizadas pela sociedade.

[...] O simbolo diferencia-se essencialmente do signo por ser, este ultimo,
uma convengao arbitraria que deixa alheios um ao outro o significante e o
significado (objeto ou sujeito), ao passo que o simbolo pressupde
homogeneidade do significante e do significado no sentido de um
dinamismo organizador [...] (CHEVALIER; GHEERBRANT, 1998, XVI).

Ao adentrar no aspecto de ordenar e reordenar os seres do mundo,
qualificando-os nas representagdes culturais no conjunto do mundo das agdes
(CIRLOT, 2007, p. 19 [1958]) ou espaco de agao e suas espacializagdes por meio
das formas simbolicas (CASSIRER, 1968, p. 146 [1944]), esses autores evocam que
os feitos espirituais e morais sdo os mesmos que imediatamente se observara no
transcurso histoérico, na transigcdo do pictograma ao ideograma, sendo que a ordem
invisivel ou espiritual ou ainda do inconsciente coletivo € semelhante a ordem
material.

Nesse caso, o simbdlico se constitui em sua ampla funcdo explicativa ou
construtora como um sistema de relagdes muito complexas, as quais possuem um
carater complementar que estabelece unido entre o mundo fisico e o ideal.

A inquietude humana, na maneira de se representar simbdlica e socialmente
nas culturas, foi produzida através de herangas cosmogénicas e culturais capazes
de explicar o mundo, podendo ser constatadas por inumeras razdes, tais como: o
medo e inseguranga do desconhecido, sortilégios, espiritualidade, esperanca e
sonhos.

Os eventos de representacao simbdlica, de todo modo sempre ou quase
sempre resultou da constatacéo daquilo que o ser humano observava materialmente
na natureza e de aspectos invisiveis presentes na constru¢cdo mental do dividuo ou

das coletividades.
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Nessa compreensdo, os simbolos utilizados pelo dividuo para a
representacdo de suas representacdes e presentificagdes no mundo objetivo séo
detentores de autonomia especial, neles estdo contidos a ideia de espago como
esfera ou metafora simbdlica de representagao do lugar e servem de mediagao entre
o dividuo e os seres e nao-seres. Desse modo, 0 espago surge em primeiro lugar,
como configuragao e objeto da percepgao imediata da realidade, ou seja, trata-se de
um mundo fenoménico, e que passa a ser e ter sentido quando provido de valor
simbalico.

Nesse caso, a nog¢ao de espaco representado pelas formas simbodlicas em
Cassirer difere-se do conceito de espagco matematico presente na ciéncia moderna —
embora esse autor faga a discussdo acerca do matematico?® - isto porque enquanto
o primeiro é construido pelas experiéncias socioespaciais, repletos de valores e
representagcdes simbdlicas, o segundo decorre de uma concepgao abstrata, linear e
vazia de conteudo simbdlico.

Sob a otica cassireriana, apenas o simbolo possui qualidade e capacidade
de representar os fenbmenos, ndo sé por meio dos vocabulos, sobretudo pelo
dominio das idéias, valores, inclusive relacionado aos n&o-seres, porque a
linguagem simbdlica esta indissociadamente unida a imaginagao (CASSIRER, 1968,
p. 186-189 [1944]).

A linguagem como expressao no simbolico € uma relag&o natural entre o ser
e 0 ndo-ser e revela a relagao de identidade como manifestagcao do ser e do nao-ser.
Tal mediacdo € fundamental para a compreensdo estruturante das acbes e
experiéncias humanas, como mito, religido, linguagem, histéria, matematica, fisica,
direito e arte, e permite-nos entendé-las como um conjunto vivo das multiplas
relagdes que propiciam o espaco de agao e as experiéncias socioespaciais.

Por seu turno, o espaco de acdo em Cassirer, comporta formas, simbolos e
sinais que se encontram em categorias distintas, mas que se complementam para
gerar as formas simbdlicas.

O simbolo é conectado ao mundo de significados, enquanto o sinal é
detentor das artificialidades e convencionalidades e integra o mundo material do ser,

de modo que o primeiro designa as representagdes e encontra-se como

2 Cassirer considera que o sistema de signos se realiza com a incorporagdo dos elementos
linguisticos, artisticos, matematicos, entre outros, e que esse sistema fixa o significado, sendo que
diferentes estruturas de linguagens tem correspondéncia direta com diferentes estruturas de
pensamento (1994, p. 60 [1944]).
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intermediario entre a matéria e o espirito e transcende o dividuo e a coisa, o
segundo atua nessas formas simbdlicas para algo que ao ser qualificado passa a ser
(re)conhecido.

Nesse contexto, os varios exemplos registrados na historia da humanidade
clarificam a argumentagdo ao considerar os diferentes tempos dos coletivos
humanos que condicionados a ideia de espiritualidade como forma, representacio
simbdlicas e presentificagbes do mundo, porque essa comporta os aspectos
cosmoglOnicos com seus valores morais e ritualidade que permitem o
estabelecimento de relacdes, o que coloca o dividuo frente a relacéo intrinseca com
os espiritos, e aproxima-o de sua transcendentalidade através dos deveres,
oferendas, rituais, sacrificios e veneragao, como condi¢cao de troca simbdlica.

As mais diversas e diferentes coletividades ao longo de seu processo
cosmogoénico e histérico encontram-se sob a égide das representagdes, formas
simbdlicas e presentificagdes, fato que esse fendmeno acarreta a organizagéo de
sua relacdo material e atinge a transcendéncia. Esse é seu destino comum, como
ser simbolico o dividuo desde a mais tenra idade na face do Planeta encontra-se
envolto e presentificado de simbolos, signos, formas e representagdes, que
possibilitam sua apreensédo e compreensao de mundo.

O conjunto de ritos contidos nas inumeras praticas e experiéncias
vivenciadas, especialmente em coletividades indigenas propicia a produgdo da
reflexdo de que os “sofrimentos” e os “beneplacitos” da vida encontram-se
conectadas ao cumprimento de codigos presentes na cosmogonia € assim as agoes
que realizam se apoiam na vontade e na mediac3o espiritual. E preciso situar que os
“sofrimentos” e “beneplacitos” se inserem nas narrativas miticas e transportam em
seu contexto maior as experiéncias dos dividuos e das coletividades, como uma das
formas de organizar o microcosmo.

O ato de cacar, pescar, plantar, colher, casar, ter filhos, morrer, sepultar os
mortos, realizar lutas, conquistar territorios, entre outras a¢des resulta da conexao e
da transcendéncia do espiritual com o material, o que exige o cumprimento de
inumeros ritos e rituais herdados, cosmogonicamente, pelos mitos dos herois
criadores do mundo e seus objetos — que também s&o seres portadores de

espiritualidade.
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Nesse aspecto, os coletivos indigenas se realizam corporal e espiritualmente
por meio de rituais de passagens como forma de pertencimento identitario cultural e
pela linguagem com seus codigos e valores simbdlicos.

Gombrich (2003, p.15) enfatiza que essa compreensdo presente na
representacdo culturo-cosmogénica se relaciona com a linguagem e sua inter-
relacdo entre expectativa e observagcdo, como “ondas de cumprimento, de
decepcgao, de conjecturas corretas e de gestos equivocados que constituem a vida
cotidiana”, em que as culturas e as linguagens comportam esse fenébmeno.

Por meio das formas e representagdes simbodlicas e presentificagdes as
coletividades humanas procuram descobrir as razdes e explicacdes para ratificar sua
existéncia material e espiritual e compreender os fendmenos existentes em seu
mundo, enquanto ser.

O temor do desconhecido e a procura do seu Eu e do Outro Eu através da
sensibilidade e percepg¢ao fez com que encontrasse iniumeras explicagdes para a
compreensao dos fendbmenos humanos e nao-humanos, fisicos e nao-fisicos, como
trovdes, sinais do tempo, espiritualidade, entre outros, de modo que suas agdes se
materializam pelas experiéncias obtidas nas representacoes.

Entre as coletividades indigenas e “tradicionais”, esses fenbmenos sao mais
perceptiveis e demonstra a proximidade com o meio, através da relagao entre seres
e nao-seres. Dessa relagdo entre o material e o imaterial decorre a construgéo
cosmogolnica dos “marcadores territoriais” que sera retomado adiante e que
possibilita a compreensdao das formas e representagdes simbdlicas e
presentificacdes como mediadoras do modo de vida.

Assim, esses coletivos possuem a compreensdo de que todas as coisas
existentes em seu mundo e que transcendem a materialidade encontram-se
perfeitamente conectadas, sendo que a supressdo de qualquer fendbmeno
componente da cosmogonia resulta em desequilibrio que atinge indistintamente a
todos.

De outra forma, essa hermenéutica holistica possibilita a permanentemente
renovagao dos valores originados na cosmogonia com a realizagao das ritualidades,
que contribuem para a preservagao espiritual e fisica dos dividuos e do proéprio
territorio e ainda para a apreenséo ontologica e a viséo intrinseca do mundo.

Essa capacidade de apreender os sentidos e os significados permitiu aos

coletivos humanos a promog¢ado de mudangas através da criagado e organizagao da
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cultura religiosa, social e intelectual de forma a implementar as representagdes de
mundo por meio do animismo, totemismo, xamanismo, culto ao sol e a lua, teismo,
politeismo, monoteismo, entre outras, com o estabelecimento de rituais césmicos, e
o doutrinamento com valores éticos e morais.

A forma e a representacao simbdlicas e a presentificacdo para varios desses
coletivos como uma revoada de passaros ou o florescimento de determinadas
espécies podem significar profundas mudangas climaticas ou, entdo, fartura e
escassez de alimento, iminéncia de conflitos, surgimento de doencgas, entre outras
possibilidades, implicando na protecao social e territorial, enquanto para outros
coletivos com culturas distintas trata-se somente de uma revoada de passaros.

A natureza como corporificagdo das relagdes dos dividuos e coletividades,
nesse momento, € interpretada como reguladora logo, simbolicamente quando
ocorre algum sinal ou manifestagdo diferente, esses coletivos com sua
sensorialidade construida pela experiéncia ancestro-cosmogdnica procuram explicar
os fenbmenos auxiliados pela evocacado e presentificacdo dos espiritos e herdis
cosmogoOnicos, bem como por meio das experiéncias e visdes psiquicas contidas
nos sonhos e imaginagoes.

Umas das muitas formas encontradas para exprimir essas representacdes
presentes, nos coletivos indigenas e sociedades ancestrais, sao manifestadas nos
mosaicos ou pinturas rupestres retratando atos heroicos, abundéncia de animais,
peixes, frutas e outros alimenticios, atos sexuais e religiosos, lutas tribais, entre
outros, e que contextualiza suas trajetérias qualitativas no territério, como formas,
representacbes simbolicas e presentificagcdo dos “marcadores territoriais”, que
caracterizam o modo de vida.

A territorialidade indigena é compreendida e apreendida de forma aberta,
devido a sua expressdo de transcendéncia, como resultado das experiéncias
socioespaciais compostas pelas formas materiais e incorpora a representacao
espacial com seus signos, codigos e com os espacgos de representagao constituidos
pelo concreto e o imaginario. Nesses elementos se manifestam o tempo e o espaco
inerentes a apreensao do dividuo na forma de representar o mundo, ou de conceber
intuitivo e empiricamente sua visao de mundo e qualifica o espago como relacional.

A realidade de compreensao e apreensdao do mundo (CASSIRER, 1992, p.
23-29 [1925]) revela-se na consciéncia do ser humano, contudo possui sentido

comunitario e torna conhecida “a propria construgdo da identidade coletiva e passa
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por processos de identificacdo” (DOMINGUES, 1999, p.63), por meio dos tragos
histérico-culturais que se manifestam como forgca identificadora do lugar, em
decorréncia da relagao estabelecida pelas experiéncias espaciais.

Desse modo, o entendimento de Silva & Souza (2002, p. 38) € que as
experiéncias realizam a constru¢cdo do mundo por meio da interagdo e acio
humanas, que dotadas de qualidades, propiciam a convivéncia humana, o
estabelecimento das diferencas em decorréncia das experiéncias € marcam
concretamente os lugares, isso porque o mundo em que vivo, € uma representacéo
daquilo que construo e aproprio como ser participante dessa constituicéo.

Sob tal contexto, pode-se afirmar que os atos produzidos pelos seres
humanos em sua menor simplicidade ou maior complexidade de construgao
material, psiquica ou metafisica se realizam como representacbes e
presentificacdes, muitos das quais sdo lembrancas advindas do processo cultural e
social.

Os aspectos das lembrangas para as coletividades formam um sistema que
propiciam a transmissao da moral do grupo, mantendo-se viva, de forma a assegurar
seu carater mitico, heterogéneo, conforme sinalizado por Bosi (1987, p. 336-337),
dando o carater de permanéncia e pertencimento identitario.

As lembrancas inseridas na representagcao desses valores, simbodlicos ou
nao, constituem a cultura e permitem compreendé-las como elementos
imprescindiveis na construcdo da identidade indigena, assim como para o conceito
de territorialidade dessa identidade.

Nesse contexto, as lembrangas s&o apoiadas nas memodrias, visto que essas
se encontram impregnadas de seu conteudo e alimentam-se das experiéncias
vivenciadas pelo coletivo. Assim, a memodria € um /6cus privilegiado que ocorre de
forma individual, e principalmente coletiva, que permite a cada geragao transmitir o
passado para o presente e a continuidade das tradigdes, logo se pode inferir que a
memoria é a elaboragcdo de diferentes estimulos, cuja construgdo no presente é
originada pelas experiéncias vivenciadas e ancoradas no passado.

A investigacdo da memodria nas ciéncias humanas é explicada a partir da
memoria historica e social que estdo conectadas as representagdes simbolico-
espaciais, como observam Halbwachs (2004) e Tedesco (2004, p. 35-40), de
maneira que a concepgao de aprendizagem resulta da aquisicdo das técnicas da

memoria (mnemotécnicas), sendo que a relagdo com a problematica do tempo e da
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histéria pode indicar afastamento ou “mudanga e permanéncia” (SAHLINS, 1997,
1997a, 2003 [1985]) ou ainda transcendéncia.

A histéria dos coletivos indigenas é pautada na histéria ideoldgica (memoria
coletiva), por isso ha uma tendéncia do pesquisador, num primeiro momento,
confundir a histéria decorrente da oralidade com o mito. A memoaria coletiva desses
coletivos, em geral, prioriza os conhecimentos praticos e técnicos, isto €, a etno-arte
dos saberes e fazeres, como elementos possibilitadores do continuum de seu modo
de vida.

O ensino-aprendizagem dessas “memorias técnicas” acontece a partir da
estruturagcédo dos oficios, assim como a conservagao dos segredos dos oficios, ndo
como heranga genética, mas como fendbmeno culturo-cosmogbnico em que cada
dividuo da coletividade aprende um conjunto de “memodria técnica”. Raramente, se
aprende a totalidade da memoaria técnica, em virtude da complexidade dos oficios da
memoria coletiva da etnia, porque se situa como “dadiva” colocada em cada um dos
mitos criadores, o que no caso dos Kawahib é reforgada na ideia do universo dual
das metades exogamicas.

As memorias dos coletivos indigenas, nesse caso relacionada aos Kawahib,
estdo alicergcadas principalmente na relacdo com seus antepassados que nao
somente utilizam as antigas malocas, mas a elas retornam periodicamente. Como
“‘marcadores territoriais”, elas sao importantes para o desenvolvimento de suas
atividades cotidianas e exercem o papel no fortalecimento cosmogdnico por meio da
espiritualidade.

As antigas malocas embora atualmente ndo habitadas, constituem-se nos
centros referenciais de cerimoniais, em que se realiza os rituais sociais e espirituais
e sao referenciais territoriais para despertar sentimentos originais de reveréncias,
medo, orgulho e alegria que se ampliam e multiplicam como fenédmenos
indispensaveis a identidade e ao pertencimento cultural.

As malocas, em nossa analise, sdo antigos referenciais de espiritualidade e
territorialidade, que possibilitam o “Orevaki are” (reencontro) ndo somente com as
formas e presentificagdes nos tumulos de seus antepassados, mas principalmente
com o processo de permanéncia da organizagcao sociocosmogoénico e territorial. Nao
se refere apenas a um “Orevaki are”, em que se celebram a vida, nem a

ocasionalidade, transcende ao aspecto material, verificando-se o congracamento
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social e a expressao de sua espiritualidade, em que se manifestam ritos e rituais,
arte e o agradecimento pela trajetdria percorrida com o auxilio dos espiritos.

Esse aspecto de espiritualidade dos Kawahib, em relagdo a ligagao e a
reveréncia com seus parentes falecidos — como espiritos - atuam na protegéo
espiritual, cosmogoénica e territorial permite-nos considerar semelhante percepgéo
que teve Mumford ao analisar as primeiras configuragdes de organizagdo humana

na Terra:

[...] o respeito do homem antigo pelos mortos [...] teve um papel maior ainda
que as necessidades de ordem mais pratica, ao fazer que procurasse um
local fixo, um ponto fixo. Os mortos foram os primeiros a ter uma morada
permanente: uma caverna, uma cova assinalada por um monte de pedras,
um tumulo coletivo. Constituiam marcos aos quais provavelmente
retornavam os vivos a intervalos, a fim de comungar com os espiritos
ancestrais [...] (MUMFORD, 1991, p. 16 [1961].

Em tais tessituras, a espiritualidade esta presente na origem de inumeros
coletivos humanos e suas respectivas culturas, em que o0 sagrado perpassa 0S
limites humanos, e no caso dos Kawahib, as malocas sao lugares de interface do
mundo material com um "espaco transcendente".

Desse modo, sua concepcao € anterior a materialidade propriamente dita,
visto que a génese é obra dos mitos heroicos criadores que com seus espiritos
realizaram obras com caracteristicas divinas e permitiram a existéncia humana e a
prépria territorialidade.

No conjunto cosmogdnico, compete ao Coletivo Kawahib continuar com esse
processo, o que remete a uma forte relagao introspectiva, ritualistica, de reveréncia,
para que os valores construidos possam ser mantidos, porque a sua manutengao,
simbolicamente, representa a prépria continuidade como coletivo, e sob essa 6tica

encontra-se o espaco de acao e as respectivas representacgoes.

2.1. Representacao e Geografia

As representagdes dos coletivos indigenas de constructo da territorialidade
representam uma rede de agdes no espaco, que transporta a socializacdo como
fendmeno de construcao e reconstrucao dos valores morais e éticos.

Com isso, envolvem a vida coletiva e sua estruturacdo com fundamento

cosmogoOnico, nos quais 0 mito em suas formas e representagbes simbolicas e
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presentificadas com suas conexdes que integram seres e ndo-seres® permitem
compreender a geografia indigena. Essa condi¢cdo caracteriza a cultura, que nada
mais € do que uma expressao das formas simbdlicas que permeiam as mais
diversas coletividades.

Sob tal percepcéo e perspectiva, a geografia indigena esta imbricada de
formas e representacdes simbdlicas que remetem ndao somente aos aspectos da
cotidianidade, mas, sobretudo, como expressdo da ancestralidade e com o carater
indissociavel da cosmogonia, que se apresenta como um meio para se compreender
a Geografia Cultural a partir da légica dos dividuos e das coletividades.

Na légica das formas e representagdes simbdlicas e presentificagbes, os
seres e nao-seres encontram-se respaldados cosmogonicamente naquilo que estao
relacionados ao processo genealdgico ofertado pelos herdis miticos criadores, de
modo que o rio, montanhas e outros “acidentes” geograficos recebem a toponimia
em conformidade com a designagdo que constituiu as metades exogamicas?.

Em tal processo, o rio para os Kawahib € nominado pela coloragao,
extensdo, volume, largura e encontraram-se associados a uma das metades
exogamicas por estabelecimento cosmogobnico aos seres e ndo-seres, 0 que nao
impede que os demais do Coletivo ndo possam fazer a apropriacao desses seres e
nao-seres para a garantia da sobrevivéncia. Essa questdo de nominagdo dos
Kawahib se aplica ainda as montanhas, cavernas e demais seres e n&o-seres.

E importante observar que a construcéo da espacialidade indigena e 0 modo
de vida como experimentam o0 espaco, num primeiro momento se apresenta
relativamente parecido como extremamente banal para nds, entretanto é preciso
mencionar que essa concepg¢ao tem seus equivocos, isto porque somente com a
vivéncia e a compreensao de certos fenbmenos € que se pode revelar um intrincado
conjunto que perpassa o carater visual.

Uma flecha ou um arco muito embora para nés apresente-se igual, para os

Jupau ou Pindobatywudjara-G& e Amondawa, na pratica possui sutis diferengas nao

# Os nao-seres, reportados aqui, trata-se especificamente de valores que compéem a cosmogonia
das coletividades, podem ser entendidos na subjetividade, intra e inter-subjetividades como espiritos
ou aquilo que nao é palpavel materialmente, ou melhor, inatingivel. Os seres ndo-humanos também
descritos nesse trabalho referem-se aqueles investidos de espiritualidade e que sao incorporados,
isto é, simbdlico e representativamente pelos humanos em sua “fabricagdo de corpos”, ou seja, as
rochas, montanhas, animais, entre outros, que formam os dividuos.

» Constituidas por orientagdo cosmogonica referem-se as relagbes sociais e de parentesco, nas
quais o casamento é o elemento especial dessas relagdes, ou seja, ocorre dentro do mesmo coletivo
com a intersecgao entre duas familias, o chamado casamento cruzado entre primos. Secao especifica
desse trabalho retornara adiantemente essa discussao.



77

apenas no seu aspecto de construgdo, sobretudo, naquilo que representa para os
dividuos em suas metades exogamicas. Sua concepgao, além de se vincular a uma
concepgdo dada pela cosmogonia, encontra-se relacionada a um momento
especifico da propria intencionalidade e espiritualidade de quem constréi, ou seja, da
inspiragao e situagao em que se encontra o espirito de seu construtor.

Esse diferencial de produzir uma flecha, uma maloca e outros “objetos”
utilitarios no cotidiano ou como arte ndo possui um sentido meramente derradeiro
em-si-mesmo, antes disso sdo portadores de aspectos que envolvem territorialidade
e espacialidade, vinculando-se aos fendmenos da ancestralidade e da cosmogonia,
das quais a geografia representativa € somente um carater qualitativo que reafirma
as experiéncias vivenciadas no espaco de agao e possibilitam o entendimento do
fazer geografico, como afirma Lépez (2006), trata-se da “totalidade do ser” e da
“orientacao cosmica”.

Em tal percepcéo na concepgao cassireriana, a construgdo do geografico
esta diretamente vinculada as varias experiéncias, o que explica as agdes realizadas
em momentos especificos, proficuos com relagao as temporalidades como fases da
lua e aos acontecimentos que sdo marcantes na vida do coletivo e contribuem na
realizacao dos “marcadores territoriais”.

A relacao dessas formas e representacdes simbolicas e presentificagbes na
cultura Kawahib constituem os “marcadores territoriais” e a concepgao do espaco,
apresenta heterogeneidades na forma de interpretar o mundo, e nelas se constata a
concretude da cultura com seus valores morais e estéticos, de modo que devem ser
consideradas também em sua espacialidade a defesa fisica territorial e 0 continuum
cosmogonico. As representacdes, as formas e as presentificacbes sem sombra de
duvida servem para, no espaco, evidenciar a agdo humana como elemento
constituinte do modo de vida.

Assim, a construgdo dos objetos e a realizacdo das ritualisticas ndao sao
meros eventos. Antes de tudo, possuem uma motivagdo de ser e de realizar no
modo de vida dos Kawahib, porque se encontram diretamente relacionadas a
vontade e a determinagdo cosmogdnica, com influéncia peculiar dos sinais emitidos
pela natureza, assim como pelos espiritos e “donos” das florestas, rios, montanhas,
animais. Essa logica aparentemente incompreensivel a nés, é que regula a vida,
orienta as agdes e possibilita aos Kawahib se manifestarem como portadores plenos

de concepgdes, as quais auxiliam na analise da realizacdo de seu espacgo de agao.
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A configuragdo que os indigenas concebem o mundo se reveste de
complexidades que precisam de uma analise pormenorizada, porque 0S meios
tecnologicos e etnoconhecimentos de que dispunham e ainda dispdem séao
indicativos que permitem compreender suas culturas como importantes elementos
de analise do mundo, como € o caso da etnomedicina.

Nessa situagdo, a geografia indigena apresenta-se como um importante
elemento de analise interpretativa com a finalidade de demonstrar a realidade
inacessivel materialmente, mas que se encontra intrinsecamente presente no
dividuo e se realiza através das experiéncias adquiridas cosmogonicamente.

O etnoconhecimento consiste no entendimento que os dividuos realizam a
espacializagdo de seu mundo, através das praticas elaboradas enquanto espaco, e
como esse se representa desenvolvendo sua rede de organizagéo coletiva, como
organiza seu espac¢o de agdo, desvelando principalmente suas espiritualidades,
valores e ritos, que se qualificam como representacdo e expressa sua visao de
mundo.

Logo, na geografia indigena, a forma simbdlica se realiza como coletiva
porque o dividuo transporta a ideia do Eu, do Outro Eu, ou seja, a multiddo que
existe dentro de cada ser e nao-ser, assim se conclui que as representacoes e
presentificacdes sdo coletivas e ndo somente com o ser humano de maneira
compartimentada.

Para os Kawahib, esse contexto é dado por meio de expressdes como “Are”
— refere-se ao N6s mesmos enquanto coletivo — e “Ore” — NOs relacionado ao
conjunto que insere inclusive aos nao-indigenas, caracterizando-se como fendémeno
advindo da consciéncia em conceber e apreender 0 microcosmo.

O entendimento sobre representagcdes e como essas se expressam no
ambito da Geografia, se apoia em outros campos do conhecimento constituindo-se
em unidade de objeto, o que para Cassirer (1968, p. 178 [1944]): “no puede ser otra
cosa que la unidad formal de nuestra conciencia en la sintesis de lo multiple de
nuestras representaciones”.

As representacbes, ainda que permeiem vastos campos da ciéncia
geografica como na Cartografia, por exemplo, € na concepgao da Nova Geografia
Cultural que adquire maior evidéncia na analise de espago e lugar tidos como
distintos. Todavia, esse espago pode tornar-se um lugar, que nada mais € do que o

desdobramento do local, em que consiste num modo de instituir conhecimento com
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sua pluralidade e ndo um corpo especifico de conhecimento, através da linguagem,
que reforcam a ideia de pertencimento identitario.

As representacbes como expressdes do mundo, caracterizadas como
processo de apropriacdo e internalizacdo desse mesmo mundo, sdo dimensdes
simbdlicas, em que a compreensao dos dividuos e coletivos em suas multiplas
relagdes internas e externas permitem uma analise dentro da perspectiva
sociocultural.

As representagbes para os coletivos indigenas encontram-se impregnadas
das vivéncias decodificadas no meio em que vivem e se constituem em fortes
representagbes que orientam suas vidas, estabelecendo o conjunto de relagdes
internas como construtora da identidade coletiva, e externas como caracteristica de
apresentar-se perante o Outro.

Nesse caso, o Outro também pode ser entendido em variadas situagdes
como aquele que nao integra sua cotidianidade, configurando-se na conceituagao
dos antropdlogos como “barreira étnica” (CARDOSO DE OLIVEIRA, 2005, p. 21),
“fronteira étnica” (BARTH, 1998, p. 187-227) ou “barreira imaginaria” (SAHLINS,
1979, p. 202).

As representacdes, mediante essa condicdo, passam a ter sentido através
da concepgao cosmogodnica e sociocultural que se expressa no geografico e implica
na relagdo dialética entre dividuo e a coisa simbdlica, a partir do significado
representativo da linguagem.

Os simbolos, como elementos presentes na representacdo, constituem-se
uma ponte que oferece acesso ao contato social com outras pessoas, sendo que a
linguagem possui a fungdo principal de ajustar suas afinidades com as demais
espécies, com 0 seu meio € com o seu proprio Eu e seu Outro Eu.

A representacdo se origina de uma imagem que estabelecemos com aquilo
que nos foi herdado culturalmente ou do que apreendemos em relagdo ao outro.
Nesse aspecto, nossa argumentagcdo coaduna com a perspectiva de Reale (1997, p.
25) que “o individuo € um sécio entre os demais e participe consciente ou ndo do
complexo de imagens, simbolos, férmulas, leis, instituicdes, etc.”, logo o dividuo
encontra-se unido a outros por existéncias concretas no interior ou ndo de seu
mundo, através das experiéncias socioespaciais.

O contexto de representacdo na geografia indigena envolve questdes

histéricas, visto que o vivido e experimentado ancestralmente pelos indigenas
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estende-se para o presente, como uma ordem infinita, e comporta tempo e espaco
infinitos, o que conduz a coletividade em qualquer momento a permanecer no seu
nucleo de origem. Nesta légica de representacdo os Kawahib tém no “Orevaki are”,
a reafirmacao do pertencimento e de se representar perante os Outros.

Com essas abordagens, compreendemos que a representagao inserida no
contexto da Geografia indigena é capaz de explicar alguns elementos intrinsecos e
extrinsecos que possibilitem auferir qualidade na discussdao da formacido da
territorialidade, da identidade e da cultura. Essa compreenséo exige um esforgo de
analise interdisciplinar integrada, na qual os fenbmenos ndo ocorrem isolados, pois
representam uma complexidade que transcendem a materialidade, entretanto, ndo
prescindem desse carater.

A concepgao do universo indigena encontra-se fundada no horizonte de
percepcdes, em que um horizonte por principio ndo pode ser adquirido ou
compreendido na sua totalidade, isto porque estd ancorado em algum “ambiente”
que € dado e a experiéncia ocorre a partir de uma espacialidade anteriormente
adquirida e experimentada pelo coletivo. Assim, conclui-se que a espacialidade é
anterior ao Eu como dividuo, que por escala hierarquica encontra-se situada entre
Outro dividuo superior € Outro dividuo inferior, de modo a marcar a territorialidade.

Nessa conjungao, a geografia indigena ou etnogeografia contribui na
explicagcdo da Nova Geografia Cultural®®, por apresentar-se como visdo simbdlica da
construgcédo do espaco por meio das formas, representagdes, mitos, signos e outros
elementos que contribuem na discussao epistémica.

A geografia indigena propicia acender o debate, como possibilidade
epistemoldgica viva que procura em seu contexto tedrico e metodoldgico incorporar
outros campos do conhecimento, que contribuem significativamente para uma

analise mais aprofundada de algumas tematicas consideradas até entado inatingiveis.

% A apreensao e concepcgdo da Geografia categorizada como Nova Geografia Cultural (COSGROVE
& JACKSON, 2003) ou nova abordagem cultural em Geografia (CLAVAL, 2001) privilegiam a cultura
no centro das discussdes de seus estudos, mas também se encontra no amago dessa renovagao a
Geografia Social cuja preocupag¢do ndao abandona a discussdo das relagdes sociais e espaciais,
fazendo parte do corolario geografico desde seus primérdios.
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Ndo se trata de uma ruptura epistemoldgica,” mas de propiciar o
aprofundamento de questdes da ciéncia geografica, considerando seu carater
singular, que pode ampliar e aprofundar as perspectivas dos estudos relacionados
as coletividades humanas.

Na representacdo espacial da geografia indigena, o dividuo encontra-se
motivado pelas suas necessidades existenciais e com sua percepgao encontra-se
inserido nos signos e codigos. Ele é parte intrinseca deles de modo que infere
conhecimento e modela abstratamente o espago como maneira de perceber o
mundo a partir da optica de suas vivéncias e experiéncias socioespaciais.

No aspecto das praticas espaciais, o0 indigena se apoia nas formas e
representagdes simbdlicas e nas experiéncias adquiridas no espago norteadas pela
cosmogonialidade que confere as formas materiais da espacialidade enfocada em
relagdes verticais — espiritualidade — e horizontais como trabalho, lideranca,
ideologia, entre outras, frente aos demais dividuos e coletivos.

Essa concepcao no espacgo reflete ainda os comportamentos dividuais e
coletivos que, através da experiéncia humana permitem organizar e qualificar
determinado espaco associado a formagao de identidade e cultura que se apresenta
sui-generis em relagao as demais identidades e culturas.

Nessa etapa € que se consolida aquilo que esta inerentemente ligado ao seu
intimo como espiritualidade, verdades, anseios, medos, expectativas, sonhos, entre
outras manifestagcdes que o conduzem para a espiritualidade ou experiéncias
miticas, sendo ainda produto das temporalidades e das imemoriabilidades.

De fato, as representagdes simbdlicas de territorialidade entre os diversos
coletivos indigenas variam enormemente, pois se encontram alicercadas na
construgdo cosmogénica e no papel desempenhado pelos mitos criadores, conforme
afirma Gallois (2004, p. 40) “o territério ndo é uma nog¢ao que remete apenas ao

espaco fisico mas sobretudo a concepgdes cosmoldgicas”.

7 Enfatizamos que a geografia indigena ndo abandona a espacialidade, espago, territério e
territorialidade, entre outras concepgdes inseridas no contexto da epistemologia geografica e dos
quais derivam e vinculam outras, e sdo pertinentes e fundamentais nas analises e abordagens
geogréficas (CORREA & ROSENDAHL, 2003; COSGROVE, 1983; COSGROVE & JACKSON, 2003;
AMORIM FILHO, 1999; 2007; SAHR, 2007; CLAVAL, 2001, entre outros). Ao contrario, ela valoriza e
procura apresentar outros caminhos de analitico-interpretativo sobre as coletividades e suas culturas.
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2.1.1. Territorio e territorialidade

O entendimento sobre territério e territorialidade indigena obedece a uma
l6gica complexa que resulta na formagao de espago de conexdes, em que situam os
seres e nao-seres. Essa complexidade permite aos indigenas viabilizarem a defesa
de seus territdrios ancestrais e da cosmogonia como “marcadores territoriais”, o que
se caracteriza como multiterritorialidade, cuja construcéo se realiza pelas formas e
representacbes simbodlicas no interior de cada coletivo, e perpassam a
territorialidade demarcada, definida e controlada pelo Estado.

A concepcgao indigena para a garantia do espago, ndo € detentora do
mesmo carater e sentido geografico que atribuimos sobre territério e espago na
sociedade envolvente, isto porque seus valores se caracterizam no pertencimento
identitario-cultural e coletivo, enquanto os nossos se assentam na ideia de dominio e
posse patrimonial individualizada cujo exercicio de poder estruturador é de

competéncia do Estado, embora néo seja exclusivo.

[...] Seu vinculo com a floresta supera a objetividade material, em que essa
faz parte da sua cosmologia, da sua simbologia e de todos os reflexos que
as interagdes e percepgdes produzem em sua cultura, sociedade e espago.
[...] que os indigenas sdo a cada dia mais confinados a um territorio
‘brancamente’ demarcado, ou em ‘ilhas’®® e que apesar de lhes pertencer,
nao representa a totalidade desse, e sim de um espaco permitido e
produzido por nossa sociedade [...] (BASTOS, et. all., 2009, p. 07).

Esse pensamento, de certo modo, € compartilhado na perspectiva de que
espaco e territorio, mesmo com atribuicbes conceituais distintas, apresentam
reciprocidades que as qualificam como necessarias a operacionalizagdo do espaco

de acao e das experiéncias socioespaciais:

[...]. Pourtant, espace et territoire ne peuvent étre dissocies; I'espace est
errance, le territoire est enracinement. Le territoire a besoin d’espace pour
acquérir la pesanteur et l'étendue, sans lesquelles Il ne peut exister;
I'espace a besoin du territoire pour devenir humain [...] (BONNEMAISON,
1981, p. 261-262)%.

Especialmente por essas caracteristicas peculiares, a apreensao indigena

sobre o espaco e territério permite que a analise e a compreensao dos fenbmenos

% Almeida Silva (2007a, p. 80), conceitua esses territérios como ilhas indigenas, uma vez que “sdo
espagos socioculturais cercados por espacos externos com caracteristicas diferenciadas de
producbes econbmicas e sociais em relacdo aos povos indigenas, com iSso esses povos passam a
ter como referéncia as areas de entorno”.

¥ [...] Portanto, espaco e territdério ndo podem ser dissociados: o espago é errancia, o territorio é
enraizamento. O territério tem necessidade de espago para adquirir o peso e a extensao, sem os
quais ele nao pode existir; o espaco tem necessidade de territério para se tornar humano.
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sejam efetivadas a partir dos fundamentos cosmogdnicos — ritos, linguagens e mitos,
responsaveis pelas tessituras do espaco de acgao.

Assim, a experiéncia socioespacial contribui como estrutura estruturante da
identidade e da cultura, e ainda fornece os elementos indispensaveis a construgao e
a permanéncia dos “marcadores territoriais” tanto como forma quanto
representacdes simbodlicas e presentificacbes mais significativas para o coletivo
indigena.

E necessario focalizar que a territorialidade como constructo humano, se
insere no contexto ideoldgico, sugerindo o aprisionamento, posse e o controle, de
modo que transforma consigo conteudo simbdlico, cujo atributo constitui-se em

estruturas com suas respectivas significacées, conforme situa Sack (1988, p. 05; 21)

[...] Territoriality for humans is a powerful geographic strategy to control
people and things by controlling area. Political territories and private
ownership of land may be its most familiar forms but territoriality occurs to
varying degrees in numerous social contexts. Its is used in everyday
relationships and in complex organizations. [...] territoriality must contain a
form of communication. This may involve a marker or sign such as is
commonly found in a boundary. [...] A territorial boundary may be the only
symbolic form that combines a statement about direction in space and a
statement about possession or exclusion|...J*".

2.2. O espacgo de agao na cultura e identidade

Como elementos no espaco de acédo, a territorialidade e a espacialidade
configuram-se como expressdes que estdo imbricadas da ideia de pertencimento
cultural, sendo parte inseparavel dessa interpretacdo, porque carrega a
compreensao de relagao espacial.

Pelo vinculo de pertencimento, essa conexao com o espacgo € traduzida
pelos sentimentos e a valoragdo que se opera sobre esse, de modo que é possivel
pensar o espag¢o de agdo como um dos elementos que contribuem diretamente na
construcdo cultural, identidade, pertencimento e enraizamento de um determinado

coletivo.

3 Territorialidade para humanos é compreendida como uma estratégia geografica poderosa de
controle de pessoas e coisas, assim como de areas. Territorios politicos e propriedade privada da
terra podem ser suas formas mais intimas, mas a territorialidade advém de graus variados em
variados contextos sociais. Seu uso ocorre em relagdes de cotidianidade e em organizagdes
complexas. Territorialidade se revela como uma expressao geografica primaria de poder social. [...]
territorialidade possui uma forma de comunicagéo. De fato, envolve um marcador ou pode assinar
como é achado comumente em um limite. [...] Um limite territorial pode ser a unica forma simbdlica
que combina uma afirmacao sobre diregdo em espago e uma confirmagao sobre posse ou exclusao.
(Tradugao Nossa).
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No caso dos indigenas, esse constructo esta diretamente conectado as
experiéncias de ancestralidade e de cosmogonialidade, nas quais depositam a
confianga nos espiritos e na relagao intrinseca com o meio, pois os dividuos se
corporificam, presentificam, representam e sdo formas que possibilitam a
operacionalizagcao desse constructo.

A trajetoria conceitual de cultura remonta aos primordios da ancestralidade e
confunde-se com a prépria histéria humana em sua atuagdo sobre o espaco,
construindo formas, representacdes e presentificacbes que sustentam a visao de
mundo. Porém, as ideias do Illuminismo e Renascentismo possibilitaram o
surgimento da Modernidade e da Revolugao Industrial, promoveram importantes e
profundas transformacdes sociais e econbmicas, em decorréncia do avango
tecnologico e cientifico, possibilitando que os conceitos de cultura fossem
ampliados.

Nesse sentido, Laraia (2008, p. 25-66 [1986]) situa que desde o final do
século XVIII até o principio do XIX, “0 termo germanico Kultur era utilizado para
simbolizar todos os aspectos espirituais de uma comunidade, enquanto a palavra
francesa Civilization referia-se principalmente as realizagées materiais de um povo”
(p. 25).

Os aleméaes também utilizam o vocabulo Zivilisation, que esta relacionado a
classe social e se relaciona aos aspectos da aparéncia. O conceito de Kultur, por
sua vez, seria muito mais importante para a identidade. Esse ultimo conceito estaria
ligado as afei¢des intelectuais, artisticas e religiosas e estabelecem fronteiras com
os aspectos econdmicos, politicos e sociais.

Dessa forma, Elias (1994a, p. 24-25 [1939]) contextualiza que Kultur “da
énfase especial a diferengas nacionais e a identidade particular dos grupos”,
enquanto Zivilisation é posto no sentido de minimizacdo das “diferencas nacionais
entre os povos: enfatiza o que € comum a todos os seres humanos”.

Diligentemente, Elias(1994) entende a cultura como parte intrinseca da
sociedade, em que essa € um resultante de um processo continuo, mas que nio se
encontra livre de questionamentos quando se coloca a relagcdao entre uma

coletividade e outra coletividade, assim exprime que:

Todos sabem o que se pretende dizer quando se usa a palavra ‘sociedade’,
ou pelo menos todos pensam saber. A palavra é passada de uma geragéo a
outra como uma moeda cujo valor fosse conhecido e cujo conteudo ja néo
precisasse ser testado. Quando uma pessoa diz ‘sociedade’ e outra a
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escuta, elas se entendem sem dificuldades. Mas sera que realmente
entendemos? (ELIAS, 1994, p. 63 [1939]).

Laraia considera que o grande precursor do conceito foi o inglés John Locke
com o “Ensaio acerca do entendimento humano” (1690), ao inferir a capacidade
ilimitada de obter conhecimento através de um processo, que hoje é categorizado
como endocultura, sendo que “todas as sociedades humanas sdo governadas por
opinides praticas e regras de condutas bem contrarias umas as outras” (LOCKE,
1690 apud LARAIA, 2008, p. 26 [1986]).

Posteriormente, vieram Jacques Turgot - que influencia as ideias de
Malinowski e Leslie White — Rousseau, e Edward Tylor que incorpora e sintetiza os
conceitos de Kultur e Civilization, descrevendo como “tomado em seu amplo sentido
etnografico é este todo complexo que inclui conhecimentos, crengas, arte, moral,
leis, costumes ou qualquer outra capacidade ou habitos adquiridos pelo homem
como membro de uma sociedade” (TYLOR, 1871, p.1 apud LARAIA, 2008, p. 25
[1986])).

Apesar das criticas, de certa forma os postulados teodricos de Tylor
influenciaram uma quantia enorme de autores, como Kroeber, Maine, Bachofen,
McLennan, entre outros.

A moderna vertente conceitual de cultura antropoldgica é definida em 1973,
por Geertz como uma simplificacdo de modo a torna-la mais compreensivel
semioticamente e servir como um arcabougo teoricamente mais poderoso e
especializado, visto que estava ultrapassando os limites da propria Antropologia.
Com isso ocorreu a diversificacdo e fragmentacgéo tedrica, permitiu estudos que até
entdo eram considerados como tabus (antropologia cultural urbana, antropologia
cultural do crime, entre outras).

A tentativa de compreensado das representagdes e seu desdobramento de
atuacdo como elemento instituidor na compreensdo do espacgo, espacialidade,
territério, territorialidade, pertencimento, identidade e cultura indigena exige no
nosso entender uma abordagem sistémica e distinta em relagao a cada coletivo.

Essa inclusive foi uma contribuicdo do gedgrafo e antropdlogo Boas, que em
seus estudos antropolégicos pretendia vincular as ciéncias da mente
(Geisteswissenchaften) e as ciéncias naturais (Naturwissenchaften) como um

caminho para se entender as culturas.
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Ao estabelecer o estudo individualizando as culturas, Boas tinha o
entendimento que cada coletivo humano formava um todo organico, com valores,
tradicbes, crengas e linguagens, sendo que esses elementos s6 poderiam ser
compreendidos a partir da realidade interna, ou seja, jamais serem analisados por
uma visdo exodgena, suscitando a necessidade do pesquisador em permanecer
durante longo tempo com o coletivo estudado.

Sobre tais aspectos de analise, Seemann (2005, p. 15) entende que o
particularismo historico radical de Boas se fundamentava no temor da generalizagao
das culturas, o que concordamos plenamente, pois se constituiria num processo de
homogeneizagdo dissimulando a realidade construida e vivida por coletivos com
valores, crengas, tradigdes e linguagens distintas, dando vazao ao subjugo em nome
de uma pretensa unidade cultural. Assim, compreender os coletivos, de forma
individualizada, nao significa aprofundar o segregacionismo, mas buscar a
valorizagao de suas formas e representagcdes geradoras de identidade.

A representacdo como produtora da identidade cultural fundamenta-se na
evolugdo da complexidade humana, conforme observa Laraia (2008 [1986]), em
razao do desenvolvimento do cérebro e a capacidade do homem em utilizar-se das
maos e por-se ereto, conferindo-lhe a tridimensionalidade para construir e apropriar-
se de instrumentos para uso de suas atividades, mas, sobretudo ter uma nova
percepcado de mundo.

Cassirer em sua Filosofia das Formas Simbdlicas (1953-1957, Ill [1929])
pondera que o conhecimento simbdlico € uma “constituicao” simbdlica em meio a
tantas outras, pode ser considerada como perda da caracteristica universal da
ciéncia, assentando-a no mesmo nivel de compreensdo de outros conhecimentos
simbdlicos e de outras formas simbdlicas.

Cassirer considera que o sentido da objetividade ndo mais consiste na
aproximacao identitaria do conceito de substancia, antes sua construgdao e
interpretacdo de mundo ocorrem no plano simbdlico, como uma fungao simbdlica,
que nao é exclusiva apenas no dominio da ciéncia, mas percorre outros campos do
conhecimento humano como a producéao cultural.

Desse ato, o autor argumenta que a “realidade” do construir o simbdlico esta
expressa em variadas formas de objetividade, destaca dois pontos fundamentais: a)
a existéncia das varias formas de objetivacao da “realidade”, denominada de “formas

simbdlicas” e b) todas as formas de objetivagdo possuem o mesmo grau de
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legitimidade, o que faz do conhecimento cientifico sua transmutacdo como
conhecimento simbdlico (CASSIRER, 1975, p. 163 [1956]).

As formas simbdlicas, como conceito, em Cassirer (1975, p.163-165 [1956])
séo qualificadas como energia espiritual “Energie des Geistes”, ou seja, aquilo que o
ser humano efetua espontaneamente e ndo recebe passivamente as sensacdes
exteriores, mas sim as captura e possibilita a relagdo do homem o mundo, do
espiritual com o sensivel que |he é atribuido interiormente e que também é
produzido e transformado em conteudo simbdlico. Assim, a linguagem, o mundo
mitico-religioso e a arte se apresentam como outras tantas formas simbdlicas
particulares.

Essa relagdo humana com a realidade ndo € imediata, mas mediada por
meio das varias constru¢des simbdlicas, sendo marcada por um carater espontaneo
como condigdo sine qua non para apreensao do sensivel presente nos signos ou
imagens que permitem e possibilitam a relagdo do homem com o mundo, do
espiritual com o sensivel e fixada pelo fluxo temporal das experiéncias (CASSIRER,
1975, p.164 [1956]).

Em sua concepc¢do analitica, o ser humano possui um papel ativo de
interpretar o sensivel e molda-lo através de seu pensamento, com isso é capaz de
produzir imagens e signos, fixando-os em sua consciéncia como sucessado de
fendbmenos temporais. Os conteudos sensiveis para Cassirer (1975, p.165 [1956])
sdo desenvolvidos pela consciéncia, produzidos e decodificados como conteudos
simbdlicos.

Esse processamento pode ser entendido como espago de agao, pois o ser
humano ao absorver os conteudos sensiveis, seleciona aqueles considerados mais
relevantes e atribui-lhe o significado particular e especifico de representagdo em sua
forma simbdlica.

A incursao simbdlica na visao cassireriana € dotada por signo e significado
como uma entidade sensivel disposta intersubjetividade, em raz&o de sua existéncia
empirica, enquanto signo sonoro ou escrito. Um simbolo, por sua vez, consiste num
fendmeno sensivel com seu respectivo significado, seja ele signo ou nao.

Assim, todo fenbmeno sensivel, em razao dos sentidos obtidos pela
percepgao, € uma linguagem simbdlica, pois toda percepgao do mundo € simbdlica,

isso porque ndo existe um fendbmeno sensivel puro ao qual seja aferido sentido
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posterior, mas sim fenbmenos anteriormente idealizados com sentido, como
simbolos (CASSIRER, 1994, p. 60 [1944]).

A relagdo humana com o mundo, na perspectiva cassireniana, € mediada
por um sistema de linguagem que perpassa por elementos linguisticos, artisticos,
entre outros, com a participagdo de varias outras formas simbdlicas, como mito,
religido, ciéncia, as quais em seu contexto maior sdo capazes de gerar novas formas
simbdlicas em decorréncia da mediagao signica entre o ser humano e a “coisa”.

O ser humano, na concepc¢ao ocidentalizada, realiza-se no mundo através
de seu livre-arbitrio, mas se ancora num sistema de signos que fixa os significados
em meio ao fluxo temporal dos eventos, consequentemente a fungédo dos signos tem
para o ser humano o sentido de fazé-lo pensar objetivamente e ordenar o mundo por
meio de suas agdes, sendo a linguagem, um desses atributos (CASSIRER, 1994, p.
50 [1944]).

Esse ordenamento situa-se no campo das abstracdes, em que o
pensamento encontra-se vinculado a linguagem, o que, segundo Cassirer trata-se
de distintas estruturas de linguagem atreladas a estruturas peculiares de
pensamento, sendo o signo a adequada condigdo de possibilidade da organizagao
interna das representacdes.

No caso especifico dos dividuos e das coletividades indigenas, a realizagao
no mundo ou no microcosmo se operacionaliza também como linguagem,
entretanto, encontra-se diretamente relacionada ao processo cosmogoénico, nos
quais os mitos fundadores organizam o mundo e as relagbes entre os seres e 0s
nao-seres, e que culmina através da vontade e designios dos espiritos.

Essa condicdo permite-nos aproximar da abordagem de Cassirer como
energia espiritual “Energie des Geistes” e das formas e expressdes simbdlicas, nas
quais a cosmogonia € o elemento intrinseco e fundador das relagdes e ordenador
sistémico do microcosmo indigena.

Tal ordenamento sistémico, no qual a linguagem € um dos componentes da
“‘marcacgéao territorial’, possui em cada simbolo singularidades convenientes de
significados e formas simbdlicas nos diversos niveis do real, sendo procedente de
varios dados originalmente vividos ou incorporados pela percepc¢édo, de maneira que

transporta consigo quatro ensinamentos superpostos:

[...] 1) Uma mensagem de ordem histérica, quer dizer, um relato de epopeia,
concernente a feitos e personagens reais, servindo assim de ‘suporte
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material’ para a instrugdo simbolica. 2) Uma instrugdo psicoldgica,
mostrando a luta do espirito e a matéria ao nivel humano. 3) Uma instrugédo
relativa a vida do nosso Planeta. 4) Uma instrugdo relacionada com a
construgdo da matéria e a ordem césmica. (LOEFFLER-DELACHAUX, 1949
apud CIRLOT, 2007, p. 55 [1958])).

Desse modo, a ideia de ordenamento é uma das esséncias na
representacdo como referéncia para a organizagdo espacial que & composta de
morfologias, signos e significados, e que possibilitam a prépria distribuicdo dos seres
simbdlicos viventes em estabelecerem nos lugares através de conexdes de valores
morais, éticos, estéticos e culturais.

A linguagem e pensamento, embora com estruturas diferentes, se
complementam, e possuem significados distintos para os diversos coletivos, mesmo
em se tratando do mesmo objeto de representagéo, ou seja, os atributos signaticos,
perceptuais e simbdlicos tornam-se representacdes distintas; como exemplo uma
flor amarela ou branca, que possui matiz de cor e atributo de uso ou contemplacéao
nao se apresenta da mesma forma para dois coletivos humanos distintos. Isso
porque a forma de conceber, interpretar e visualizar o mundo esta inscrito em
relagdes, acdes e espacialidades que distinguem a qualidade dada a representacao.

Cassirer (1994, p. 50 [1944]) defende teoricamente que o homem é muito
mais do que um animal dotado de racionalidade, ele € um ser simbdlico, devido a
utilizacao de formas de linguagens e motivado pela inteligéncia pratica, e é capaz de
aprender a identificar sinais e construir simbolos, diferentemente dos demais
animais — porque esses nao sao capazes intelectualmente de gerar simbolos.

Sem abandonar o carater que o homem €& um ser rationale, pois essa
caracteristica ndo é plena em todas as suas ag¢des, visto que o mito ou a religido nao
sdo puramente racionais, mas € uma linguagem primaria surgida com os simbolos e
signos que estabelecem a relagdo com o mundo (CASSIRER, 1994, p. 50 [1944]).

Desse modo, o autor, além de destacar que essa € uma caracteristica
primaria, qualifica que o homem seja racional como construtor de coisas e politico,
devido a sua capacidade de engendrar simbolos, sendo que o sistema de simbolos
e a condicdo para ordenagdo do pensamento e da agdo sao desvelados pela
vontade ou necessidade.

A partir do carater do animal symbolicum em que considera a experiéncia do
fendmeno sensivel impregnado de significado tem-se a pregnéancia simbdlica que na

definicdo de Cassirer (1953-1957, p. 238 [1929]) € “0 modo como uma vivéncia
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perceptual, isto €, considerada como vivéncia “sensivel” entranha ao mesmo tempo
um determinado “significado” nao intuitivo que é representado concreta e
imediatamente por ela”.

A pregnancia é toda forma simbolica e corrobora com o carater simbolico
originario da percepg¢ao, com isso possibilitando a existéncia da simbdlica natural, ou
seja, a capacidade da consciéncia representar simbolicamente um fenémeno
originario proprio da sua esséncia. Com tais caracteristicas de insergcdo, a
pregnancia situa-se como mediadora em representar o0 mundo simbolicamente e
ordena-lo como forma simbdlica.

O autor considera que toda forma simbdlica através da relagao entre o signo
e o significado é bem diferente do que na relagcéo entre as formas simbdlicas em si,
pois apresenta como fundamento a expressividade, representagao e significado.

No primeiro caso, a relacdo de expressividade é caracteristica do mito,
ocorrendo a identidade entre o signo e o significado, fundindo-os, sendo que os
simbolos nao representam a coisa em si mesmo, como experiéncia magica com o
mundo (CASSIRER, 1953-1957, p. 28-40 [1929]).

No segundo aspecto, a relacdo de representagdo vincula-se com a
linguagem, ocorrendo a separagao entre o signo e o significado, ou seja, é a coisa
em si convencional possui um nome que serve para representa-la, mas que também
incorpora a totalidade. No terceiro aspecto, a relagdo de significado é caracteristico
da ciéncia, ocorrendo a dependéncia do signo e o significado, o que poderia ser
considerado a antitese dos dois aspectos anteriores, ou seja, o ressignificado dos
fendbmenos sensiveis.

Nessa légica, ocorre o carater da produgao simbdlica, em que para Cassirer
a ciéncia nao é idealizada como uma esfera privilegiada do conhecimento, mas que
encontra no mesmo nivel de objetivagdo produzida pelos dividuos, como forma
simbdlica.

Essas formas na sua analise, tendo o mesmo grau de validade, estao
consubstanciadas através de: a) constru¢des simbdlicas realizadas pelos dividuos
mediante sua relacdo com o mundo que ocorre espontaneamente no ambito
simbdlico; b) todas as produgdes simbdlicas possuem uma matriz originalmente
simbolica comum, cuja significagdo decorre dos mesmos principios; c) as
construgdes simbodlicas possuem diferenciagcdes de realidade, em consonancia com

suas particularidades, perspectivas e valores; d) sdo irredutiveis umas relagao as



91

outras, devido a cada forma simbdlica construir sua realidade especifica; e) séo
produtoras de totalidade ordenada e com status proprio de explicagao; f) séo
detentoras de valor universal, apresentando validade unica; g) os aspectos c, d, e, f
fazem com apresentem conflito permanente (CASSIRER, 1953-1957, p. 239-245
[1929]).

Com a consciéncia, o homem insere-se em seu meio, faz o uso da
linguagem que fixa as agées humanas, o que para Cassirer (1978, p. 44 [1944)),

significa que

[...] o homem, por assim dizer, descobriu um novo método de adaptar-se ao
meio. Entre o sistema receptor e o sistema de reagado, que se encontra em
todas as espécies animais, encontramos no homem um terceiro elo, que
podemos descrever como sistema simbdlico [...]

E o sistema simbdlico que possibilita o homem “adaptar-se ao meio”,
construindo um modo de vida mais dinamico de relacionamento com tudo o que

realiza e pensa, conduzindo a transcendentalidade infinita:

O homem ja ndo vive num universo puramente fisico, mas num universo
simbdlico. A linguagem, o mito, a arte e a religido sdo partes deste universo.
Sao os varios fios que tecem a rede simbdlica, a teia emaranhada da
experiéncia humana. Todo o progresso humano no pensamento e na
experiéncia aperfeicoa e fortalece esta rede (CASSIRER, 1978, p. 50
[1944])).

Esses elementos descrevem a trajetoria humana e projetam o conceito de
simbolo, ou seja, oferecem o sentido de nortear o discurso humano no seu contexto
histérico-cultural, permeado de sentimentos e afetos, como demonstragao do sentido
simbdlico humano, envolvendo as orientagdes do caminhar humano em sua cultura.

O mito como componente das producdes e representacdes simbdlicas para
Cassirer (1976, p. 45-50 [1946]) tem um significado todo especial, pois em seu
contexto € um dos fendmenos existentes que permitem a formagcao dos coletivos
humanos; jamais é extinto por completo da vida social, em razdo do homem n&o ser
exclusivamente racional, e sim simbdlico, encontrando-se subordinado a varias
forgas, emocionais, morais, artisticas, entre outras, e com capacidade de interatuar
com elas.

E por essa constatacdo que as coletividades indigenas constroem sua visdo
de mundo apoiadas na cosmogonia que permite a possibilidade concreta da relagéo
entre o dividuo e o meio, relagdes de cotidianidade e de espacialidade dando o

arcabougo para as praticas da vida social.
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A percepcao do espaco resulta da interpretacdo acerca da leitura que
fazemos da paisagem, tendo essa, o sentido de representacédo do mundo, portanto,
constitui-se em um espago de acdo, do qual Cassirer (1968, p. 40-45 [1944])
menciona como sendo 0 espago mais primitivo, relacionado a interesses praticos e
imediatos, composto pelas sensagdes e as percepcdes individuais. E da relagdo que
o dividuo tem com a paisagem que ele incorpora suas percepg¢des sobre o lugar, e
da-lhe o significado e ressignificado aos elementos que compdem a paisagem,
qualificando a cultura identitaria e a territorialidade.

Os coletivos indigenas com suas distintas culturas podem ser estudados sob
varias perspectivas de entendimento de suas paisagens, por exemplo, a partir dos
elementos que institui a cultura, dentro da abordagem geertziana, ou pela
interpretacdo de seu universo simbdlico e mitico, inserida no discurso cassireriano.
Essas perspectivas refletem seu passado como aglutinador de seus valores
ancestrais e das experiéncias construidas desde tempos imemoriais, que oferecem
base de existéncia no presente e contribuem para suas agdes no futuro.

A representacdo, nesse aspecto, tem um papel preponderante na definicao
da identidade e territorialidade indigena, propiciando a (re)elaboragdo dos signos e
simbolos que compde o seu universo cosmogonico, pois permite a vivéncia e o
compartilhamento de experiéncias e a construgao da comunicagao simbdlica.

A comunicagdo, como mediadora da construcdo da gnose coletiva,
igualmente das sensagdes e percepgdes individuais, é constituida por elementos
individuais ou sociais, ocorrendo no espago de agao, originada das memorias ou da
cotidianidade. Elementos materiais, naturais ou nao e espirituais, como floresta, rio,
montanha, peixe, caga, alimento, artesanato, rituais, entre outros compdem o
cenario das formas simbdlicas com respectivos significados e se apresentam
distintos para cada coletivo indigena, em virtude de como compreendem seu mundo.

Nessa afeicdo, sobre a representagcdo simbdlica e a comunicagdo como
integrante da representagdo situam-se em trés categorias de simbolicos descritas
por Ricoeur apud (COSGROVE, 2000, p. 33-42) na abordagem da Geografia
Cultural como “cdsmica, onirica e poética” e guardam estreita relagdo para o
entendimento dos coletivos indigenas, que sao pertinentes em nossa analise.

A primeira por tragar os fendbmenos, os quais compdem a cosmogonia dos
coletivos com sua relagdo de complexidade sobre a relacdo das experiéncias

espaciais ou mundo vivenciado e o meio, através das concepgdes miticas e os
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atributos que explicam a existéncia humana e a existéncia das coisas, como
multiplicidade e totalidade dessas experiéncias (CASSIRER, 1992, p. 53 [1925];
1953-1957, p. 239-245 [1929)).

A segunda que considera os simbolos contidos no sonho — imagens - como
atributo da espiritualidade e serve como conexao entre a psique e 0 cosmo em suas
multiplas materialidades e imaterialidades e conduz a formas simbdlicas e
representacdo individual e coletiva, que possibilitam n&o apenas a defesa da
espacialidade, mas de igual modo a cultura, os valores, o enraizamento e o
pertencimento cultural.

As imagens simbdlicas em seu contexto de totalidade e complexidade s&o
tidas “como unificacao final de todos estes complexos separados produz a imagem
coerente da totalidade dos fendmenos”, o que diretamente relaciona-se “na
totalidade do ser — ou melhor, aquilo que é atribuido pelo avango progressivo do
pensamento — decide de seu teor, de sua significagcao tedrica” (CASSIRER, 1992, p.
41 [1925]).

O terceiro como sintese das categorias cdésmica e onirica, 0s quais
promovem a ressemantizagéo e ressignificacdo das representagdes que através da
consciéncia possuem o sentido de continuum no interior de determinada cultural
como um processo de linguagem que possibilita o sentido de compreender o mundo.

Assim, a linguagem para Cassirer (1992, p. 21-26 [1925]) tem o sentido
expressivo do “acontecer subjetivo e objetivo, 0 mundo ‘interno’ e ‘externo’ [...] € a
prépria linguagem que conduz a tais articulagbes e as desenvolve na sua propria
esfera”, ou seja, através dela é que o dividuo em-si-mesmo ou o coletivo se realizam
perante o seu mundo e se distinguem simbolicamente em relagdo aos demais seres.

A simbologia representativa do espaco € inerente ao ser humano, cujo
significado se realiza na compreensdo de que ao cuidar e manejar as proprias
coisas — formas simbdlicas - que poderiamos nomina-las de artefatos ou objetos
simbolicos “o homem esta, de certo modo, conversando constantemente consigo
mesmo. [...] ndo consegue ver ou conhecer coisa alguma a ndo ser pela interposigao
desse meio artificial” (CASSIRER, 1978, p. 48 [1944])

Essa realidade de interpretar o espago de representagdo ocorre no plano
pelo espaco visivel, que de igual modo & simbdlico e oferece visibilidade ao homem
em seu mundo, contextualizando-o e articulando-o através da pratica material e das

relacdes sociais.
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O espaco de acdo com suas formas e representagdes simbadlicas permitem-
nos interpretar parte das relacdes no interior de determinadas coletividades, assim
como suas relagdes de externalidades, porém devem ser contextualizado “pedacos,
em esferas de agédo separadas e em objetos de agdo” (CASSIRER (1953-1957, Ill,
p. 36 [1929]) em A Filosofia das Formas Simbdlicas ou em “componentes da cultura”
(HOFSTEDE, 1991).

Ressaltamos que a cultura por ser dinamica sofre alteracées no espaco-
tempo, em decorréncia da tecnologia, transmissdo de conhecimento e
comportamento entre as geragdes humanas, entretanto muitos de seus fenémenos

nao se diluem integralmente.

Componentes da Cultura

Representacoes simbdlicas

Expressoes: linguagens,
comunicagao, conhecimento e
transmissdo de conhecimento,

experiéncias, morfologia simb dlica,
identidade, criagdes, inovagdes,
coletividades, cotidianidade,
pregnéancia, construcao de codigos,
significado, pensamentos; relagao
com o mundo; realizagao de
materialidade; reciprocidade,
\ afinidade, aproximacéao

Operacao com a materialidade:
Percepcao, sensacéao,
intersubjetividade e
apreensao do meio (temporalidades,
historicidade, geogracidade, topofilias
e topofobias, poética do espaco,
etc.); conte ido simbodlico, relacao
com o mundo; consciéncia; realiza gao
da materialidade; objetos de a gao

Cosmogonia (mitos, herodis criadores,
rituais, espiritualidade, valores, atitudes,
“normas”, comportamento, ideologia,
consciéncia, sistemas morais), onirismo,
signos, imaterialidades, transcendéncia;
relagcdo com o mundo, Intersubjetividade;
formas, representagdes e expressdes
simbdlicas, entre outros

Cultura: conjunto interligado por Organizacao social: género/relacoes
Normas ideais estruturantes: valores, representacdes simbdlicas, geracionais e padrdes de trabalho
conhecimento formal e outras estruturas sociais e parametros compartilhados por (espaco de acao, experiéncias
oonhega;;:tct)rzn:g::s@gg 22 hovos [ uma sociedade que Congtréi e produz — sc’)oio-espaci_ais)., parentesco;
conhecimentos; car ater cientifico e suas compor*_tamentos, co_nheumentos, es_truturas_ forma|§ (Ildera’r? cas, efc.),
experiéncias _perte_ncnmento, gpratzamenfq e e informais, Iegals_e politicas para a
identidade, aceitaveis e legitimadas por resolucédo de conflitos e dos arranjos
esta sociedade. E dinamica e “adaptavel sociais; economia e cultura material

[
Organizacao territorial: construgéo da
espacialidade e territorialidade (espaco
de acao e experiéncias socio-espaciais)
L geograficidade e nominacgao das coisas: |
(rios;montanhas; etc.); animais aqu aticos
terrestres e voadores; moradias; espa ¢co
de produgao, necrépoles; etc.
marcadores territoriais

Ampliado a partir de Hofstede (1991); Cassirer (1953-1957 [1929]; 1960; 1968 [1944]; 1992 [1925];
2005 [1942]); Hoebel & Frost (2005 [1976]).
Figura 5. Componentes da Cultura.

A Figura 05 sintetiza a ideia de como os componentes da cultura em sua
complexidade atuam e legitimam a espacialidade a partir das representagbes
simbdlicas que operam na concepgao do espaco de acgao, na formacgao identitaria,
cultura e na organizagdo espacial com énfase nos “marcadores territoriais” que

contribuem na qualificagdo do espaco.
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A cultura, como um dos elementos humanos que compde o fenbmeno da
representacado simbdlica, se altera a medida que novos elementos sao incorporados
e adquirem novas ressignificacbes, porque transporta em si um carater de
dinamicidade.

Assim, ndo existe uma cultura que se mantém monoliticamente estatica,
visto que em sua concepcdo o homem é um ser dialético que motivado pelas suas
necessidades incorpora ou da novos significados em sua visdo de mundo, portanto
encontra-se em permanente construgao.

A sociedade, mais do que o proprio dividuo, é detentora do legado cultural,
sendo a unidade principal em que se luta pela existéncia, logo a cultura em
permanente transformacao pelas geragdes sucessivas enriquece frequentemente
seu conteudo.

Essa dialética € essencial para o aprimoramento das relagcbées humanas que
se constroem com o exercicio das experiéncias socioespaciais, sendo que na
‘cultura inclui-se o sistema de meios e mecanismos elaborados extra-
biologicamente, gragas aos quais se motiva, orienta, coordena, realiza e garante a
atividade do homem” (FUNARI, 1996, p. 12).

Desse modo, ndo se pode categorizar afirmativamente que a cultura se
modifica em sua totalidade. Ela ao adquirir esses novos significados e
ressignificados provoca no dividuo e na coletividade um novo olhar sobre o ser e o
estar presente no mundo, até porque entre os coletivos indigenas esses fendbmenos
sao pertinentes e notadamente marcados nas lutas tribais pela conquista de
territérios.

A cultura produz o sentido de afirmacao, de pertencimento no mundo e de
representar-se perante o Outro, e possui como caracteristica o processo de
incorporacdao, como refazer-se dialeticamente, mas ndao como um processo de
negacao do seu Eu e do seu Outro Eu.

Conjecturar que a cultura perde sua identidade, em certos casos, tem o
significado de sofismar e negar — a partir de um olhar miope — a realidade das
representacdes, presentificacdes e acdes que ocorrem no espaco. Infelizmente,
essa € uma visao daqueles que nao vivenciam criticamente a experiéncia do espaco
e constroem anacronicamente um modelo estrutural, de que os coletivos humanos,
especialmente os indigenas, devem permanecer congeladas numa temporalidade e

espacialidade fora da realidade dos dias atuais, como se forgosamente nao
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estivessem a mercé da légica reinante da pés-modernidade, mesmo que estejam em
outras temporalidades.

Essas outras temporalidades que referiamos néo sao tado simples de serem
explicadas, entretanto, a convivéncia e a experiéncia de uma pesquisa participante é
capaz de demonstrar, mesmo que seja extremamente dificil de ser traduzida
fielmente. Essas sao percebidas, e talvez sentidas, quando se presencia um ritual de
passagem, por exemplo, e no desenvolvimento de algumas das muitas atividades do
cotidiano indigena, em que uma questdo aparente banal para a nossa visdo, possui
dimensdes de grandes significados representativos para determinado coletivo.

Nao se pode negar que embora vivencie o presente, muitas de suas praticas
permanecem referendadas na ancestralidade, numa imemoriabilidade, o que
caracteriza em trés distingbes de temporalidade: a mitica com a criagdo do homem e
as coisas; a da ancestralidade com os relatos antes do encontro com a sociedade
envolvente; e a do presente com o encontro com essa sociedade e que se estende
aos dias atuais, sendo que essa se apoia nas temporalidades miticas e de
ancestralidades, caracterizando o que Sahlins (2003, p. 7 e 181 [1985]; 1997, p. 41-
73; 1997a, p. 116) denomina de “mudancga e permanéncia”.

Sob essa dtica apoiamos o conceito de cultura desenvolvido por Hoebel &
Frost, que parece ser o mais adequado antropologicamente, pois revela que a
cultura como fendmeno € dinamica, possui uma légica propria, projeta e constroi o
destino dos coletivos ndo como um processo natural, mas de aquisicdo de

representacdes com seus significados e ressemantizagao:

[...] definimos a cultura como o sistema integrado de padrbes de
comportamento aprendidos, que s&o caracteristicos dos membros de uma
sociedade e que ndo sao o resultado de heranga bioldgica. Faz parte da
esséncia do conceito de cultura excluir os instintos, os reflexos inatos e
quaisquer  outras formas de comportamento biologicamente
predeterminadas. A cultura é, portanto, um comportamento adquirido. Mas é
uma parte do universo do mesmo modo que as estrelas do céu, porque é
um produto natural das atividades humanas, e o ser humano é parte da
natureza [...] (HOEBEL & FROST, 2005, p. 16 [1976]).

A partir dessa abordagem, podemos afirmar que a produgdo dos
elementos que compdem a cultura ocorre na sociedade, como forma, representagao
e presentificagdo, tem origens nas relagdes que se estabelecem coletivamente,
sendo a cultura, portanto, um fendmeno indissociavelmente coletivo.

A cultura s6 pode ser construida pelas diversas experiéncias com a

presenca de diferentes elementos culturais, que marcam sua diversidade e pode ser
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constatada pela multipluralidade linguistica existente na historia das sociedades e
que traduzem a espacialidade dos seres humanos. Os componentes culturais
identificam determinadas sociedades com seus sistemas educativos, incluindo-se a
oralidade como um processo que detém importantes artefatos multiplicadores de
conhecimento para as futuras geracgoes.

Cassirer (2005, p.62 [1951]) situa que “devemos esforgar para chegar a
compreender em sua propria peculiaridade, sem a menor reserva ou a margem de
todo dogma epistemoldgico”, pois todas e cada uma das classes de linguagem, a
linguagem cientifica, a linguagem da arte, ou da religido, etc., contribuem para a
construcao do espaco de agao por meio das formas simbdlicas.

O autor menciona ainda que o fundamento e o substrato dessa construgao,
qualquer que seja ela, tem relagdo com o conhecimento do “fisico”, ndo existindo
nada puramente ideal que ndo esteja coadunado com esse fundamento. A religido, a
linguagem, a arte, como manifestagcdo das representacbes geram signos que
refletem os vestigios do pensamento e da memodria, e com sua auséncia nao
produziramos jamais um sentido religioso, linguistico ou artistico. Logo, essa seria a
construcdo de um mundo comum e acessivel ao ser humano, em que a cultura

juntamente com outros fendbmenos viabiliza o espago de agéao.

2.3. A representacgao e os coletivos indigenas

“Posso ser o que vocé é sem deixar de ser
quem sou” (TERENA, 2008, p. 176).

O estudo a respeito da linguagem, da arte, do mito e da religidao consiste-se
em importantes fendmenos representativos do universo simbdélico, cujo pensamento
filosofico cassireriano atua como arcabouco tedrico de aproximagao para o
entendimento da cultura identitaria de um coletivo.

Os caminhos através da reflexdo a respeito da memoria, como fenbmeno
que ocorre no dividuo e socialmente, apresenta-se, conjuntamente com a
imaginacado, como mediadores da construgcdo simbolica de representacao, e implica
na proposigao de Cassirer (2005, p. 177 [1951]) de que nenhuma fungéo esta imune
as representacdes oriundas do mundo sensivel, dado pela consciéncia.

Para os coletivos indigenas, especialmente aqueles com pouca ou nenhuma

forma de contato com a sociedade envolvente, esse espacgo de representacao e de
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pensamento reflexivo possui uma dimenséo diferenciada em relagdo ao contexto da
sociedade envolvente, dado as experiéncias socioespaciais.

Isso porque a forma de concepgao indigena sobre seus espacos de agao
encontra-se sistematizada numa légica que ndo € a nossa, sendo que seu
pensamento esta vinculado diretamente ao dividuo, ao coletivo e ao meio de
vivéncia, ou melhor as suas experiéncias no espaco.

O indigena estabelece uma relagcdo concreta e efetiva, predominando o
sociocoletivo, em que 0 espaco abstrato € representado pela espiritualidade a partir
das experiéncias socioespaciais e das herangas culturo-cosmogénicas, em que o
dividuo é integrante do meio, sendo ele também o préprio meio, no qual se realizam
as tessituras de construcédo imaterial e material. Ele apoia-se na representacédo dos
mitos, simbolos e formas simbdlicas para realizar seu modo de vida e de seu espaco
de acao, criando identidade cultural e territorialidade.

Assim, o mito como fendbmeno original da representacéo é constituido de
narrativas simbolicas e outros elementos de interagdo entre homens, seres - animais
e plantas — e nao-seres, cuja agdo define conhecenga e a pertenga social, pari
passu, oferecendo “caracteristicas egocéntricas ou antropomérficas, e € dinamico-
fisiogndmico, arraizado no concreto e substancial” (CASSIRER, 1978, p. 42 [1944]),
comportando uma visao singularizada de mundo.

No universo indigena, determinada “coisa” constitui-se de significados
distintos de um coletivo para outro devido a relacédo existente no espaco de acéo,
sendo que pelas representacbes e formas simbdlicas e presentificacoes
estabelecem relagdes integradas tanto endogenas quanto exdgenas, ou seja, devido
a construcédo e o manejo posto sobre cada “objeto”.

Um exemplo do significado e do valor das representagbes pode ser
constatado em relagao artesanato, qualificando-se como expresséao artistica, objeto
de atividades, manifestacdo ritualistica ou meio de subsisténcia econbmica,
conforme apontado por Silva (1995, p. 341-361).

Para os coletivos indigenas, as espacialidades nos rios, florestas,
montanhas, flora e fauna s&o consideradas como especiais, possuindo a
qualificacdo de sagradas ou espiritualmente sacralizadas, enquanto outras porg¢des
territoriais ndo podem ser conhecidas, visitadas, pois constituem usurpacdo do
espaco, devido a existéncia de espiritos inferiores que trazem maus pressagios para

o dividuo e o coletivo.
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Os indigenas nédo concebem, pela sua percep¢do, uma espacialidade
concreta e moldada esquematicamente como a nossa concepcdo de mundo, mas
sado dotados de uma percepcéao profunda do espaco, devido a experiéncia adquirida
e pelos ensinamentos de ancestralidade.

Cassirer (1968, p. 42-44 [1944]) observa que esses ensinamentos
comportam uma apreensao profunda do espacgo, porque possibilita a orientagao e a
familiaridade com as formas, representagdes e presentificagdes que se encontram
inseridas de relagdes significativas e norteadoras do seu “mundo”.

Nessa perspectiva, demonstramos que essa construgado de representacao
esta fundada nos mitos e na relagdo com a natureza, que nao pode ser outro senao
o espiritual — que também é corporal - e nem pode ser interpretada como estatica,
porque as inferéncias da cotidianidade sdao compreendidas como uma rede de
participacdes e incursdes miticas. Isso ocorre pelo estabelecimento dialético das
representacdes, de tal modo que a mentalidade do indigena é acessada por meio de
suas representacodes e presentificagcbes cosmogonicas.

Cada uma das representacdes, produzidas ou apreendidas, sdo motivadas
por fatores distintos, sendo que as mais significativas constituem-se como integrante
do seu mundo-vivido e permite concretamente sua realizacdo e sua relacdo como
coletivo humano em compreender o seu mundo. Decorre desse fato sua
aproximacao, entendida como alianga, ou o distanciamento como conflitos frente aos
demais coletivos, caracteriza espacialmente a constituicdo de barreiras étnicas e o
estableshiment cultural peculiar.

Dessas motivagoes, fica nitido o processo de clivagem entre o ancestral e o
moderno, o que Cassirer (1968, p. 76 [1944]) situa como /a vida del hombre primitivo
se halla amenazada por peligros desconocidos desde todos los costados y a cada
momento, logo a representagédo para o indigena tem um sentido peculiar, pois com
sua sensibilidade produz representacdo verbal, corporal e conceitual de mundo
distinta das percepcodes, representacdes, formas e presentificacdes existentes no
universo do nao-indigena.

A representacdo simbdlica dos indigenas descritas por meio da oralidade
revela os seus anseios, devaneios, medos, experiéncias socioespaciais, trajetorias e
perspectivas indispensaveis ao entendimento da cultura, da cosmogonia e dos

valores concebidos na ancestralidade, a partir de suas experiéncias socioespaciais.
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Desse modo, as historias narradas pelos indigenas, apesar de serem de
modo geral breves, oferecem uma enorme complexidade de constru¢do de mundo,
porque representam um bau de sabedorias, experiéncias, vivéncias e cultura,
contendo desde a esséncia de sua génese, perpassando pela transfiguragado do seu
modo de vida, e principalmente pela relacdo de familiaridade com a floresta, valida

para todos os dividuos da mesma coletividade.

2.3.1. Novos sentidos e ressignificagoes nos coletivos indigenas

A dimensao da representagcdo por meio dos simbolos e significados do
universo indigena, na atualidade, é explicada pela concepg¢ado e introducdo de
sistemas de ag¢des nao se restringindo as agbdes do coletivo; e sim perpassa ao
conjunto das agbes dos demais agentes ou atores sociais que direta e/ou
indiretamente contribuem para a producao desse espaco de acdo motivada pela
formulacao de suas representacdes socioespaciais.

Podemos inferir que essas relagdes sociais passam por novos signos de
representacdo, provocando encontros de sociedades distintas que marcam
profundamente as representacdes socioespaciais e produzem formas de relagao
conflituosa.

Essa integracdo de representagbes advindas no encontro de sociedade
provoca algumas mudangas conceituais na representagédo, implicando uma nova
releitura de representacdo, devido as relacdes sociais existentes e a propria
territorialidade de representacao.

Esses novos conteudos, por seu turno, encontram-se fundados,
incorporados e assimilados n&o tdo facilmente pelos indigenas, em decorréncia do
permanente ajustamento simbdlico, marcado pela comunicagado, utilizacédo e
producao das representacbes e formas através do processo de outros
conhecimentos, valores, linguagens e imagens, o que se traduz em outro processo
vivo e dinamico, dando novo sentido as formas simbdlicas, as representacdes e
ressemantizacoes.

A representacdo nesse momento assume a forma de alteridade ou mudanca
de permanéncia, pois implica em novas concepgdes de relagdes internas e com o
meio, adquirindo novas ressignificagbes, pois evidenciam novos signos e codigos

marcados pelo encontro de sociedades distintas que alteram profundamente as
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representacbes socioespaciais e produzem “encontros” na relacdo entre os
coletivos. Nesse caso, essas representacdes advindas do encontro de sociedade
implicam em nova leitura da realidade, em que as relagbes sociais, espacialidade,
territorialidade sdo componentes dessa nova representacao.

Logo, tal consideragcédo implica em processos de resisténcia e fraturas na
subjetividade, conforme qualifica Cassirer (1953-1957, p. 239-245 [1929]), devido a
especificidades das formas simbdlicas, visto que se rompem as representacoes
antigas e provoca o “esquecimento™' de certos fendmenos representativos do
mundo simbadlico, o que implica em certas distensdes entre o coletivo indigena.

Embora, aparentemente contraditério, o rebatimento social de resisténcia e
liberdade, conhecido como heterotropia, diante de um mundo opressor, provoca o
impulso necessario para despertar na coletividade indigena a defesa de seus
valores mais intrinsecos, sem perder seu referencial histérico e espacial, marcado
pelas relagdes socioespaciais, 0 que para muitos passa significar um processo de
(re)valorizagdo da cultura indigena, tem o sentido de “resgatar’ representagdes
adormecidas em decorréncia da insercao e compreensao de mundos distintos.

A representacdo indigena é caracterizada como cosmogonia e
ancestralidade expressa pela linguagem do coletivo, sendo indispensavel observar
que a concepgao encontra-se na atualizacdo dos discursos e das praticas com a
incorporagao de outros valores e formas simbdlicas, com isso a ressemantizagéao de
atributos significativos devido a aproximagéo com a sociedade envolvente, mas que
nao prescindiram totalmente dos valores construidos cosmogonicamente.

No contexto das representacdes simbdlicas reflete a ideia que os préprios
ritos e rituais espirituais sdo modificados pelo “esquecimento” memorial ou
incorporados a novos elementos de representagado que podem afetar a originalidade

mitica, enfraquecer o espirito e desvirtuar® os ritos e rituais.

1 Esse “esquecimento” esta caracterizado como um dos fendmenos que reportam a ideia de que para
ser aceito na sociedade envolvente, o indigena, especialmente entre os mais jovens € necessario
abdicar de algumas formas, representagdes simbolicas e presentificacbes. Esse fato, na realidade,
revela o receio de ser estigmatizado por essa sociedade, o que da certo carater de invisibilidade de
identidade, entretanto, € preciso evidenciar que essa recusa simbdlica ndo significa a abdicagao dos
valores herdados cosmogonicamente — antes de tudo, representa uma estratégia para serem aceitos
em nossa sociedade.

32 Esses fatores, na visdo dos indigenas, devem, sobretudo, a introdugéo de novos valores por meio
de processos de evangelizacdo, através de missdes religiosas que forcam a negagédo da cosmogonia
e da espiritualidade e sua substituicdo por novas formas e representagcdes simbdlicas alheias a sua
trajetéria ancestral.
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Vaérios coletivos indigenas, como os autbnomos, procuram manter o
distanciamento com a sociedade envolvente, de maneira que “resistem” aos
processos de banalizagao, descontinuidade e profanagdo de seus valores, o que
propicia a ideia de repeticdo, recorréncia e continuidade do herdi mitico criador e
seus ensinamentos de representacao coletiva.

A tradicao presente no dominio simbdlico tem como principio a estabilidade
inserida no comportamento social, marcada pelo “carater repetitivo da produgao e da
transmissao das informagdes simbdlicas que permite a regulagéo social possivel e 0
comportamento que n&o seja afetado pela transitoriedade insuportavel” (HATZFELD,
1993, p. 52).

Quando essa estabilidade é afetada ocorre a desintegragao da vida social,
marcada pelos valores, morais, espiritualidades e manifestacbes do sagrado
presentificados na cosmogonia, aqui entendida como representagédo de pertenga da
identidade sociocultural, com isso o0 modo de vida e a ligagdo cosmogdnica passa a
ter novas representacodes e significados.

O entendimento dessa questdo passa por duas légicas muito interessantes:
a primeira pela relacdo que os coletivos se colocam na relagcdo com o meio — sdo o
proprio meio — e, devido a sacralizagao do espago e as experiéncias no espacgo de
acgao retiram desse meio os seres providos de energia espiritual necessarios para
sua subsisténcia, ou seja, aquilo que na sociedade envolvente chamamos de
matéria-prima extraida da natureza.

A segunda pela leitura realizada a partir das representacdes apreendidas no
espaco de acgdo, se materializando com a participagao do coletivo indigena, em que
esse encontra e presentifica as referéncias material, cosmogobnica e espiritual,
consubstanciadas pelas relagbes com os nao-seres. Assim, essas logicas
possibilitam a interseccdo do permanente (re)encontrar-se consigo-mesmo, e
produzem estratégias para o prosseguimento de um modo de vida, ainda que esse
se situe fora dos moldes sociais e econdmicos vigentes.

E um processo histérico construido por inimeros desafios e lutas,
configurando as relagbes espaciais, em que a representagdo social indigena é a
representacdo da prépria vida com seu sentido de experiéncias adquiridas com a
compreensao da realidade social a partir do seu universo cosmogonico e das
manifestacbes contidas nas narrativas de representacbes miticas como deuses,

anhangas, iaras, curupiras, caiporas, entre outros, com distintas interpretacdes e
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significados para as diferentes etnias.

Entre as inUmeras narrativas dessas representagdes, destacamos a do
tucupi®*, que foi absorvida no cotidiano da populagdo da regido Amazobnica,
especialmente nos municipios com forte influéncia indigena.

A origem do tucupi esta presente nas narrativas miticas de varios coletivos
indigenas e na culinaria regional. Segundo o relato, Jacy (lua) e lassytatassu (estrela
d’alva), combinaram atingir o centro da Terra, porém ao cruzarem a regiao do
abismo habitada por espiritos, Tyiiba - uma mboia (cobra) caninana® - apareceu
inesperadamente e feriu com uma mordida violenta o rosto de Jacy. Imediatamente,
a mordida propiciou uma imensa dor, quase insuportavel, entdo Jacy chorou e
derramou muitas lagrimas sobre uma plantacdo de mandioca, também conhecida
como macaxeira ou aipim. A mordida da cobra deixou marcas eternas na face de
Jacy, e a partir das lagrimas surgiu o tycupy (tucupi), utilizado como alimento para os
indigenas e populagéo da regido, com o significado de curar certos males.

Esse aspecto cosmogbnico presente na narrativa corrobora para que as
formas simbolicas se manifestem e demonstra a conexdo com a exterioridade, como
mito de transformagdo em que “cada ser e n&o-ser existente carrega dentro de si o
carater da totalidade, enquanto corpo-espirito” (VIVEIROS DE CASTRO, 2007, p. 7-
8).

A partir dessa constatacdo, a narrativa simbodlica apresenta o teor mais
simbdlico e subjetivo do coletivo, sem separar-se da cultura, identidade e produz os
arranjos de organizag¢ao no espago de agao, ao tempo que revela o poder magico de
realizar no mundo e fazer-se como integrante dele, visto que é “também objeto de
operacdes simbdlicas e € nele que os atores projetam suas concepgdes de mundo”
(ALMEIDA SILVA, 2007a, p. 108).

Nesse contexto, as formas simbdlicas produzem as identidades e o
pertencimento identitario ndo como opg¢ao politica, mas como um processo de

construgcao que possibilite os dividuos se localizar perante o coletivo e com os

3 0O tucupi € um molho de cor amarelada obtido a partir da extracdo do liquido do tubérculo da
mandioca brava. A matéria-prima é descascada, ralada e espremida numa prensa ou espremedor de
palha trancado(tipiti), obtendo-se o liquido do tucupi, que fica descansando num recipiente, parte da
matéria se condensa indo para o fundo e é dai que se retira a goma. Devido sua toxicidade, o liquido
passa por um processo de cozimento durante varias horas. Apods ficar pronto, o molho é usado na
culinaria, originando pratos muito apreciados como o pato no tucupi, galinha no tucupi, entre outros.

3 A caninana Spilotes pullatus € uma espécie de cobra venenosa encontrada desde a América
Central até a América do Sul. Em varias partes da Amazébnia, essa cobra provoca verdadeiro pavor
entre a populagdo, muito mais do que a sucuri Eunectes murinus retratada em filmes hollywoodianos.
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Outros Nés por meio das representacoes e presentificagdes, nas quais se inserem
as relagdes e experiéncias no espaco de agao.

Nem sempre essa interagao ocorre de forma harmoniosa. Isso conduz a
certas preocupacdes dos indigenas frente a novas realidades, pois presenciam que
parte de seu legado cultural e cosmogbnico em variadas ocasides encontram-se
acambarcado pela sociedade envolvente, ndo podendo se desvencilhar totalmente
das armadilhas e desafios que séo colocados, por essa mesma sociedade, em seu

cotidiano e nas formas de estabelecimento de relagcbes com o mundo.

Tradicionalmente os povos indigenas nunca puderam se colocar no
relacionamento com a sociedade envolvente com suas formas originais de
se fazer representar. A partir de agora, além da lingua e dos costumes, que
vao desde a comida até a visdo do universo, devem impor essa nova
modalidade de linguagem, mesmo sabendo que as estruturas que regem a
forma de vida do homem branco sao diferentes. [...] H4 uma compreensao
clara de que é preciso caminhar em diregao ao futuro, e para isso deve-se
planejar a construcdo do melhor possivel para as novas geragdes e
considerar os novos valores, os novos referenciais e a sociedade
envolvente, sempre presente com suas maquinas e tecnologias, deixando
claro que os povos indigenas ndo caminham sozinhos (TERENA, 2008, p.
175).

A partir das reflexdes realizadas até o momento, nesta Tese, inquirimos
como se apresenta e como se constituem os “marcadores territoriais” para as
coletividades indigenas.

Esses “marcadores” possuem o mesmo nivel de significados e
representacbes para os indigenas, como ocorriam em sua longa caminhada
ancestral até os dias atuais? Eles seriam capazes de assegurar ou referenciar a
cultura e a espacialidade? O espaco de acao nos “marcadores territoriais” indigenas
ainda possui a mesma funcdo e a mesma representacdo? Essas questdes ndo sao
faceis de serem respondidas, todavia nos capitulos seguintes buscaremos uma
aproximacao tedrica de compreensao, destacando a abordagem ontolégica que
mostra uma possibilidade a partir de nossa vivéncia com o Coletivo Kawahib da
TIUEWW.
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ll. “MARCADORES TERRITORIAIS”, COSMOGONIA E NATUREZA:
UMA TENTATIVA DE APROXIMAGCAO TEORICA

De todos os caminhos da vida ha um que
importa mais: € o caminho que nos leva ao
verdadeiro ser humano. (Pensamento
Moicano).

A concepcéao de “marcadores territoriais” pode ser compreendida a partir dos
simbolos que ocorrem enquanto espago de agao, definem territorialidades
vinculadas a cosmogonia e experiéncias socioespaciais e possibilitam a formagao
das identidades culturais e do pertencimento identitario.

Sendo assim, os “marcadores territoriais” sao experiéncias, vivéncias,
sentidos, sentimentos, percepg¢des, espiritualidade, significados, formas,
representacbes simbdlicas e presentificagbes que permitem a qualificagcdo do
espaco e do territdério como dimensao das relagdes do espaco de agao, imbricados
de conteudos geograficos.

No caso dos coletivos indigenas € atribuida ainda a representagéo
cosmogoOnica e a ancestralidade como atributos indispensaveis e como referenciais
de construto desses “marcadores”, porque essa relagdo ocorre diretamente com a
terra e com os fendmenos que sustentam seu modo de vida.

Em decorréncia desse argumento, nossa abordagem sobre os “marcadores
territoriais”, como ndo poderia deixar de ser, inicia-se com as metaforas explicativas
da “casa” (BACHELARD, 2000 [1957]); do “fio” (DURAND, 1998; 2002 [1969];
MUSSO, 1994; 2001); da “ponte e a porta” (SIMMEL, 1996 [1909]), como simbolos
vividos que colaboram na analise interpretativa.

Essas metaforas explicativas revelam uma poesia delicada no sentido de
compreender a espacialidade como representagdes simbdlicas e signicas, situando-
se como importantes elementos que possibilitam compreender as relagdes do
dividuo com o seu semelhante e o projeta no mundo, dando-lhe o olhar depurado de
interpretar o mundo.

A casa é um dos primeiros referenciais, como “marcador”, pois € a partir dela
gue passamos a perceber a exterioridade do mundo, o que evidencia como ponto de
referéncia no mundo, como forma de habitagdo e protecdo, de dar sentido ao
mundo. A imagem da casa comp0Oe a abstragdo imemorial e aproxima a jungéo entre

memoria e imaginagao, lembranga e imagem.
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A memoria da primeira moradia como referencial ndo nos abandona durante
a vida, pois sempre retornamos a ela seja através das memorias ou lembrancgas
agradaveis ou ndao, como sonho e devaneio, e obstinadamente esta presente em
nossa imaginagao.

Desse modo, ela é ideacdo e pregnancia (CASSIRER, 1953-1957, p. 238
[1929]) como marca decisiva inserida nos coletivos humanos, em que a casa tal qual
conhecemos, o tapiri amazdnico, a maloca, taba, oca indigenas, enfim os abrigos de
protecao transitoria ou permanente possuem a referencialidade para que possamos
situar no mundo.

Em outras palavras, a casa tem o sentido primevo de representar os valores
da intimidade do espacgo. Para Bachelard (2000, p. 358 [1957]), “a casa é nosso
canto no mundo”, e através dela, primeiramente, nos situamos no mundo e
passamos a nos representar no palco de nossas existéncias.

A casa assume como “marcador territorial” e forma simbdlica, enquanto
espaco possibilita a analise representativa dos lugares e os espacgos, ao nivel
poético do imaginario, em que a faculdade humana pode criar e recriar, e, ainda
produzir novas formas de vida e de interioridade porque sao ressemantizacbes do
processo de evolugcdo e compreensdo humanas.

Esse processo apresenta-se como tessitura das aspiracbes humanas, em
que o fio condutor que envolve as relagdes “é também uma ligagdo reconfortante,
ele é simbolo de continuidade, superdeterminado no inconsciente coletivo pela
técnica circular ou ritmica de sua producdo. O tecido € o que se opde a
descontinuidade [...]. A trama é o que o subtende" (DURAND, 1998, p. 134; 2002
[1969]).

A ideia do fio, como metafora explicativa, € complementada em Musso
(1994, p. 87; 2001) que considera “o imaginario da continuidade do fio e do tecer
participa também na producdo do conceito de rede nas ciéncias da vida que
recuperam tecidos sobre e no corpo humano".

O entendimento é que essa continuidade € a cultura e engloba os valores
atuais e aqueles decorrentes dos processos cosmogobnico, de ancestralidade e
histérico e caracterizam-se como distintos, pois conferem qualidades em suas
similitudes e diferengas entre os coletivos humanos no espacgo de acao e possibilita
a constituicdo dos “marcadores territoriais”, como formas simbdlicas e

presentificacoes.
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Os fios e os tecidos como liames representativos oferecem consisténcia e
corporificam as culturas e identidades, e essas por sua vez constituem os
lineamentos das experiéncias espaciais, e configuram-se em “marcadores
territoriais”, isto é, se estruturam qualitativamente aprovando as distingdes de
espacialidades entre as culturas e identidades. De modo que caracterizam tanto o
aspecto material quanto o imaterial — lembrancgas, valores e pertencimento — dos
coletivos humanos.

A ponte e a porta, descritas por Simmel, remetem ao mundo dos simbolos e
consubstanciam os “marcadores territoriais” como importantes elementos que
projetam o dividuo para o mundo do Outro e o seu proprio mundo — o0 corpo situa-se
como a passagem para a exterioridade por meio das relagdes socioespaciais, e
internamente articula sua presenga como expressao da coletividade.

A porta é a passagem para as exterioridades, enquanto a ponte é o caminho
que ultrapassa os limites do rio e contribui na conexdo entre as margens

interdependentes das culturas e dos valores de cada coletivo.

[...] a ponte simboliza a extensao da nossa esfera volitiva no espago. Para
nds, e s6 para nés, as margens do rio ndo sao apenas exteriores uma a
outra, mas ‘separadas’; € a nogdo de separagido estaria despojada de
sentido se n&o houvéssemos comecado por uni-las, nos nNoOsSsos
pensamentos finalizados, nas nossas necessidades, na nossa imaginagao.
[...] A porta fala. Para 0 homem é essencial dar-se limites, mas livremente,
de maneira que possa vir a suprimir tais limites e se colocar fora deles [...]
Porque o homem é o ser de ligagcdo que deve sempre separar, e que nao
pode religar sem ter antes separado — precisamos primeiro conceber em
espirito como uma separacdo a existéncia indiferente de duas margens,
para liga-las por meio de uma ponte. E o homem ¢é de tal maneira um ser-
fronteira, que ndo tem fronteira. O fechamento da sua vida domestica por
meio da porta significa que ele destaca um pedago da unidade ininterrupta
do ser natural. Mas assim como a limitagdo informe toma figura, o nosso
estado limitado encontra sentido e dignidade com o que materializa a
mobilidade da porta: quer dizer com a possibilidade de quebrar esse limite a
qualquer instante, para ganhar a liberdade [...] (SIMMEL, 1996, p. 11-12
[1909]. (Grifo nosso).

Desse modo, a ponte e a porta sao possibilidades que as coletividades e
sociedades encontram como prote¢cao, mas nao sao hermeticamente fechadas, visto
que as relagdes sado construidas historicamente e a apreensao da cultura mostra-se
igualmente dindmica e aberta, e estédo sujeitas a modificagdes, seja por necessidade
interna ou por influéncia externa.

No abrir a porta, caminhar sobre a ponte e atingir a outra margem, Durand
(2002, p. 41 [1969]) considera que “o trajeto antropoldgico, ou seja, a incessante

troca que existe ao nivel do imaginario entre as pulsdes subjetivas e assimiladoras e
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as intimacdes objetivas que emanam do meio cosmico e social” se relacionam, se
completam, ampliando-se e tomam outros significados, porque n&o é possivel para
quaisquer culturas permanecer livremente estatica.

Outra analise que fazemos da ponte e da porta é que ambas dialeticamente
apresentam energia de representagéo, podendo ter ao mesmo tempo a catalisagéo,
influxo e circuitos simbdlicos, isto €, suas possibilidades indicam: a saida e chegada,;
o interior e o exterior; a oportunidade e o infortunio; a liberdade e o aprisionamento;
a abertura e o enclausuramento.

Nos extremos entre a porta e a ponte situam-se também representacdes
valiosas que podem estimular o avanco ou recuo do caminhar sobre e entre elas,
permeados também por aspectos sensoriais, como o medo e a coragem, o0 que
caracteriza como “fronteira movel” (TURNER, 1976, p. 3; SILVA, 2003, p. 171). Elas
— a ponte e a porta — nessa analise explicativa, tanto podem ser “marcador territorial”
palpavel quanto relacionados com aspectos psiquicos que colocam o dividuo
perante 0 mundo através do espaco de agao.

Na saida pela porta e ao atingir a outra margem do rio € que o dividuo passa
pela ponte e encontra o Outro, que é distinto de si e se realiza na espacialidade e
territorialidade. Nesse trespassar adentrando, ndo somente o espago, mas também
permeando a cultura e o estabelecimento de relagbes encontra-se com o Outro e o
seu Outro Eu.

A configuragcado de conceber o mundo e estabelecer suas relagdes que séo
peculiares ao dividuo e ao coletivo humano, possibilita a existéncia de
espacialidades e territorialidades distintas e com significados de representacao
também qualificados pela heranga cultural e pelo processo historico-social com
caracteristicas proprias.

O microcosmo (LEENHARDT, 1937; 1995; 1997, p. 72 [1947]), na qual se
insere a espacialidade pode ser observada como numa coldénia de pescadores;
indigenas e outros coletivos constroem seus modos de vida e estabelecem as
relagbes, representam simbolicamente essa construgdo, pois nela estad contida
valores, ética, percepcao e refletem o conhecimento adquirido pelas experiéncias
socioespaciais no espaco de acao.

Por essa constatagdo, os “marcadores territoriais” sdo a clara e objetiva
referéncia nas espacialidades e territorialidades ancestrais, como processos de

identidade e cultura, muito embora na atualidade o seu significado passe por novas
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compreensdes em virtude da proximidade com a sociedade envolvente, que

ocasiona, de certa forma, um desvirtuamento identitario.

[...] uma série de questionamentos sobre nossos preconceitos e dogmas
criados em nossa forma de agir e pensar. Em uma analise imediata
podemos, inicialmente, ver o mundo indigena como sendo composto por
uma singularidade simples, todavia ao adentrarmos e relacionarmos com
seu mundo verifica tratar-se de uma complexidade sociocultural, exigindo
muita habilidade para entendermos o seu modo de vida e as multiplas
relagcbes que compde esse universo aparentemente tdo distante do nosso,
mas que nos oferece grandes ensinamentos [...] (ALMEIDA SILVA, 2007b,
p. 01)

O espaco de acdo se inscreve nos marcadores territoriais por meio da
identidade cultural, as quais se encontram repletas de complexidades que
caracterizam a interpretacdo de mundo, porque essa possui duas importantes
dimensodes, como afirma Cardoso de Oliveira (1976): a pessoal, que se encontra
relacionada ao nivel psicolégico; e a social que se apresenta de forma mais
heterogénea e complexa, pois agrupa valores da dimensao pessoal e constitui a
identidade propriamente dita com acdo assumida por dividuos e coletivos em
diferentes situacoes.

O estabelecimento relacional entre identidade social, cultural e identidade
étnica, possui elementos representativos de certas similitudes que permitem a
aproximacao e também as diferengas no espaco de acao de cada coletivo humano.
Assim, os “marcadores territoriais” sdo portadores de elementos que compdem a
identidade étnica, em virtude de essa ser “resultante da crenca na vida em comum
étnica construida a partir das diferengas das quais os individuos se apropriam para
estabelecer fronteiras étnicas” (POUTIGNAT & STREIFF-FENART, 1998, p. 40).

Nossa compreensdo € que essas “fronteiras étnicas” como fendmenos
presentes nas formas, representacdes simbolicas e presentificagdes refletem modos
de vida préprios e atuam como estruturas estruturantes que permitem
estrategicamente a defesa de valores, costumes, ideias, cosmogonia e tradi¢des, o
que aufere um significado comum e peculiar a cada coletivo humano.

Nesse argumento, a identidade cultural adquire visibilidade, através da luta
de um coletivo que busca e constrdi sua cidadania, mesmo que esteja condicionada
a uma estrutura estruturada, que implica em relacées de poder.

A analise objetiva e intersubjetiva € o estabelecimento e compreensao que
nas fronteiras étnicas sdo permissiveis acordos culturais que definem a

diferenciagdo entre os indigenas e outros coletivos humanos, o que caracteriza um
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dos “marcadores territoriais”, principalmente entre coletivos indigenas, todavia
ocorrem certas fraturas reais e subjetivas nas representagdes simbdlicas no espago
de agao, como sao os casos de lutas tribais e situagdes de conflitos.

Nesse caso, os “marcadores” refletem o contexto espacgo-temporal, tendo o
mesmo sentido do descrito por Siegel & White (1975) como lembrangas e
experiéncias acumuladas, que propiciam a tomada de decisbes entre marcos,
permitem a formagcao de rotas individuais, que ao se relacionarem constituem-se
como rede ndo apenas de relacao fisica, mas de relagdes simbdlicas.

Seu processo de aquisigdo como conhecimento geografico tem origem na
integracdo de sucessivas experiéncias perceptivas e com a capitalizacdo dessas
experiéncias, os dividuos com suas competéncias concebem novas rotas e
ressemantizam a espacialidade.

Nesse aspecto, a aquisicao se da pela ascensao e avango do conhecimento
como significado representativo individual que ¢é hibridamente relacionado a
coletividade. Ao atingir essa coletividade, obtém-se uma visdao geral do
relacionamento das coisas, consequentemente o avango da subjetividade e o
estabelecimento do conhecimento como resultante da “virtude um conteudo
espiritual de significado é vinculado a um signo sensivel concreto e Ihe é atribuido
interiormente” (CASSIRER, 1975, p. 163 [1956]).

As representagcbes dos “marcadores territoriais” se originam a partir do
registro dos fatos e dados que ocorrem subjetivamente no dividuo, posteriormente
sdo selecionados, organizados e interpretados derivando informagao, seguindo-se
de uma sintetizagdo como modelo de conhecimento que estrutura a informacéo.

Essas etapas reafirmam a construcdo das formas simbdlicas e
representacdes dos “marcadores territoriais”, sendo importantes instrumentos que
possibilitam o entendimento sobre a realidade do espaco de acdo e de como os
coletivos humanos se organizam espacialmente e criam seus modos de vida
integrados ao meio. Os “marcadores territoriais” compostos de estruturas
estruturantes sao importantes meios como representacdo mental destinada a

orientacdo humana.
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3.1. Uma busca pela definigao dos “marcadores territoriais”

A discussao sobre espacialidade e territorialidade consideradas como a agao
humana sobre o espaco — entendido como anterior ao territério — revelam a
aproximacao fisica e, sobretudo de valores e sentimentos do construir, olhar e
entender o mundo. Essa constatacdo estd permeada de simbolos, signos,
significados e representagdes que fazem o dividuo se posicionar frente ao mundo.

Sobre tais questbes € conciso entender que a espacialidade e a
territorialidade, muito embora possuam interpretagdes distintas entre as correntes
epistemoldgicas geograficas, sdo constituidas de carater identitario com seu grau de
importancia a partir das variaveis presentes na representagdo e na materialidade
espacial através do social, do econémico, do cultural, do ambiental e do politico —
pois essas categorias sao igualmente portadoras de formas e representagdes.

Os espacos de representacbes como se apresentam constituem-se em
importantes depositarios do rico patriménio cultural legado dos diversos coletivos e
culturas, apesar da tragicidade historico-geografica que as vezes opera sobre esses
coletivos como tentativa de “negagédo” ou de “invisibilidade” dos atributos presentes
no universo das representacdes socioespaciais, que caracterizam o “status quo” de
um coletivo humano.

Nessa ocorréncia, resguardadas as proporg¢des sobre a atuagéo de coletivos
com maior poder de coacdo e persuasao, poderiamos citar como vitimas de
tentativas de “negacgao” ou “apagamento da materialidade da lingua e da histéria”
(ORLANDI, 2001, p. 22) os judeus, ciganos, curdos, aborigenes, indigenas, entre
outros coletivos, que foram expurgados de suas terras, condenados ao genocidio e
etnocidio, mas que com afei¢cdo a suas tradi¢coes, de diferentes formas, resistiram a
todas investidas de usurpacao de suas identidades.

Assim, podemos considerar que os “marcadores territoriais”, antes de tudo,
estdo relacionados a construgdo mental, na qual os signos, os simbolos, as formas,
as representagdes simbdlicas e as presentificagcbes como fenbmenos constituem a
base psiquico-espiritual de suas resisténcias, e nelas ndo podem ser descartadas os
mitos, os valores espirituais e morais, daquilo que é possivel se transcender como
cultura.

Nessa consideragdo de construgcdo epistemolégica, destacamos como

essencial o exercicio ou as experiéncias socioespaciais presentes na memoria
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coletiva, porque essa é detentora de uma relagcdo intima com o espago e com
territorio, cujo poder do meio material se transmite pela imagem e pelo imaginario de
continuum (HALBWACHS, 2004, p. 71).

A ponte que interconecta a construgdo do entorno material e que nos
posiciona como “marcador territorial” qualitativo entre N6s e o Outro, resulta em um
intercambio de relagdes que possibilita compreender ou pelo menos instigar a
compreensao do modo de vida do Outro, e ao adentrarmos nessa conexao ja nao
somos mais 0s mesmos, mas também parte desse Outro.

No caso particular dos indigenas, os elementos representativos como a
maloca, a rede, os artefatos ludicos, as armas de guerra e outras formas simbdlicas
da cotidianidade remetem-nos aos espacgos de acdo, em que a familia, os mitos, a
coletividade e a memoria coletiva sdo elementos significativos, sendo que cada
artefato possui lugar e significado para o coletivo e expressa afirmativamente a ideia
de bem comunal.

Essas “coisas” materialmente construidas s&o representagcdes que projetam
nao apenas um carater material, mas também espiritual. S&o facilmente
compreendidos e decodificados familiar e coletivamente, e seu sentido de uso néo
demanda a ideia de um valor econbmico, uma vez que seu significado
representativo perpassa a propria materialidade.

Essa transcendéncia pode ser evidenciada quando ocorre a morte de algum
indigena, ele é sepultado com a materialidade e imaterial — arco, flecha, cocar, etc.,
que estiveram presentificados em toda sua vida. O fato de deixar corporalmente o
mundo nao indica que sua auséncia fisica nao seja um dos “marcadores territoriais”,
pois os demais componentes do Coletivo abalizam a reveréncia espiritual como
protecdo a suas casas, rogas, territorialidade, além do fato de identifica-lo através
das narrativas.

Em relacédo aos aspectos dos “marcadores territoriais”, ndo existe nenhuma
teoria, ou pelo menos n&do conhecemos sua abordagem epistemoldgica, como um
designio inicial que permita debater sobre essa conjectura. Entretanto, nos
apoiamos em Henriques (1993; 1995; 1996; 1997; 1998a; 1998b; 1998c; 1999;
2000; 2002; 2003; 2003a; 2004) que realiza algumas conjecturas sobre a
problematica desses “marcadores”, inclusive com classificagdo hierarquica.

Essa autora reconhece que depende de outros postulados tedricos,

especialmente de Fernand Braudel com a obra “La longue durée”, Georges Duby,
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Emmanuel Le-Roy Ladurie, Michel de Certeau, Michel Foulcault, Jacques Le Goff,
para construir as ideias e que absorve a “formulagao francesa mais agil e operatéria”
nas analises (BRAUDEL apud HENRIQUES, 2004, p.5).

Em tal situagdo, a autora afirma “a n&o existéncia de “uma teoria dos
‘marcadores’ ou dos ‘sinais’ que definem e caracterizam a originalidade dos
territorios” (HENRIQUES, 2004, p. 22). Mesmo com essa lacuna conceitual, propde
em carater transitorio uma organizagdo de categorias, as quais serao retratadas
neste trabalho.

A grande contribuicdo de Henriques para a discussdo epistemoldgica é que
a anadlise da organizagdo dessas categorias tem como principios: o dinamismo
territorial, os processos historicos, 0 modo de vida, os simbolos, a cosmogonia, a
deidade, a representacdo, as identidades e o constructo humano sobre o territério
que se realizam por meio dos “marcadores”.

Em tal contexto, a autora constata que essas categorias e principios nao
ocorrem isoladamente, ou seja, encontram-se inter-relacionadas de modo que a
explicacdo exprime a construgdo global da identidade, mas que podem ser
esfaceladas pelas “operagdes estruturantes” (HENRIQUES, 2003, p. 13; 2004, p. 30-
37), como: a dessacralizagado do espago, a cartografizagao cientifica, reduzindo o
espaco a um mapa de papel e a destruicdo da ordem territorial africana, no
interregno entre os meados dos séculos XIX e XX, especialmente dos Lunda e

Dembo.

3.1.1. A definicao dos “marcadores territoriais”

Na busca por uma teorizagdo, encontramos o conceito de demarcadores
territoriais utilizados na Geografia, Ciéncias Politicas e principalmente na
Arqueologia, 0 que em nossa interpretacdo, embora o conceito seja valido para
outros tipos de abordagem, ndo oferece sustentagao tedrica satisfatéria para nosso
trabalho, devido a aparentar ser de matriz conceitual de estruturas prontas e fixas, e,
pressupde que sua construgao é oriunda de ambito ideoldgico e politico.

Sua validade ¢é praticamente inquestionavel, se considerarmos as
sociedades complexas atuais, entretanto com coletividades indigenas merece outro
tipo de abordagem, porque as presentificagdes, formas e representagdes simbdlicas

e seus signos sao portadores de outras conotagdes e decodificagdes analiticas, as
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quais se ancoram na cosmogonia. Nesse caso, tais estruturas comportam uma
construcao do exterior para o interior das coletividades, as quais sao controladas,
principalmente pelo Estado, e ainda por grupos, organizagdes sociais e individuos

com interesses bem definidos.

Chaque type de carte, en tant que modele de quelque chose, révele des
préoccupations différentes et donc une territorialité spécifique. [...] Pour
l'instant, elle constitue un axé de réflexion qui se fonde sur I'hypothese que
les relations a l'extériorité et a l'altérité sont largement conditionnées par les
modifications qui surviennent dans les systéemes de signaux. Ces
changements de signaux contraignent a des adaptations pour maintenir
I'autonomie de la collectivité. (RAFFESTIN, 1988, p. 265; 276)%.

A utilizacdo do termo demarcacgao territorial ndo é recente, mas adquiriu
maior visibilidade a partir dos anos 1990, por meio dos principios da arqueologia da
paisagem, momento em que s&o reformuladas as técnicas de analise da relagdo
homem/natureza/paisagens culturais (LOPEZ, 1995; 2001; 2002; LOPEZ &
PIZZORNO, 2002; LOPEZ & MORENO, 2002; BRACCO, 1999). Essa abordagem
coaduna-se com os trabalhos desenvolvidos no meio fisico e possui forte atuacao
politica, apesar de considerar os aspectos culturais como estruturas prontas, em que
as representacoes e formas simbdlicas ndo possuem importancia relevante.

Os estudos arqueoldgicos através da relagcdo homem/naturezal/paisagens
culturais permitem uma aproximagao com o pensamento geografico de Sauer, e
surgem também como uma retomada epistemologica que considera os coletivos
culturais e os homens como produtores de paisagens, sendo esses 0s agentes
geomorfolégicos, que a partir das técnicas e materialidades estruturam o espaco, ou
seja, a motivagcdo e a mediagcdo com o meio € resultado da técnica empregada no
espaco.

A analise do “demarcador territorial” origina-se com as variaveis econdmicas
e sociais, como afirma Bracco (1999, p.43-44): El periodo neolitico es objeto de
discusion, tanto en sus implicancias econémicas y sociales, como el registro en el
registro arqueoldgico. Ocorre lo mismo com el periodo formativo en América,

periodo al que se le atribuyen sociedades complejas.

33 Cada tipo de mapa possui como caracteristica revelar diferentes preocupacdes e abordagens,
configurando numa territorialidade especifica [...] Deste modo, constitui um eixo de reflexdo baseada
em hipotese em que as relagdes exteriores e a diversidade sdo dependentes de modificagbes que
ocorrem nos sistemas de sinais. Estas alteracdes de sinais proporcionam adaptagbes para a
manutengao da autonomia nas coletividades. (Tradug¢ao Nossa).
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As novas dticas de andlise, no caso da Arqueologia da paisagem, séo
sistematizadas nos estudos iniciados no leste uruguaio atribuindo-se a essas
culturas do periodo formativo, uma maior complexidade social. Esses estudos tém
como base os “monticulos” — cemitérios e sambaquis — concebidos e compreendidos
como “demarcadores territoriais”, assumem uma atitude politica hierarquizada e
estratificada das estruturas sociais, o0 que configura um status de areas de
exploragao de recursos como caracteristicas comuns dentro dos coletivos existentes
no passado.

Como testemunhos de uma época especifica da humanidade, os
“monticulos” com suas formas simbdlicas possuem uma conotacao territorial que
permitia a esse homem do neolitico atingir certos limites como espacialidade de
caca, pesca e outros meios que provesse sua sobrevivéncia como caracteristica do
seu modo de vida, mas ndao entendemos que sua atuacado fosse eminentemente
politica na acepcgao corrente desse termo.

Em seu espago de agdo, como nao havia um “territoério demarcado” ou
estruturado como conhecemos na Modernidade, a territorialidade dos coletivos
humanos era amplamente vasta em decorréncia do nomadismo desses coletivos em
atingir determinadas outras por¢des territoriais para caga, pesca e outras atividades,
e depois visita-las em temporalidades apropriadas de acordo com a orientagdo dos
espiritos, o que nao significava em retornos ciclicos, de modo que se caracterizava
como “marcador territorial”.

As “marcas” impressas no territério por esses coletivos eram retratadas
oralmente por sucessivas geracgoes e posteriormente faziam incursdes nos locais em
que haviam se presentificado, o que possibilitava o encontro com a cosmogonia, 0s
seres e nao-seres que reconhecidamente eram integrantes do seu meio, como
extensao da proépria vida.

O encontro com outros coletivos resultavam em lutas e guerras ftribais,
todavia ocorriam certos cédigos de respeitabilidade ou mesmo de estratégias
resultando na formagéo de fronteiras étnicas. Por estratégias, pode ser entendida
uma variada série de fatores, como exemplo: a utilizacdo de veneno em flechas,
cerco ao inimigo, aliangas com outro(s) coletivo(s) mais poderoso(s), os quais
estabeleciam relacdes de amizades e trocas simbdlicas.

O que se observa nesses estudos arqueoldgicos sobre “demarcadores

territoriais” € que objetivamente esses “monticulos” nada mais sdo do que as
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representacdes e formas simbdlicas produzidas no espago de acao desses dividuos
e coletividades. A nossa compreensdo € que os “monticulos” sdo expressdes de
culturas dos antepassados que encontravam nestas formas a reveréncia
cosmogoOnica, ou seja, a relagdo transcendental entre o espirito sobre a matéria.

Nesse aspecto, pode-se discorrer que as variadas morfologias dos
“‘monticulos” sdo simbdlicas, significando que os atos de sepultamento e as formas
fisicas na paisagem refletem a maneira como esses se comportavam culturalmente
e desenvolviam a compreensio de seu universo.

Na concepcdo dos “demarcadores territoriais” com énfase nas atuais
pesquisas nao se recusa a orientagdo interdisciplinar entre a Geografia e
Antropologia e também a Arqueologia, como suporte tedrico. Embora o corolario
prioritariamente seja focalizado nas estruturas e o simbdlico e cultural situam-se em
nivel inferior, como se verifica no discurso de Lépez & Moreno (2002, p. 252-253): la
reconstruccion arqueologica del paisaje, aparece como el medio mas idoneo para
acceder a diferentes aspectos de estas sociedades, como, la estructura social, modo
de producion, racionalidad y simbolismo.

A abordagem interdisciplinar sobre a arqueologia desses “monticulos” como
monumentos é considerada pelo autor como a possibilidade de aproximacado do
estudioso com o contexto espacial e a producdo de sentido, no interior de uma
sociedade ecoldgica, social, econbmica e cultural. Porém, entendemos que os
“‘demarcadores territoriais” como conceito pode ser ampliado com a inclusao das
representacdes, porque daria uma ideia de completude.

Entendemos que “demarcador” e “marcador” territoriais situam-se em
conceitos com sentidos, representagdes, formas e significados muito distintos. O
primeiro reporta-se a uma agao estruturadora — poder constituido — em demarcar,
determinar fronteiras, enquanto o segundo estd relacionado a forma simbdlica
cosmogodnica em marcar o territorio para distingui-lo em relagdo a outro coletivo
humano, sendo uma acgao estruturante, repleta de representagdes, o que aproxima
da discusséo realizada em Raffestin (1988, p.2-22), entre outros autores.

Por essa logica, os “marcadores” territoriais ocorrem anteriormente aos
“‘demarcadores”, sendo que os “demarcadores” estdo relacionados a um processo
da sociedade envolvente e ocorre por imposigao juridica, ou seja, de fora para

dentro do espago, como afirmagéo das politicas territoriais do Estado, muitas vezes
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desconsiderando o legado cultural e ancestral dos coletivos humanos que ali se
encontram situados ha tempos imemoriais.

Os “demarcadores territoriais” também podem ocorrer pela iniciativa de
certos coletivos urbanos como grafiteiros, punks, skinheads, skatistas, prostitutas,
flanelinhas, entre outros, que por ideologia, expressao de poder social, econémico,
linguagem, se apropriam de porcdes territoriais e desenvolvem seus cédigos de
conduta. Esses casos refletem que o uso ou ndo das formas e representacdes
simbdlicas resultam no processo de identificacdo e construgdo de
multiterritorialidade.

As decisbes politicas, como poder formal, nem sempre estdo em
consonancia quando se refere aos estudos técnicos antropo-geograficos, o que
produz certas incoeréncias, pois o Estado como ordenador territorial na
Modernidade possui uma concepg¢ao ancorada em fronteiras e limites. Enquanto que
para os indigenas e coletivos “tradicionais”, a visdo transcende a ideia de um
territorio concebido artificialmente.

Nesse caso, as formas e as representacdes simbadlicas contidas no universo
dessas coletividades ndo sdo apreendidas virtualmente, elas sdo a propria
experiéncia socioespacial e representam qualitativamente o modo de vida,
sensacoes, percepgoes, relagcdes coletivas, valores, sinestesia e simbiose com os
seus pares e com 0 meio.

No nosso entendimento, a “demarcacéo territorial” € um dos instrumentos de
gestao territorial do Estado que atua sobre os dividuos e as coletividades, o que
implica em estruturas de poder. Logo, a “demarcagao territorial” exercida pelo
Estado opera um carater de controle e regulagéo territorial representados pelas
estruturas de poder.

Essa concepcao apresenta-se contraditéria em relagao a concepcao que os
coletivos indigenas possuem, em decorréncia de que a construgdo encontra-se
ancorada na memodria ancestro-cosmogoénica, formas, representagdes simbdlicas e
presentificacdes, de modo que seu entendimento transcende as fronteiras nacionais.

Costa (2006, p. 1-2) sinaliza que existem “demarcadores territoriais”
indigenas e que s6 podem ser entendidos a partir do trabalho com a utilizagao de
ferramentas técnicas e do uso social da natureza, consequentemente do
etnoconhecimento; o universo cultural ligados a uma ldgica moral, incluindo a

religiosidade, os mitos, apoiados nas relagbes técnicas (género de vida e sistemas
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agricolas), principios morais e de género e éthos social, responsavel pela formagao
territorial, o que de certo modo aproxima do conceito de “marcadores territoriais” que
nos atrevemos em discutir.

Nesse sentido, a avaliacdo que realizamos sobre “demarcador territorial” é
que ele &€ composto prioritariamente pelos elementos politico, cultural e étnico,
ambientais, tecnolégicos e de valorizagdo dos objetos dispostos na natureza, que
sdo responsaveis pelo continuum da existéncia fisica, cultural e territorial.
Entretanto, a discussdo realizada por Costa, sobre o papel das formas e
representagcbes, € secundaria, 0 que no nosso entendimento seria necessario
constatar a magnitude desses liames como condicdo de explicagdo para a

construgao socioespacial.

3.1.1.1. A cosmogonia e outras variaveis na conceituacao dos “marcadores
territoriais”

A cotidianidade indigena permite que se processe entre os dividuos e a
coletividade o sentimento de pertencimento que esta ligado ao sistema de formas,
as representacoes simbdlicas, as presentificagdes e as praticas socioespaciais.

Sob tal condicdo a memodria como “sobrevivéncia das imagens passadas’
(BERGSON, 2006, p. 49) situa-se como exercicio de recuperagdo historica
vivenciada e aproxima-os de seus rituais transformando o instavel, ou aquilo que
esta presente em seu intimo psicolégico e manifesta como estavel, que sao as
praticas préprias definidas.

Na cosmogonia, a qual se circunscreve a espiritualidade, as relagbes entre
humanos, ndo-humanos e ndo-seres se realizam nos coletivos indigenas como “aura
afetual” e “participacdo mistica” (LEVY-BRUHL, 1957; 2003), de modo a possibilitar
a construgcao dos “marcadores territoriais”, em que se entende que o todo esta
permeado de relagcbes que estruturam a vida e se apoiam nos mitos e formas
simbdlicas para o exercicio das experiéncias.

Essa aproximacdo ocorre por afinidade do dividuo como integrante
intrinseco do meio, cuja experiéncia e vivéncia propiciam sua identificacdo e se
reconhecem com as plantas, animais e espiritos, de modo que partiham a
concepgao de cada dividuo, o qual carrega em si mesmo as cosmoformas e o
microcosmo (LEENHARDT, 1937; 1995; 1997, p. 72 [1947]), como “marcadores

territoriais”.
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Na concepcédo dos coletivos indigenas, o microcosmo é integrado em
sistemas de relacbes entre os seres humanos e outros seres, conforme afirma
Descola (1992, p. 114), isto porque “nao tratam plantas e animais como meros
signos ou como operadores privilegiados do pensamento taxonémico, eles os tratam
como pessoas, como categorias irredutiveis”.

Outra concepcao que completa essa visdo € que esses coletivos relacionam-
se ao processo de autodeterminacgao e as dimensdes de exterioridade, ou seja, cada
espécie existente no mundo, humano ou ndo-humano, transporta em si mesmo um

olhar que vé se observa como humano.

[..] o modo como os seres humanos véem o0s animais e outras
subjetividades que povoam o universo - deuses, espiritos, mortos,
habitantes de outros niveis cosmicos, plantas, fendbmenos meteorolédgicos
[...] Assim, as oncas se véem como gente: cada onca individual vé a si
mesma e a seus semelhantes como seres humanos, organismos anatdémica
e funcionalmente idénticos aos nossos. [...] as frutas silvestres que comem
como se fossem plantas cultivadas, enquanto véem a nés humanos como
se féssemos espiritos canibais - pois os matamos e comemos. Em suma: os
humanos, em condi¢gdes normais, véem os humanos como humanos e os
animais como animais (e os espiritos como espiritos, ou melhor, ndo os
véem; ver estes seres usualmente invisiveis € um signo seguro de que as
‘condi¢des’ ndo sao normais). Os animais predadores e os espiritos, de seu
lado, véem os humanos como animais de presa, ao passo que 0s animais
de presa véem os humanos como espiritos ou como animais predadores [...]
(VIVEIROS DE CASTRO, 2007, p. 8-9)

Nessa logica, o ato de um animal, doenga ou espirito em castigar ou matar o
ser humano é até certo ponto perfeitamente compreensivel, pois se trata de um
aspecto inexoravel da vida, € uma resposta, pelo fato de todos se encontrarem
inseridos em uma cosmogonia regida por ciclos que sempre se renovam e produzem
a trajetéria de vida, na qual o espago de acdo €& permeado por formas,
representacbes simbodlicas e presentificacbes, os quais sao sintetizados nos
“‘marcadores territoriais”.

O homem como ser simbdlico relaciona-se com a realidade diversa dos
demais seres do mundo, sendo que so ele pode responder aos estimulos do meio
externo ou interno por um complexo processo de pensamento adquirido por meio
das formas com sentido simbdlico de representacdo, nos quais delineia
objetivamente e subjetivamente.

Assim, o dividuo se realiza pela utilizagdo simbdlica da linguagem, do mito,
da religiosidade, da arte e o do conhecimento, decorrentes das experiéncias e

vivéncias no espacgo de acéo, e que o coloca no nivel das transcendéncias.
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Essa constatacdao conduz o homem a perceber a realidade ao desenvolver
suas configuragbes mentais, que estdo relacionadas aos aspectos mais primevos
com as coisas do mundo objetivo, cuja intermediacdo ocorre por duas formas
simbdlicas simultédneas e indissociaveis: o mito e a linguagem (CASSIRER, 1992, p.
15-32 [1925]).

O mito, em Cassirer, € o modo mais original de conhecimento, a primeira
manifestacdo da consciéncia nos seres humanos, sendo testemunhal das
caracteristicas sensiveis das coisas, que nascem e crescem com esse ser, como a
passagem evolutiva do concreto para o abstrato na apreensao religiosa do mundo.

O mito se inscreve por meio da linguagem, realizam as operagdes de
selecdo, comparagao, associagao e disposicao de valores comuns permitindo a
relagdo mais abrangente que colocam o dividuo frente a objetividade e a
subjetividade, como representagdes simbolicas. Na otica dessa construgéo, ele
projeta as emocgdes, sentimentos, percepgbes com as entidades sobrenaturais
onipotentes que no imaginario das agdes podem ser bons ou maus.

Sob esses fenbmenos, a espiritualidade reflete o pensar concreto e constitui
o alimento perene por meio das linguagens e das estéticas corporais, e auxilia na
compreensao manifestada nos rituais e nas narrativas que descrevem as
experiéncias de vida, revelando representacbes e formas simbdlicas como ato
testemunhal que se presentifica nos “marcadores territoriais”.

A compreensao da espiritualidade indigena, nesse caso, se configura com a
existéncia dos espiritos nos seres e nao-seres, € aponta 0 xamanismo como
“‘energia espiritual” (CASSIRER, 1975, p. 163 [1956]) ou “potencial de subjetivagao”
como ‘the most powerful shamans are those capable of subjectivizing the entire
universe, locating human agency in things or their surroundings™® (VILACA, 2005, p.
456).

Dessa maneira, € preciso ressaltar que o filésofo Cassirer desenvolve sua
concepgao de interpretar as formas simbodlicas como presentificacbes de mundo, e
nao como antropdélogo.

Assim sendo, os “marcadores territoriais” sdo oriundos dos aspectos
relacionados a espiritualidade, ao mito, a linguagem, a lembranca, a reveréncia aos

mortos, a memoria dos antepassados, a materialidade, as formas e as

36 “0s mais poderosos xamés sdo aqueles capazes de subjetivar todo o universo, fixando o organismo

humano em coisas ou seus arredores” (Tradugédo Nossa).



121

representagcbes simbodlicas que organizam o espago de agdo de determinado
coletivo.

A partir dessas herancgas, os indigenas cosmogonicamente constroem sua
visdo e interpretagdo de mundo como realidade objetiva por meio das formas,
representacdes simbdlicas e presentificacbes que operacionalizam seu modo de
vida, dando o sentido das metaforas explicativas.

Compreendemos que o legado das formas, representacdes simbolicas e
presentificacdes cosmogobnicas oferecem a possibilidade de leitura geografica dos
“‘marcadores territoriais”, como /6cus privilegiado de entender a construgdo da
territorialidade e espacialidade indigena como uma sacralizagdo que permite
assegurar a continuidade e sobrevivéncia desses coletivos, a partir de sua leitura
representativa e explicativa de mundo.

Na nossa avaliagdo como contribuicdo ao debate, consideramos que o0s
‘marcadores territoriais” nao podem ter uma rigidez monolitica, antes se
intercambiam, ou seja, muito embora didaticamente possam ser classificados em
determinada categoria, eles transcendem a prépria categoria e relacionam-se com
as demais e sao expressivos portadores de uma morfologia identitaria cultural, que
possibilita entender as caracteristicas simbdlicas distintas entre os coletivos
humanos.

Os “marcadores territoriais” da maneira como compreendemos resultam do
simbdlico, experiéncias pessoais, vivéncias socioespaciais ou espaco de acgao, 0s
quais estdo inseridos nos valores das experiéncias objetivas, subjetivas e
intersubjetivas de (re)construcdo simbodlica dos dividuos e coletividades na
organizacéao estruturante do todo.

Os “marcadores” estdo qualificados de nuances psicossimbalicas, em que
possivel perceber a dimensao das experiéncias como local apropriado para

manifestacdo objetiva e subjetiva das formas, representacbes simbdlicas

o o 9 O

presentificacdes dividuais e coletivas e de sua permanente ressemantizacio
ressignificagao.

Os “marcadores territoriais” referem-se ndo somente aos aspectos
meramente fisicos ou naturais em si mesmos, mas remetem a um conjunto de
relacbes de relagbes simbodlicas que ligam o dividuo aos seres e nao-seres,

comportando agdes que possibilitam distinguir diferentes modos de vida.
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Sob tal contexto, o eixo formado pelas formas e representacdes simbdlicas a
partir da relacdo do dividuo em suas internalidades e externalidades constitui-se
como nucleo organizativo, por meio do espago de agao, das relagbes estruturantes
entre cosmogonia, vivéncia, politica, economia, parentesco e externalidades,
originando as mais variadas articulagdes entre essas dimensdes representativas.

Essas relagdes estruturantes nos “marcadores territoriais” produzem e
desenvolvem mecanismos especificos que codificam as relagcbes cosmogodnicas e
suas variaveis como espiritualidade, experiéncias socioespaciais ou vivéncia,
articulacdo social e politica, economia, parentesco, externalidade, internalidade,
através do espaco de acdo como construgdes simbdlicas responsaveis pela
instituicdo da espacialidade ou territorialidade.

Esses aspectos constituem indissociavel conjunto qualitativo e simbdlico que
se desenvolve no espaco de agao e caracteriza a nocdo de territorialidade e
espacialidade, mediadas pela simbologia construida e nela se aloca valores,
sentidos, afinidades, entre outras manifestacées que se consolidam como formas
simboldgicas e presentificagbes nos coletivos.

Assim, o estabelecimento dessas relagdes para edificacdo dos “marcadores
territoriais” contribui decisivamente na identidade cultural, ao tempo que esses
servem como abrigo ou trincheiras de batalhas, caso ocorra usurpagao ou violagao
de seus dominios.

A representatividade simbdlica dos “marcadores territoriais” desempenha o
papel como um auténtico cddigo de registro cultural, no qual estdo assentados os
processos sociais vividos: relagdes cosmogodnicas; designagao da onomastica para
pessoas, animais, “objetos” da natureza; codificagdo das aliangas matrimoniais;
codificacao de aliangas tribais; relagcdes com as atividades cotidianas; entre outros.

No contexto simbdlico, os “marcadores” permitem a identificacdo categodrica
da territorialidade, da espacialidade e revelam temporalidade como
indissoluvelmente associadas, e que no caso dos indigenas e outros coletivos
“tradicionais” essas categorias sdo moveis, cujo seu funcionamento esta relacionado
aos fenbmenos dos ciclos naturais e aos processos cosmogOnicos e experiéncias
socioespaciais.

Dessa forma, principalmente nos “marcadores territoriais”, pode-se dizer que
esses coletivos, ao observar os ciclos da natureza, estabelecem um planejamento

que regula e impulsiona a vida e a proépria cotidianidade. As atividades de plantar,
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realizar colheitas, cacgar, pescar, realizar rituais, entre outras, sdo reguladas por
fendbmenos que influenciam diretamente no sucesso ou fracasso de determinado
dividuo ou coletividade.

Nesse caso, as fases da lua, a brisa assoprada em certa diregdo, entre
outras manifestacdes fenoménicas e fenomenoldgicas s&o indicativas para a
realizacao de determinada atividade ou experimentar o transcendente, ndao podendo
deixar de ser mencionado que nela também se presentifica a imanéncia espiritual
(reveréncia, gratidao, plenitude, evocagdo, etc.) como importante e destacado
“marcador”.

As “marcas territoriais” como o construto do espaco de acdo e das
experiéncias socioespaciais, permitem que territorialidade e a espacialidade se
insiram como produtoras da identidade cultural como o fio e o tecido da constru¢ao
social e cultural e implicam na continuidade, enquanto os “demarcadores”
representam a descontinuidade.

A descontinuidade como o proprio nome aconselha esta assinalada na
imposigao de valores, cujos codigos limitam a liberdade de um dividuo ou coletivo,
seu significado maior é que ndo se devem ultrapassar certas barreiras, porque isso
se caracteriza como territério proibido, uma ruptura, em razdo das qualidades que é
atribuida a territorialidade.

A continuidade sugerida é que se trata de territorialidade comum,
conhecidas, perceptiveis e palpaveis a determinado coletivo que se identifica,
enraiza, comunga dos mesmos objetivos e ideais e se realiza como forma simbdlica,
que se presentifica e é universalmente entendida e aceita naquela porgao geografica
por meio de suas representacdes.

As formas simbdlicas dos “marcadores territoriais” com suas multiplas
qualidades sao expressdes que perpassam diferentes coletivos humanos, visto que
esta arraigado na memoria e representagdes dos dividuos como legado cultural com
carater perene, enquanto Estados nacionais se sucumbem, se fundem ou
transformam e originam-se em outros.

Consideramos que o conceito de “marcador territorial”, pela sua amplitude
pode ser utilizado em estudos com coletivos indigenas, coletivos “tradicionais”
estendendo-se ainda as urbanas. Entretanto, compreendemos que cada espaco de

acao e atuacao comporta valores apropriados relacionados a visao representativa de
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mundo em cada sociedade, pois nele se inscreve o psiquico, social, material,
morfologia, fendmeno, simbologia, com atributos especificos de serem interpretados.

As “marcas” sugerem a autonomia, a organizagéo social que opera o0 modo
de vida e as relagdes socioespaciais e a multipla utilizacdo das formas e
representacbes, assegurando o estabelecimento identitario ou pertencimento
cultural. O “marcador territorial’”, no qual os objetos sdo e estdo colocados
espacialmente possuem distintas interpretagcdes e corroboram com nossa analise.

Ao considerarmos a casa, por exemplo, que na sociedade urbano-industrial
tem o significado de habitagdo, mas é avaliado como mercadoria e dependendo da
localizacdo pode obter maior ou menor valor econémico, isso pode ser observado
pelos marcadores representativos incutidos na comunidade, como boa vizinhanga,
seguranga social, entre outros fenbmenos, o que caracteriza sua representacéo
fisica, mas com forte codificacao psiquica.

A casa como forma contida nos “marcadores territoriais” para o indigena,
seringueiro, ribeirinho, caboclo, beiradeiro® ou outras designagbes dadas aos
coletivos qualificados como “tradicionais”, € detentora da finalidade como habitacéo,
mas nao possui 0 mesmo significado, ou seja, de valoragdo mercantil, antes de tudo
realiza a fungado de uso como protegao e abrigo, porque ali esta presente a relagéao
intrinseca de afeicao e espiritualidade. No caso de varios coletivos indigenas, a casa
— maloca, oca, taba ou aldeia — seu uso também € como necropole, o que explica
sua importancia como “marca territorial” e como referéncia cosmogénico no espago

de acao.

No meio do conjunto que o mundo forma, o homem obtém um lugar que s6
ele pode ocupar [...] 0 dinamismo que o anima torna-o capaz de realizar
tarefas que s6 ele pode levar a bom termo. Tem deveres a cumprir perante
0 mundo, decorrentes do lugar particular que ocupa no todo cdsmico
(GROENTHUYSEN, 1998, p. 183-184 [1953]).

Desse modo, podemos perceber no exemplo da casa que os “marcadores

territoriais” possuem atributos de interpretacao distinta de coletivo para coletivo, o

37 Dividuo, cujo modo de vida é de detentor de uma cultura e de um processo histérico estreitamente
ligado a natureza, seu rico conhecimento decorre das experiéncias socioespaciais ou do espago de
acdo conforme define Cassirer. Geralmente, essa relacdo a exemplo do indigena, ribeirinho, e
seringueiro, encontra-se conectada com o rio e a floresta, em que retira o necessario ao sustento de
sua familia, logo, a sua compartilhagdo de mundo nao é voltada a acumulagao de riquezas.

Poderia se dizer que ele é a sintese dos demais coletivos citados, pois na dificuldade do cotidiano
incorporou valores da cultura negra e indigena, criando uma identidade propria. As experiéncias
socioespaciais do beiradeiro, muitas vezes, ndo sdo compreendidas por nossa sociedade que o
considera “malemolente” e avesso as novas relagdes, que ocorrem na modernidade. Esse dividuo é o
nosso caboclo amazbnico, é o caigara do litoral, € o pantaneiro.
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que evidencia o modo de se representar perante o Outro e reflete claramente como
os dividuos compreendem a territorialidade e a espacialidade, reforcando a ideia de
identidade e pertencimento, ao mesmo tempo em que indica o estranhamento ou o
encontro de sociedades.

Ao nos reportamos as coletividades indigenas, mesmo aquelas que se
encontram inseridas na sociedade envolvente atual, verificamos que alguns de seus
“‘marcadores” sdo portadores de atributos e exercem a qualidade verificada no
passado, como exemplo o arco e a flecha usados para caca e pesca e defensa
territorial, mas incorporam outras formas como espingarda, polvora e chumbo.

Quando se preparam para a defesa dos “marcadores territoriais” e do proprio
territério reconhecido e imposto pela sociedade envolvente, os dividuos pintam o
corpo com urucu Bixa orellana L., jenipapo Genipa americana e outras plantas,
colocam seus cocares e outros “objetos” e direcionam para frente de batalha.

O ato de se vestirem para a ocasidao como a mencionada anteriormente
denota que os simbolos, formas e as representacbes reforcam o conceito de
“‘marcadores territoriais”, e assim os proprios dividuos se representam corporal e
espiritualmente como “marcadores” através de um cédigo de valores e de defesa
estratégica, o que resulta no nosso entendimento de que “isso, verdadeiramente nos
pertence e ndo abandonamos, porque € a nossa identidade, n6és somos parte
integrante delas”.

Outro momento importante € a realizagao de rituais portadores da identidade
do coletivo, e transmite a espiritualidade, o (re)encontro das memoarias, vivéncias e
experiéncias ancestrais investidas de representagbes que perpassam os aspectos
da materialidade presente na territorialidade, a qual alcanga um elevado nivel
psiquico, fortalecendo-os espiritualmente. Com essa energia renovada através dos
rituais, como importantes “marcadores”, encontramos os elementos necessarios
para a “permanéncia’ (SAHLINS, 1997a, p. 116) cosmogébnica e da propria
territorialidade.

Nos ritos, os espiritos dos mortos sdo evocados e evidenciam a depuragao
psiquica e no imaginario do indigena tem sentido representativo de forma fisica, isto
€, nao esta somente evocado, mas também presentificado através da memaria e na
reveréncia de valores ensinados aos vivos. Dessa forma, nos ritos se
consubstanciam imagens que coloca os dividuos e as coletividades como formas

simbdlicas que se realizam no espaco de acgao.
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[...] ndo se restringe ao aspecto visual, & imagem ou a representagdo de
algo na consciéncia por meio de uma forma visualmente reconhecivel ou
representavel [...] € um modo de percepgao e captagado de natureza fluida e
dindmica que se constitui no proprio ato da consciéncia [...] € a linguagem
da expressao natural da psique, base de todos os processos psiquicos [...]
tem coeréncia e validade em si mesma, sem necessidade de ser traduzida
ou transposta para outros sistemas ou linguagens [...] (SANT’ANNA, 2005,
p. 20-21).

O rito apresenta-se como o desvelamento da cultura material e imaterial
como manifestacbes da cultura cosmogdnica estabelecidas no espaco de acao e
atuam sobre a territorialidade.

Assim, o pertencimento esta relacionado a légica das representagdes e a
formas simbdlicas, em que os ritos surgem como fendbmenos que possibilitam as
relagdes socioespaciais, realizam a territorialidade e expressam os “marcadores
territoriais”. Na realidade, a configuragcdo do espago, como “marcador territorial”, esta
vinculada a relagdo com o meio, superando a objetividade material, pois se insere na
cosmogonia em que a simbologia e de todos os reflexos das interacdes e
percepgdes produzem cultura, sociedade e espaco.

Destarte, os indigenas encontram-se em um espag¢o “demarcado” ou em
“‘ilhas”, a sua compreensao é que se trata — resguardado uma série de fatores — em
uma porgao privilegiada para a manifestagdo de suas experiéncias, nas quais o0s
rituais sao inerentes e importantes para a valorizagao de suas identidades.

Essa condicdo ndo se conduz a uma territorialidade aprisionada
internamente, mesmo que se encontrem limitadas pela sociedade envolvente, mas
relativiza-se como “marcador territorial estruturador”, resultando na “problematica
uniforme da 'terra indigena™ (SEEGER & VIVEIROS DE CASTRO, 1979, p. 103).

Sob tal contexto, Guénon (2004 [1931] afirma que: cuando la sucesion es
transmutada en simultaneidad, todas las cosas permanecem en “eterno presente”’,
de modo que la destruccion aparente es verdaderamente la “transformacion, ou seja,
por mais que ocorram transformagdes, o nucleo central dos rituais conserva-se
como estruturas estruturantes que referenciam o coletivo e colocam frente ao
COsSmo.

A cosmogonia com seus mitos e ritualisticas s&o expressdes do
comportamento humano e neles estdo contidas as formas e representatividades
simbolizadas e presentificadas na forga imaterial e material da cosmogonia em que

se manifesta a sociabilidade e as relagdes mais significativas das formas abstratas,
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nas quais a espiritualidade é o fenbmeno mais representativo, seja em processos de
cura, protecao do territdério ou permanéncia hereditaria dos coletivos familiares.

A condicionante explicativa para os sentidos da vida e a interpretagdo do
mundo, no caso dos indigenas, encontra-se fundada e presentificada na
cosmogonia, a qual esta repleta de significados representativos, em que a
espiritualidade € um dos elementos explicativos para os principios e categorias
indigenas como construcdo das experiéncias socioespaciais, por meio do “espaco
de agao” (CASSIRER, 1968, p. 40-50 [1944]).

Em Cassirer (1975, p. 163 [1956]), a relagdo do homem com o mundo
encontra-se indissociavel e ambos se situam no mesmo patamar de valores, mas
resta a esse homem espiritualizar tudo o que o mundo sensivel Ihe oferta e com isso
o sensivel é transformado em inteligivel, sendo o espirito preenchido por imagens e
o homem absorve e apropria-se das mais variadas formas como “pensamento
reflexivo”.

O reencontro desse pensar sobre a relagcdo com o mundo incégnito, perpetra
no dividuo a guarida na sua propria existéncia, com isso os “marcadores territoriais”
sdo a extensdo do proprio dividuo que por intermédio da sensibilidade em
compreender seu mundo, também se auto-compreende, isto porque nao pode
esconder-se de si mesmo. Porém, esse dividuo, que permanece desconhecido e
enigmatico para consigo, necessita de outros eventos que se somam e diversificam
a experiéncia de vida, dado a sua propria limitagcao.

Podemos conjecturar que as experiéncias dos “marcadores territoriais”
colocam o indigena em trés temporalidades distintas: a) com a heranga ancestral e
cosmogolnica, que alimentam o presente por meio das experiéncias miticas e
experiéncias espaciais relatadas nas histérias de lutas empreendidas com outras
tribos e com a sociedade envolvente; b) com a situagdo em que se encontra através
de agdes que acontecem na cotidianidade e as relagdes sociais e politicas com os
demais coletivos humanos; c) com as projecdes por meio de sonhos e de outros
elementos psiquicos, que contribuem para a formulacéo estratégica, figurado nas
experiéncias de pajés, caciques, lideres ou dos mais idosos e experientes do

coletivo.
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Essas temporalidades® indigenas acontecem simultaneamente em muitas
ocasides — como pode ser evidenciadas em rituais — e sdo marcadores essenciais
que fornecem ao coletivo a definicdo imaginaria de construcdo de identidade e seu
processo de fortalecimento cultural, sob a dtica da influxdo da representagao
simbdlica, isto €&, pela influéncia fisica e moral responsavel pelo estimulo de se
organizarem espacialmente numa determinada porgao territorial.

Um canto ou musica que rememorize o passado € também ao mesmo tempo
uma experiéncia comportamental e psiquica do e no presente, mas também lanca
individual e coletivamente possiveis “ansiedades” para assegurar protegéo fisica e
territorial, sendo os espiritos importantes guias que colocam frente a frente a
transcendéncia e a materialidade.

Como “marcadores territoriais”, relacionamos os alimentos, bebidas com
seus sabores e cores que representam a identidade de um coletivo e esta
relacionado aos valores intrinsecos da cosmogonia — que a sociedade envolvente
considera como tabus — mas, de fato trata-se de manifestagbes relacionadas a a
espiritualidade e a corporalidade, com variacdo de um coletivo para outro.

Desse modo, determinado peixe como a pirarara Phractocephalus
hemioliopterus, o jabuti Chelonoidis carbonaria, a anta Tapirus terrestris podem ser
consumidos por um coletivo, enquanto para outro esta acdo pode ter a
representacdo de que produz maleficios para o corpo e a alma. Essa aceitagao ou
repulsa esta relacionada a espiritualidade e aos fundamentos cosmogénicos, sendo
que a violagdo desses codigos de condutas resulta em sérias consequéncias nas
estruturas estruturantes do coletivo indigena.

E necessario ressaltar que até o consumo de bebidas e alimentos permitidos
comportam certas éticas rituais relacionadas a fatos de grande relevancia para os
indigenas, dentre esses, o nascimento de um filho ou a passagem da menina para a
fase adulta exige que seus pais e parentes abdiquem temporariamente a ingestao,
pois resulta em enfraquecimento espiritual e cosmogbnico do coletivo indigena.
Esses exemplos ndo fogem muito a regra do que se verifica em outros coletivos —
pescadores, seringueiros, beiradeiros — que também adotam a quarentena ou

resguardo em suas atividades laborais, de lazer ou mesmo alimentar.

3% Ao reportar-se a tipologia dos tempos sociais de Gurvitch (HARVEY, 1993, p. 205) os coletivos
indigenas situam-se nos tempos “permanente” de nivel ecolégico e “ciclico” de nivel de unides
mitoldgicas.
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Esses valores presentificados nas “marcas territoriais” possuem extensa
variedade e ndo podem ser relativizadas como crendices, folclores e mitos, porque
neles estao intensamente imbricadas as memorias e as experiéncias socioespaciais
que perpassam a materialidade, sendo fruto da cosmogonia edificada como base de
explicagdo da vida e do préprio mundo porque assinala a ontologizagao e situa o
dividuo perante os Outros.

Em nossa avaliacdo, um dos mais significantes “marcadores territoriais” de
representacédo € o proprio dividuo, que pode expressar em seu corpo por meio de
“insignias” e marcas corporais®® nZo somente sua identidade, mas também a
territorialidade e a espiritualidade.

O Coletivo Kaningara de Papua Nova Guiné, por exemplo, tem o crocodilo
como uma deidade — o deus criador do mundo — e nos ritos de iniciagdo com danca
e musica sdo marcados permanentemente em seus corpos com tatuagens que
lembram o animal e que lhes da o status terreno e protecao divina. No imaginario
dos Kaningara, o ritual também possui a representacdo de um segundo nascimento.

Os diversos coletivos humanos espalhados pelo Planeta carregam nos
corpos, e realizam por meio de rituais especificos de iniciagdo e de passagem,
“marcadores territoriais” que os identificam perante os seus coletivos e a sociedade
envolvente, e configura desse modo um dos aspectos de seu pertencimento
identitario.

Esses “marcadores territoriais estéticocorporais” simbologicamente tem a
funcdo de representar as cosmogonias e as experiéncias socioespaciais, o que
propicia em cultura com formas, representacbes simbodlicas e presentificagdes
distintas em relacdo aos demais coletivos.

A variedade de “marcadores territoriais” encontra-se em todas as
sociedades, porém no contexto das coletividades indigenas, esses marcadores,
embora didaticamente estejam dispostos em categorias separadas, no cotidiano,
esses fendmenos ocorrem simultaneamente e de modo integrado, ora destacando
uns, ora outros, permitindo o seu (re)encontrar permanente.

Esses (re)encontros ocorrem com o caminhar pela floresta, rio, montanhas,

entre outros, porque € neles que se processam a existéncia e experiéncia espiritual,

¥ Utilizamos marcas corporais do dividuo indigena porque as marcas carregam a ideia de
espiritualidade, cosmogonia, pertencimento e territorialidade, logo se distancia de outras formas como
as tatuagens utilizadas na sociedade envolvente que nem sempre possuem a mesma representacao
e pregnancia simbdlica em relagdo ao Outro.
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material e imaterial, como /6cus apropriado para reencontrar consigo e reafirmar a
pertenca identitaria.

Nesse ato de cotidianidade, as pontes e portas (SIMMEL, 1996, p. 10-14
[1909]) em seu sentido mais amplo tratam de um poderoso circulo simbdlico, em que
o0 espaco de acao oferece a mobilidade para a renovagdo dos signos, formas,
representacdes simbdlicas e presentificacbes como também a aquisicao de novos
significados. Sendo que os “marcadores territoriais” materializam e espiritualizam
esses espacos, consequentemente dando qualidade e afei¢ao a territorialidade e a
espacialidade.

Outros “marcadores territoriais” — fumaca, toque de tambor, percussdo em
arvores ocas, voo de determinada ave, sons de aves e animais - sdo importantes
representacbes simbdlicas que também caracterizam a territorialidade e a
espacialidade, visto que os seus significados constituem elementos presentes na
cotidianidade e podem ser interpretadas como condicéo de interpretar o mundo.

Um coletivo ao se circunscrever num territério especifico através das
representacdes e do espaco de acdo promove sua transformacdo em conformidade
com sua imagem simbdlica, ao mesmo tempo em que se sujeita aos eventos e
fendbmenos materiais que no territério contrasta e submete-se a influéncia da
natureza material e de seu equilibrio.

Isto € verificado com maior nitidez no caso das coletividades indigenas e
“tradicionais”, cuja vinculagcdo com o meio torna-se o elo das aprendizagens e das
experiéncias socioespaciais, ou seja, o meio é portador de representacdes
simbdlicas cujos significados constituem-se na extensao de vida do préprio coletivo.

Desse modo, o territorio no transcurso do tempo passa a ser a “marca” do
coletivo, que por sua vez também ao se presentificar no territorio, ambos resultam
numa marca ou marcador territorial com especificidades préprias, ou seja, promove
certas peculiaridades que sao inerentes aquele coletivo e que o diferencia dos
demais.

Os eventos temporais, materiais e espirituais cristalizados que ocorrem nos
“marcadores territoriais” possuem um /6cus privilegiado e intrinseco na configuragao
territorial, e a medida que o coletivo aceita conscientemente seus vinculos, isso se
aprimora e suporta novos sentidos e significados, como aceitagdo de valores
pessoais e coletivos: nascimento, puberdade, casamento, morte, fungcbes sociais —

liderancga, cacicado, pajelanga — inseridas na estrutura social e politica do coletivo.
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O nucleo central, porém ndo sofre mudancas profundas, porque sutiimente
se apoia nos valores construidos a partir de uma cosmogonia mitica, nos
ensinamentos advindos da ancestralidade e na propria experiéncia socioespacial
vivenciada por esse coletivo.

Essas particularidades dos “marcadores territoriais” evidenciam que cada
cultura possui uma trajetoria histérica e imemoravel especifica, sendo que a
compreensao tanto dos marcadores quanto da cultura incluem a adequada
(re)construcao historica, nas quais a génese e a formagéao do coletivo sdo elementos
indispensaveis nesse constructo.

E pertinente considerarmos as transformacdes influenciadas pelo ambiente
exégeno como importante fendmeno que conduz a outra interpretacdo de mundo, de
espacialidade ou de territorialidade possibilitando uma nova concepgao de
estabelecimento de relagcbes sociais por meio do espago de agao.

Os “marcadores territoriais” espacialmente distribuidos em diversos pontos
do mundo conhecidos e como resultado das experiéncias socioespaciais se conecta
e passa a ter o sentido de redes — ndo no sentido como conhecemos na sociedade
envolvente, nem tampouco é um produto cartesiano — mas, tem nas formas,
representacdes e presentificacdes o sentido simbdlico de exprimir as manifestagdes
e interpretagbes de uma dada realidade espacial. Desse modo, uma maloca, aldeia
ou comunidade encontra-se interligada a outras por meio de trilhas, rios, florestas,
rocas, servindo como conexao e manifestacdo com o espacgo de agao.

Essas “redes” atuam como importantes canais de relacdes, os quais a
comunicacgao, informacgao, atividades de trabalho intercoletivo e intracoletivo, atuam
como elementos que situam o dividuo no mundo e com o mundo vivenciado,
propiciam o desenvolvimento de instrumentos de defesa, a manifestacéo cultural e o
estabelecimento de estratégias de sobrevivéncia, através de armadilhas, emissao de
certos sons — gritos e cantos que o identifica perante os seus pares. Essas situagdes
sdo fortes elementos, mas ndo a unica, que possibilita o estabelecimento como
frente de defesa territorial.

Partimos da premissa cassireriana de que tudo o que existe palpavel ou nao,
mensuravel ou ndo, visivel ou ndo sao representagdes concebidas pelo psiquico, os
“marcadores territoriais” com suas formas e representagcdes sao imprescindiveis ao

ser humano, pois neles encontram-se concebidos e experimentados 0s signos,
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cédigos, significados e significantes que contribuem para a organizagao
socioespacial.

Admitimos que os “marcadores” nao carregam a ideia de completude, visto
que a inquietude busca sempre promover hierarquizagdo ou categorizagdo para
facilitar sua compreensdo, mas também nao podemos situa-los como um modelo
matematico cartesiano.

Didaticamente, apresentamos suas nomenclaturas categéricas, entretanto,
conscientes de que um objeto especifico pode se localizar em uma ou mais
categorias de analise. Essa é nossa tentativa de delineamento, talvez nédo seja a
melhor, mas é aquela que julgamos possivel no momento.

Nossa construcao se fundamenta em alguns dos ensinamentos de Cassirer,
como espago de acgdo, pregnéncia e formas simbdlicas, e emprestamos de
Henriques (2003; 2004) as subcategorias de “marcadores territoriais” (vivos,
simbdlicos, fabricados, historicos, funcionais e musicais) como base para a Tese, ao
tempo em que esbogamos sua continuidade.

Ao trabalhar as questbes de territério e identidade no continente africano,
especificamente sobre a adequacdo ao projeto do coletivo e reorganizagdo do
préprio sistema ecoldégico em Angola, Henriques (2004, p. 22) observa que os sinais
ou “marcadores” sao as formas como as coletividades Luba e Dembo daquele pais
se reconhecem e se respeitam, sendo que 0s sinais se inserem nos mapas e
territérios como representagoes.

Os territérios como portadores de simbolos tem sua representacdo em
mapas, configura a concepcado de que os mapas nao sao territdérios propriamente
ditos, mas um conjunto de “sistema de simbolos” (WUNENBURGUER, 1996, p.340).
A cartografia convencional é composta por cdodigos e simbolos abstratos, e
apresenta lacunas de experiéncias socioespaciais e com auséncia de
fenomenologia, enquanto os mapas cognitivos ou mentais, embora nao dotados de
convencionalidades demonstram o sentimento e a percep¢ado que o dividuo possui
em relacdo a sua vivencia, intimo e as exterioridades avizinhadas.

Nessa loégica, a preocupacao de Henriques (2003; 2004) foi em definir e
caracterizar a originalidade dos territérios, mas nao encontrando um referencial
tedrico sobre os marcadores territoriais esbocou uma matriz interpretativa provisoria,

como a autora mesmo admitiu. Entdo, organizou os marcadores em seis categorias
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aplicaveis (vivos, simbolicos, fabricados, historicos, musicais e funcionais) ao
territorio angolano, a partir de escritos oitocentistas.

Resumidamente, apresentamos as seis categorias desenvolvidas por
Henriques (2004 p. 22-29), em que teceremos nossa analise interpretativa, mas ndo

se trata de uma negagéao e sim uma contribuigdo para o aprofundamento do debate.

3.2. Os “marcadores territoriais”: aproximagao de classificagao

Para uma interpretacdo mais didatica de compreensdo dos marcadores
territoriais, apresentamos um esboco sequenciado, ponderando que um fendmeno
de representacdo ou forma simbdlica podera vincular-se a uma ou mais
subcategorias descritas em nossa analise, além do que a propria conceituagéo e
categorizagao séo passiveis de reducéo ou ampliagao.

Assim, consideramos que ndao € uma camisa de forca ou um produto
finalizado em-si-mesmo, antes é uma contribuicAo para que se possam
compreender melhor os coletivos com suas culturas e territorialidades.

Desse modo, propomos os “marcadores territoriais” em dois grupos, o
primeiro denominado de “marcadores estruturantes”, pois compartilha a ideia de
construgao a partir da visdo dos dividuos de determinada coletividade e envolve os
aspectos fundantes da cosmogonia; o segundo como “marcadores estruturadores”
relacionados a uma objetivagcdo externa ao coletivo, como o Estado, organizagdes
da sociedade envolvente e globalizagdo, que exercem influéncia sobre as

coletividades.

3.2.1. Marcadores “estruturantes”
3.2.1.1. Marcadores ‘“vivos”

Constituem-se naqueles criados pela natureza e os quais o ser humano nao
possui controle, como € o caso das aguas, vegetagdo, termiteiras* e casas de
abelha (HENRIQUES, 2003, p. 9-10; 2004, p. 22-23). Acrescentamos ainda os
formigueiros e os barreiros salinizados, onde os animais tomam agua e extraem sal
para alimentacado no periodo das secas.

Esses tipos de “marcadores”’, na visdao da autora, tem seu aspecto

fundamental relacionado a natureza e assegura a socializacédo do espago por meio

4 S3do chamados de cupinzeiros, também sdo conhecidos em algumas regides brasileiras como
murundus de cupins.
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das espécies que compdem a fauna e a flora e permite identificar territérios e nele
manifesta-se a ideia de posse pelas divindades e estrutura socialmente aceita pelos
coletivos humanos.

Na nossa avaliagdo, esses marcadores descritos pela autora, embora se
reportem ao caso de estudos no continente africano, poderiam ser considerados
como naturais e neles estido presentes montanhas, morros e cavernas — que
poderiam se situar em outra subcategoria (a - biolégicos), mas com a recorréncia de
espiritualidade e valor simbdlico sdo consideradas como referencial de abrigo,
morada dos espiritos e possibilidade de geracao de novas vidas.

Podemos elencar, nesse argumento, os morcegos, passaros, animais e
plantas que habitam esse microuniverso e se apresentam como formas e elementos
representativos no imaginario dos coletivos, ora como deidades protetoras, ora como
fébicas.

Para muitos coletivos indigenas e outros coletivos humanos, as montanhas,
rios, morros, cachoeiras, cavernas e outras morfologias visiveis e perceptiveis —
ventos — e n&o perceptiveis, sado espiritos que permitem a ligacdo do dividuo com o
mundo, sendo que esse dividuo também é componente intrinseco dessas formas e
representacdes simbdlicas.

Como significado que edificam a “marca de-signativa” e “expressao
simbolica”, conforme Cassirer (1992, p. 57 [1925] “cria a possibilidade de visado
retrospectiva e prospectiva [...] se fixam como tais dentro da consciéncia. O que uma
vez foi criado [...] ndo mais desaparece [...]".

Como exemplos desses construtos sao narrados miticamente pelos Tupi-
Guarani e Jé (Coletivo Kaigang) que através de seus respectivos demiurgos criaram
as cataratas do Iguacu. Em Rondénia, na Vila de Santo Antdnio é recorrente entre
os ribeirinhos narrar que a cachoeira de Santo Anténio — onde esta se construindo
as Usinas Hidrelétricas do Rio Madeira - ronca em certos periodos e emite sinais
que tanto pode ser pressagios como bonanga, bem como para atrair espiritos bons
ou para espantar os indesejados.

Muito embora o homem n&o tenha o controle absoluto sobre as forcas da
natureza, de certa maneira ao apropriar-se dos elementos que a compdem, esse
mesmo homem realiza intervengdes mediante sua necessidade organica ou material
que lancam certas particularidades de desequilibrios no ambiente e na estrutura

estruturante de um coletivo humano.
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Ao realizarmos a construgdo de uma barragem ou o desmatamento de uma
floresta, para situarmos apenas esses dois casos, as acdes promovidas pelo dividuo
resultam na escassez ou eliminagdo da pesca, caga e microrganismos que servem
como alimento, protecédo a saude, entre outras, além de sérias consequéncias com o
desequilibrio da cultura e a prépria cosmogonia.

Essa forma de apreender o mundo, como fonte inesgotavel de recursos
econdmicos e possibilidades de auferir lucro, resulta no encontro de uma concepgao
diferenciada em relagdo aos coletivos indigenas e outros coletivos “tradicionais”. O
entendimento desses coletivos é que como corporificado ao meio exploram somente
0 necessario a sustentabilidade das sobrevivéncias fisica e espiritual, sendo que
uma intervengdo como a realizada pela sociedade envolvente significa o exterminio
de algo que se encontra enraizado no intimo e que orienta a condugédo da vida
coletiva.

O modo de compreender a multiplicidade dos acontecimentos da vida se da
a partir dos valores e sentimentos dos dividuos, evitando assim o esforco de se
reduzir o mundo a leis, ou corpo tedrico. Essa compreensio se baseia numa ordem
flexivel, progressiva, complexa, interdependente, composta por um discursivo
vivencial, dindmico e complexo, que promove a aprendizagem através do sentido
das coisas a partir da vida cotidiana, ou seja, a elaboragao de sentidos da propria
vida cotidiana e a criagcado de novas e possiveis relacdes de cotidianidade.

A nova relagcdo com a espacialidade ndo € uma dadiva que ocorre por um
processo linear e acabado, mas € um produto que é construido por meio de um
processo cultural e social, ambientado nas representagcdes e significados que

determinado coletivo utiliza como referencial de estar e se fazer no mundo.

[...] O conhecimento ndo depende apenas da dimensdo cientifica mas
incorpora a experiéncia vivida e os sentidos, integrando o infra-consciente
[...] o espago é um produto cultural imbuido de significagdes que traduzem
as crengas e os valores da sociedade, é repositorio das culturas e estilos de
vida [...] faz parte da identidade dos individuos e das sociedades [...]
(SALGUEIRO, 2001, p. 50).

Para os indigenas e outros coletivos “tradicionais” com forte ligagdo com o
meio, a agua, os rios, os mares, as floresta, os vulcbes, as montanhas e outros
elementos presentes em seus cosmos sao importantes “marcadores territoriais” e

suas nomenclaturas estdo estritamente vinculadas as experiéncias socioespaciais
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construidas ao longo dos tempos e encontram-se entrelagcadas a outros
“marcadores” portadores de fenbmenos espirituais e cosmogoénicos.

Os seres e deidades das aguas - lara, Sereia, lemanja, Caboclinho do rio,
Cobra-grande, serpentes, jacaré, boto, peixes, entre outros - e os da floresta —
Caipora, Curupira, Mapinguari, etc. — constituem um corolario de representagdes do
imaginario inserido nos dividuos e coletivos, guardam uma relagao privilegiada com
o mundo dos antepassados e atuam ainda como protetores territoriais, espirituais e
estabelecedores de cddigos de condutas.

A intervengao sobre o meio no qual vivem essas coletividades sao rupturas
profundas que podem resultar no préprio desaparecimento desses coletivos
humanos, porque isso representa a extensdo de suas vidas e a descontinuidade da
transcendéncia.

Sob tais aspectos, a logica de compreenséo para essas coletividades € que
a interferéncia no meio acarreta em punicdes e admoestacdes dos espiritos e da
natureza - terremoto, enchente, secas prolongadas, entre outras manifestacdes -
como fator preponderante pela quebra de codigos de conduta. Assim, esses
fendbmenos representam mais do que simplesmente uma obra da natureza, dos
espiritos ou do fendbmeno propriamente dito, antes de tudo tem aspectos
psicoldgicos profundos e remetem a representagao da ira e da vinganca dos seres e
nao-seres.

Esse aspecto descrito conduz-nos a reflexdes da espiritualidade de outros
povos como a concepgao biblica do pecado original de Addo e Eva expulsos do
paraiso; antigos hebreus punidos por adorarem o bezerro de ouro, estendendo-se
ainda a Moisés que ndo pode entrar na terra prometida por quebrar as tabuas
sagradas recebidas de Deus; soma-se ainda uma infinidade de mitologias, que
exemplificam o castigo pela violagao dos cddigos estabelecidos pelas deidades, que
compdem o pantedo presentes no imaginario e nas representagcdes dos povos e
coletividades.

Isto ocorre principalmente entre os coletivos indigenas e “tradicionais” com
um sentido de espiritualidade mais profunda, muitos deles mencionam que o castigo,
submissao, misericordia e bonanga pelas quais passam sejam resultantes da
obediéncia ou de indisciplina, sendo que as deidades retribuem de acordo com a
acao praticada pelo dividuo ou pela coletividade e manifestada por meio dos

espiritos, natureza ou por influéncia exoégena.
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Desse modo, a construcdo do espaco de acado esta administrada pelas
forcas espirituais — deidades, animais, plantas e outros seres e nao-seres que
orientam a vida e permitem compreender e configurar o seu cosmo, iSso porque o
espaco de acao sO pode ser entendido pela plenitude espiritual ou como “cosmo
espiritual” (CASSIRER, 1951, p. 21).

A decodificagdo da construgdo do universo cultural e cosmogbnico desses
coletivos ocorrem pelas dimensdes da natureza, das formas, das representagdes
simbdlicas e presentificagcdes, apontando que o ser humano constréi seu mundo a
partir do que a natureza Ihe proporciona e permite estabelecer um equilibrio nas
relagdes entre ambos, tornando perceptivel uma “relacdo de representacéo
simbdlica simbidtica”, por meio da cosmogonia.

Quanto a populagdes urbano-industrializadas e sociedade envolvente, os
“‘marcadores vivos” ndo sao tao perceptiveis, porque a relacdo com a natureza e a
producdo de representagdes se insere noutro contexto, visto que ha enorme
“distanciamento” entre a sociedade e a natureza, embora os individuos nao
consigam desvincular dessa natureza, conforme apontado por Groethuysen (1998
[1953]), descrito neste capitulo. Entretanto, alguns elementos ainda persistem em
parte da sociedade envolvente — curandeiros, pastoral da saude, benzedores,
raizeiros (dividuos que preparam medicamento a partir de etnoconhecimento), entre

outros.

3.2.1.2. Marcadores “simbodlicos”

Ao fazer referéncia a esses marcadores, Henriques (2003, p. 10; 2004, p.
23-25) contextualiza a presenga dos simbolos como hierarquia, sendo que uns estéo
mais proximos ao ser humano devido a articulagdo com a espiritualidade, enquanto
outros se encontram distanciados em razdo da representacdo que os homens
estabelecem com os espiritos. A autora situa que a estrutura simbdlica oferece os
meios para o aprendizado e o reconhecimento, o respeito e a difusdo, no sentido de
assegurar a forga protetora.

Nesse aspecto, Henriques (2004, p. 23-24) observa que as cores, 0s
complexos iniciaticos, as mascaras sao elementos imprescindiveis para o acontecer
solidario dos rituais e aproxima fisicamente os homens dos espiritos. Em sua

avaliacdo os “marcadores territoriais simbdlicos” sdo 0s mais expressivos para a



138

experiéncia socioespacial, pois permite o estabelecimento de cddigos que
transcendem os vivos, isto €, mesmo entre os mortos as representacdes colocadas
no interior e exterior do tumulo indicam passagens de construgao da territorialidade.

No caso especifico dos Luba e Dembo de Angola estudado por Henriques
(2004, p. 24), o branco e o vermelho sdo cores representativas complementares,
dominantes e obrigatérias, sendo que o primeiro relaciona-se ao equilibrio social e a
paz interna e externa, aproximando os homens dos espiritos, enquanto o vermelho
representa dialeticamente a violéncia e inquietagéo.

No que se referem a outras culturas, as cores como elementos simbdlicos
dos “marcadores territoriais” assumem outras perspectivas de semantizacdo e
significados, assim a cor branca para os orientais relaciona-se a morte e o preto a
vida, enquanto que para a maioria das culturas ocidentais a interpretacdo sobre
essas cores € oposta aquela representacao.

No nosso entendimento, os “marcadores simbdlicos” sintetizam os demais
marcadores, incluindo os propostos por Henriques (2003; 2004), todavia por
questdes metodoldgicas situamos que suas representagdes enquanto fendbmenos de
definicdo de territorialidade e/ou espacialidade se encontram em podlos
complementares de analise, o0 que necessita de uma reinterpretagcao, isto €, em
determinadas situagbes sao entendidos em conjunto e em outras merecem um
entendimento individualizado.

Essa questdo deve-se ao fato especifico que ora um ou outro é
representado de forma mais contundente, assim compreendemos e adiante
descreveremos, que, embora cores, mascaras e complexos iniciaticos se
circunscrevam no carater simbdlico, eles permeiam por outras categorias como
“‘marcadores” perceptovisual, estéticocorporal ou artistico e mitorritualistico-
espiritual, em decorréncia de suas especificidades e originalidades.

Como retratamos anteriormente, referindo-se as coletividades “tradicionais”
e indigenas, na nossa visdo ndo existe um limite claro de onde comega e termina
uma forma e representacdo e o mesmo se aplica aos marcadores territoriais,
somente as experiéncias socioespaciais, talvez, sejam capazes de distinguir com
nitidez tais nuances.

No imaginario desses coletivos, essas delimitagbes categoricas ndo se
evidenciam, entretanto, a ciéncia procura classificar, hierarquizar, dar fun¢des a algo

como se as coisas fossem compartimentadas para que possa melhor entendé-las.
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Elas podem até ser explicadas pela nossa 6tica, todavia, sua compreensao é parcial,
de modo que compreendemos somente alguns de seus muitos aspectos que
compdem essa heterogeneidade.

Desse modo, o simbdlico, formas e representagdes que sdo acessiveis aos
olhos do pesquisador e do cientista, na realidade se tratam de interpretacdes de
representacdes contidas nas proprias representacdes e ndo a representacdo em si,
isto porque, por mais que a vivenciemos ndao podemos compreendé-la, senti-la e
experimenta-la em sua plenitude como realizam os coletivos indigenas e outros
coletivos.

Somos de tal modo, estranhos numa representagcdo que nos é estranha,
apesar de encontrarmo-nos inseridos nela, ou seja, a representagao “real” e o
espaco de acao desses coletivos, que nossa compreensao somente revela parte de
fragmentos — nesse caso, ndo se trata de fraturas, mas aquilo que podemos
apreender.

Do modo como esses coletivos se representam, por mais que estejamos
inseridos no seu contexto, a percepgao que temos em decorréncia de nossa heranga
cultural ndo possui a mesma percepgao representativa de significados em relagéao
aqueles que constroem e experimentam socioespacialmente as manifestacbes do
espirito, visto que a ligacdo cosmogonica e a referéncia como modo de vida esta
presente na ancestralidade coletiva. Inversamente, para os coletivos indigenas e
outros coletivos existem fortes indicativos que eles ndo possuem a mesma
compreensao sobre o nosso mundo, constituindo o estranhamento ou encontro de
sociedades.

Assim, o que se apresenta como estranho e cadtico na avaliacdo da
sociedade envolvente, lembrando Viveiros de Castro, 0 mesmo se aplica em relagao
a concepgao que as demais culturas possuem em relagdo a nés, o que denota certo
relativismo, conforme Boas analisa e constata que cada cultura é Unica, mas nao é
uma ilha. O sentido de unico € que a cultura € detentora de valores especificos e
como tal organiza o modo de vida.

Na avaliagao realizada por Henriques (2004, p. 59), as “pinturas policrobmicas
realizadas nas casas angolanas”, geralmente encontram-se associadas ao
antropomorfismo e ao teriomorfismo que aparecem isolados ou conjugados, e

‘revelam a carga simbdlica e religiosa como marca da identidade local”, assim como
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os demais objetos que podemos entender como expressao cultural que se
relacionam aos rituais de iniciagao e aos rituais de passagens.

Em relacédo a algumas coletividades “tradicionais” e indigenas brasileiras
essas formas de vinculagbes cromaticas aparecem muito sutis nos artefatos
artesanais - cestarias, instrumentos musicais — porém, se revelam mais fortemente
nas “marcas corporais”’, enquanto em outras etnias indigenas essas formas se
apresentam de maneira bem reveladora por meio de artefatos como esculturas,
entalhes, etc., o que aproxima das divindades.

Os “marcadores territoriais” ndo possuem exclusivamente uma unica forma e
cor especifica, racionalidade funcional e econémica privativas, nem tampouco uma
mera esfera de localizacdo do espaco e/ou territorio, antes de tudo isso sao
portadores de formas e representacbes simbodlicas para seus habitantes e
frequentadores e integram o constructo da identidade pessoal, coletiva e da
organizagao socioespacial.

Na sociedade urbano-industrial, esses “marcadores” podem ser percebidos,
principalmente nas territorialidades do sagrado, em que as igrejas possuem fortes
representacbes simbdlicas e se mantém vivas em razdo de rituais, sendo essa
estrutura rigida e decisivamente responsavel pela conduta dos valores morais e
espirituais. Na mesma direcdo, as necropoles e monumentos possuem formas e
representacbes semelhantes, todavia adquirem e acrescentam outros significados
ao revelar o conteudo e “status” social, econémico e politico.

Outro dado que pode ser acrescentado sdo os palacios, industrias,
habitacbes e outras estruturas — embora fabricados - que através de suas
imponéncias arquitetbnicas revelam maior ou menor poder politico, econémico,
simbdlico e social de determinada territorialidade.

Assim, a ocorréncia do atentado terrorista em 11 de setembro n&o foi
apenas sobre as edificacbes norte-americanas do Pentagono e das torres do World
Trade Center, mas simbdlica e representativa que atingiu o contexto sociopolitico-
econdmico daquela Nagado. O ato de atingir essas formas e representagdes de forma
direta, sem discutir os méritos que levaram a tal determinagao, revela o carater
simbdlico que perpassa as instituicbes e alcanga a populacédo, pois essa possui a

compreensao que também foi vitimizada em seus simbolos representativos.
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3.2.1.3. Marcadores “fabricados”

Esses “marcadores” tém relacdo direta com aqueles denominados
‘simbdlicos”, que Henriques (2003, p. 10-11; 2004, p. 25-27) considera no seu
conjunto as mascaras, pinturas como exercicio da agdo humana na producéo de
objetos e o0s quais necessitam de matéria-prima, como: fibras, cipds, esséncias,
resinas e corantes, que sdo organizadas em funcao das tarefas simbdlicas que lhes
sao proprias e possuem utilizacdo especifica.

A mesma compreensio, n0s possuimos em relacdo as pinturas e “marcas”
corporais dos indigenas que guardam o sentido de formas e representagdes
simbdlicas em praticamente todos os marcadores territoriais descritos nesta Tese,
porque transportam a ideia de identidade cultural, espiritual e estética que o
diferencia de outras etnias, e sdo construidos por demiurgo presente em cada
cosmogonia.

Assim, o vermelho do urucu, o preto do jenipapo e do carvao que carregam
impregnados nos corpos, o colorido das penas das aves, geralmente amarelo, preto,
branco, verde e azul nas “insignias” — cocar, brinco, colar, pulseira e anel — e nas
flechas, bem como outras cores que compdéem os “objetos” de utilizagao coletiva
e/ou dividual, incluindo o artesanato, que sao formas produzidas e plenas de
representacdes simbdlicas.

As expressoes artisticas e objetos do cotidiano transportam as experiéncias
socioespaciais e representam nao somente os elementos que compdem a natureza,
mas, sobretudo corroboram como representagdes simbodlicas, nas quais a
espiritualidade € o fendmeno mais importante e que possibilita a conexdo com o
cosmos e o0 encontro do seu préprio Eu e do Outro Eu.

Nesse cabedal de representagdes, Henriques (2004, p. 25-26) constata que
os primeiros “marcadores fabricados” estao relacionados aos espacos de habitacédo
— casa, cidades e aldeias — “que dependem ndo apenas s6 dos materiais*
disponiveis, (essencialmente materiais vegetais, por vezes tecidos [...] argilas
pintadas, desenhadas ou simplesmente barradas), mas da fungéo hierarquica dos

moradores”. Sob tal contexto, os espacos habitacionais sdao nucleos abertos e

4 Entendemos que essas “materialidades” — sdo corporificagbes dos seres e nado seres, que
transportam cosmogonicamente os valores de determinada coletividade. Desde modo, ndo séo meros
objetos, pois nele esta presentificado a espiritualidade, a extensdo do EU e do Outro Eu através do
processo de construgdo ou fabricagdo de corpos como afirma Viveiros de Castro ou a energia
espiritual e pregnancia como abordado em Cassirer.
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estabelecem relacbes de exterioridades que se efetivam por meio de complexas
redes de circulagdo ou caminhos que “marcam” o territorio.

Ao reportarmos ao caso das coletividades “tradicionais” e especialmente
sobre as coletividades indigenas, esses “marcadores fabricados” se assemelham
aqueles percebidos por Henriques (2003; 2004), e se destacam em relagdo as
habitacdes, visto que essas sao construidas e obedecem a certos rituais especificos,
ou seja, desde a escolha do espago, 0s seres e 0s nao-seres, obedecidas as
temporalidades e os sinais emitidos pelo meio através da cosmogonia.

De tal modo, que em certas fases da lua e em certos periodos do ano
ocorrem um acontecimento que marca a vida do coletivo — nascimento de filhos,
passagens para a fase adulta - ndo se pode realizar construgdes, rogcados e certas
atividades cotidianas, pois caracterizaria como afronta aos principios cosmogodnicos
e ancestralmente estabelecidos. Essa condigdo ndo ameaga a seguranga do grupo,
em virtude do estabelecimento de calendario cosmogbdnico, em que se relaciona o
periodo de plantio, colheita, descanso e outras vivéncias no espago de agao.

A autora situa que os objetivos dos caminhos como “marcadores”
(HENRIQUES, 2004, p. 27) atendem a circulagdo e ao descanso como protecao
divina em razdao dos monumentos destinados a sacralizagcdo dos caminhos
assemelhando-se a santuarios, que estdo estrategicamente localizados no territério
e tem como propdsito agradar e reverenciar os deuses e espiritos.

A autora pondera, ainda, que os caminhos do comércio também sé&o
“‘marcas” que relacionam a trajetoria historica e revelam a presenga dos homens,
poder politico e espiritualidade, sendo que ao longo desses caminhos existem os
abrigos. Os “marcadores fabricados” sdo chamados ainda por Henriques como
“funcionais”, ou seja, permite separar o dividuo dos animais, “gragas a casa, ao
urbanismo, as redes de circulacao, que Ihe permitem identificar e reconhecer tanto o
poder politico como as forgas religiosas” (HENRIQUES, 2004, p. 27).

Nossa visao também nao se afasta desses enunciados, pois acreditamos
que no passado os Kawahib e outras coletividades indigenas e “tradicionais”
constituiam “redes” (trilhas, caminhos, rios) que permitiam se comunicarem,
realizarem trocas simbdlicas, relagdes de parentesco, relagdes sociais, relagdes de
conflito e de trabalho no &mbito interno do coletivo e externamente com os demais

coletivos humanos situados no mesmo territério de perambulacdo. Desse modo, as
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malocas, rogados, rios, igarapés, tapiris®?, trilhas ou caminhos constituiam-se em
verdadeiras redes de relagdes socioespaciais.

Na atualidade, para os indigenas, as “redes” tornaram-se mais complexas e
extensas devido a aproximacdo com a sociedade envolvente, incorporando em seu
mundo novas relacdes de espacialidade.

Nesse contexto, o urbano, a agricultura oriunda da sociedade envolvente,
pecuaria, estradas, meios de comunicacao — radio, televisao, telefone, computador -
acesso a produtos industrializados (agucar, sal e outros até entdo desconhecidos),
dinheiro, meios tecnolégicos de produgao, religido, lingua, politica, entre outras
externalidades representam novas semantizagdes e significados para seus valores

culturais.

3.2.1.4. Marcadores “historicos”

Esses marcadores conservam rigorosa relagdo com os outros trés
marcadores descritos por Henriques (2004, p. 27-28), pois a autora revela que os
“processos historicos” sdo mais significativos nas sociedades agrafas, e através do
registro memorial oral preserva a histéria do coletivo e possibilita sua existéncia
perante o0 mundo.

Nesse conjunto, s&do relacionados os “monumentos, arvores sagradas,
sepulturas que articulam elementos naturais, fabricados e simbdlicos” concebidos
pela cosmogonia de um coletivo, dai a necessidade premente e constante da
aproximagao com as deidades e os espiritos, descritos por Henriques com os
Coletivos Luba e Dembo e podem ser percebidas nas coletividades indigenas da
América, porém com outras semantizagdes simbdlicas.

Compreendemos que simbolicamente os monumentos e as sepulturas sao
marcadores com representagdes histéricas que colocam o dividuo em dois pdlos
antagénicos: o primeiro relacionado a fragilidade e a impoténcia da vida; o segundo
como possibilidade de que as coisas ocorrem de forma ciclica, como (re)encontro
com a espiritualidade, protegdo e o sentimento da importancia daqueles que ja nao

mais habitam o mundo material, mas, de certa forma, ndo estdo dissociados

2 Pequenas construgdes rusticas com paredes extraidas do caule do agai (Euterpe oleracea elou
Euterpe precatéria) ou da paxiuba (Socratea exorrhiza), e cobertas com palha de babagu (Orbignya
phalerata, Mart.) que costumam servir de abrigo provisério a quem se embrenha pela floresta.
Existem também tapiris sem paredes, geralmente utilizados para o rapido descanso das tarefas
cotidianas.
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daqueles que se encontram vivos, incidindo sobre esses a energia psiquico-
espiritual necessaria ao prosseguimento de sua trajetéria cosmogoénica.

No interior das coletividades indigenas e “tradicionais”, as representacdes e
praticas socioespaciais alocam os dividuos no nucleo da espiritualidade, sendo que
essa conexao encontra-se pautada com realidade material e estabelece
simbolicamente a “vigilia pretium libertatis”, como condi¢do primeva para assegurar
os valores morais, cosmogoénicos e culturais.

A arvore e a vegetacdo, por seu turno simbolizam representativamente a
concepgao de um enraizamento regenerativo, porque elas extraem do solo energia
que combinada com o sol, chuva, lua e astros, fornecem o alimento material e
espiritual e permitem estabelecer o dividuo com suas ag¢des no interior de uma
espacialidade e/ou territorialidade, dando-lhe a devida identidade cosmogonica.

Esses seres e nao-seres representados e presentificados no meio
possibilitam a referéncia socioespacial do dividuo como provedor para sua
sobrevivéncia, sacralizacédo e prote¢cao de sua espacialidade, pois € do meio que o
dividuo retira a energia necessaria para construir seus instrumentos de trabalho —
habitacdo, caca, pesca, armas de defesa pessoal e coletiva, medicamentos para
curar os males do corpo e do espirito — por meio do etnoconhecimento.

O recorrer aos espiritos € algo inerente a esses coletivos, que através de
ritualisticas, em que o meio &€ um dos fenémenos intrinsecos, encontra-se
permanentemente transcendéncia e permite a realizacdo simbdlica representativa
como concretude de mecanismos que colocam os coletivos frente aos desafios do
visivel e do sobrenatural consentindo, a organizagao e a garantia de socializagéo do
espaco e do meio.

Embora, Henriques (2003; 2004) n&o tenha explorado a questao politica nos
“‘marcadores histéricos”, entendemos que a abordagem seja imprescindivel, visto
que a estrutura estruturante delineadora das fungdes do cacicado, pajelanga e
lideranca encontra-se alicergcada na escolha desses dividuos, podendo ocorrer por
hereditariedade, injungdes e arranjos de necessidade do proprio coletivo ou ainda
pelas revelagdes signicaespirituais.

Ressalta-se que a definigdo e organizagao politica de um coletivo indigena e
outros coletivos “tradicionais” encontram-se primeiramente alicercadas na
espiritualidade e na cosmogonia, sendo que os demais elementos sdo acessorios

nessa constituicao.
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3.2.1.5. Marcadores “musicais”

Ao abordar esses marcadores, Henriques (2003, p. 11; 2004, p. 29) observa-
0S como sonoros capazes de produzir musica e de organizar uma linguagem que
possibilita o estabelecimento de relagdes entre os diferentes coletivos, o que permite
a coesao interna no territério.

A autora constata ainda que os tambores e kisanjes®, no caso africano,
possuem a utilidade de anunciar a presenca de estranhos que adentram os
caminhos e os territorios, enquanto as aves canoras aprisionadas servem para abolir
a soliddao dos caminhantes, rompendo categoricamente o siléncio da floresta e
permite a socializagéo dos espacos.

No caso das coletividades “tradicionais” e coletividades indigenas, essa
percepcao parece ser a mesma encontrada em territorio africano. A festa do Divino
de carater religioso demonstra cristalinamente a socializagédo dos espacgos e significa
a oferenda as deidades que conduzem a vida cotidiana de seus seguidores.

Entre os indigenas, a confeccdo de um instrumental musical — flautas,
tambores, etc., estdo repletas de ritualidades, isto €, exige uma preparagao
espiritual, escolha de material, local onde possa encontrar esse material, escolha de
quem pode coleta-lo e prepara-lo, épocas em que esses materiais podem ser
acessados, e escolha daqueles que podem participar do ritual da musica e da
danca*.

Entre o Coletivo Kawahib de Rondbnia e que provavelmente se estende aos
demais indigenas, as cangdes, musicas e suplicas espirituais, suas manifestagoes,
séo realizadas de duas formas:

a) A do dividuo e reporta a memoria da trajetéria de vida pessoal daquele

que foi importante para a constituicdo do coletivo e que espiritualmente

atua como protetor da familia e do grupo. E uma forma de

“ Instrumento musical é de origem quimbundo e com a nomenclatura portuguesa de quissange.
Conforme as regibes, a construgdo pode variar um pouco, mas basicamente trata-se de um conjunto
de lamelas de metal, cada uma com um tamanho diferente para produzir notas diferentes, presas
num cavalete metalico. O conjunto pode ser tocado ou ndo dentro de um recipiente oco que serve
como caixa de ressonancia, ou, entdo, essa caixa de ressonancia pode ja fazer parte do instrumento.
O instrumento é tocado com as duas méos, sendo as lamelas beliscadas com os polegares.

http://pt.wikipedia.org/wiki/Quissange (acessado em 15.01.2009).

# Essas escolhas ndo sdo de carater obrigatorio, mas denotam a necessidade e espontaneidade em
participar dos eventos. Assim, aqueles que ndao dangam, cantam e tocam instrumentos néo se
encontram alijados dos rituais, isto porque determinado ritual comporta outras multiplas
manifestacdes, que s6 podem ser entendidas a partir da vivéncia e experiéncia com esses coletivos
humanos.


http://pt.wikipedia.org/wiki/Quissange
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compenetracdo e transcendéncia do dividuo como referéncia aos
espiritos e aos antepassados;

b) A dos ritos coletivos, cujas manifestagdes de carater psiquico-espiritual
sao compartimentadas entre os demais membros como forma de se
fortalecerem cosmogonicamente e manter a identidade étnica.

Essas manifestacdes representativas parece-nos ser muito recorrentes em
outros coletivos como ribeirinhos, pescadores, seringueiros, sertanejos,
quebradores-de-coco, caboclos, caicaras, castanheiros, lavadoras-de-roupa,
parteiras, entre outros que mesmo nao utilizando instrumentos musicais, tém na
musicalidade a forma de expressar sua histéria de vida e espiritualidade para se
fazer representar e organizar socioespacialmente.

Na sociedade urbana pode ser constatada em coletivos especificos que
constroem uma abordagem peculiar, como exemplo: rap, funk, festas raves, centro
de tradi¢des culturais, entre outras, que marcam a territorialidade e caracterizam-se

como identidades, mesmo que sejam de carater transitorio.

3.2.1.6. Marcadores “funcionais”

Esses “marcadores” sdo situados por Henriques (2003, p. 10-12) como os
antigos caminhos e rotas que atendiam as atividades comerciais da regido, com o
sentido de exercer “um papel fundamental na organizacdo das sociedades da Africa
ocidental e central, a sul do Equador’, e em razdo da inexisténcia de uma
cartografia.

A autora contextualiza ainda que os vegetais, minerais ou aquaticos — talvez
se referindo a rios, lagos e cursos d’agua, peixes — tinham a finalidade de servir
como orientacdo para os coletivos daquele pais. Com base nesses exemplos, os
coletivos amerindios e “tradicionais™® também se situam, se orientam e
desenvolvem suas relagbes com outros dividuos de parentesco, atraves de trilhas e
caminhos na floresta e rios como “rede” entre as aldeias, tendo varias espécies de
arvores como norteadoras desses percursos — embora na atualidade também se

sirvam de estradas construidas por maquinas.

4 Na Amazobnia é recorrente entre barqueiros, ribeirinhos, caboclos terem o boto como referéncia
para navegagao seguranga, assim como na elaboragdo mitica que justificam o modo de vida, tendo
ainda outros seres e ndo-seres que atuam como guias espirituais.
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Em relagdo a sociedade urbana, esses “marcadores” sdo mais evidentes em
toda sua complexidade, envolvendo uma série de redes estruturais — comércio,
transporte, agronegocio, industria - e informacionais que perpassa as esferas local,
regional, nacional e alcanga a escala planetaria, como reificacdo da logica
capitalista. Em tal aspecto, podem ser entendidos também como “marcadores
estruturadores” ou “difusos”, pois sao vazios de conteudo e forma simbdlica
relacionados a identidade coletiva.

Descritos os marcadores territoriais propostos por Henriques (2003; 2004),
pautamos por adicionar aqueles que entendemos como necessarios a compreensao
da nossa Tese.

Desse modo, acreditamos, mesmo ressalvando que o0s marcadores
seguintes possam ser entendidos como de representacdo simbodlica, eles se
inscrevem com suas particularidades em esferas interpretativas de maneira
associada. Sem nenhuma pretensao inoportuna, apresentamos outros marcadores
que guardam estreita intimidade com aqueles outros propostos pela autora, sendo:
linguistico, cosmogbnico ou mitoritualisticopsiquico-espiritual, perceptovisual-

sensorial, estéticocorporal e estruturadores.

3.2.1.7. Marcadores “linguisticos”

Como “marcador territorial”, a linguagem sempre teve o reconhecimento de
ser a mediadora entre o ser humano e os demais seres e nao-seres, isto porque
proporciona um universo de representacdes e formas simbdlicas e presentificacdes
que permitem realizar a comunicagao.

Por intermédio da linguagem, essa “gera e parteja seu proprio mundo
significativo [...] apresenta-se como autodesdobramento do espirito” (CASSIRER,
1992, p. 22 [1925] e nela o mito e a cosmogonia se constroem e se apoiam, assim
como a territorialidade e espacialidade como operacionalizacdo do espago de agao.

A linguagem é condigao sine qua non que o dividuo carrega, se apresenta e
se representar, ou seja, ela € um “marcador territorial” de internalidade e
exterioridade pessoal e territorial, porque onde quer que esse dividuo caminhe
estara conduzindo esse “marcador” como algo inerente, como pertencimento.

Seu carater simbdlico, marca a distingdo do dividuo em relagdo aos demais

seres e nao-seres — embora esses desenvolvam outros tipos de linguagens que
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respondam prontamente a agcdo do meio — enquanto o dividuo com sua capacidade
de pensamento encontra outras respostas ao construir seu universo de formas e
representacdes simbdlicas e presentificagoes.

A linguagem como fendbmeno da representagao simbolica esta presente no
mundo humano e se decodifica como “ponte” de acesso ao mundo e de acesso ao
pensamento, isto €, permite a relagado analoga com o presente e o inatingivel através
da espiritualidade.

Cassirer (1992, p. 24 [1925]) oferece o primado de que as coisas do mundo
s6 existem como aparéncias e ao interpreta-las € que passamos a dar formas e
funcdes, e é nesse aspecto que a linguagem entra em cena ndo como um simples
descrever das coisas, mas como reflexdo das emogdes humanas, ndo € uma mera
transmissdo de pensamentos ou conceitos, mas porque possibilita a realizacao
humana por meio de agdes apropriadas. Logo, a linguagem € um dos caminhos
essenciais do espirito, porque alcanga a passagem do mundo sensorial para o
mundo da visao e da representacao.

Em coletividades “tradicionais” e indigenas, os discursos e as
representacdes simbdlicas de linguagem sao enfatizados nas direcées Eu-Noés-Eu e
Eu-Tu-Eu — o discurso se realiza também como € Nés como coletivo e Nés quando
se refere a totalidade - inclusive as particularidades ou coisas intimas se processam
com o dialeto ou idioma que sao inerentes para aquele coletivo, caracterizando um
importante “marcador territorial”.

Por meio da representagao simbdlica da linguagem e da forma como se
exprimem, os coletivos se reconhecem e enraizam suas identidades culturais, sendo
que esta diretamente construida pela cosmogonia, isto €, um coletivo indigena
reconhece o outro como aliado ou inimigo a partir da linguagem e de outras formas e
representacdes simbdlicas.

Esses marcadores linguisticos como representagdes simbdlicas se realizam
no meio urbano, principalmente em pequenos coletivos que vivem em guetos,
favelas, tribos da juventude e se desdobram aos niveis profissionais e atividades
desportivas, cuja expressdo parece estranha a quem ndo esta inserido em seu

contexto.
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3.2.1.8. Marcadores “cosmogonicos ou mitorritualisticopsiquico-espirituais”

If the doors of perception were cleansed,
every thing would appear to man as it is:
infinite. (Willian Blake, 1793)%

Os mitos permeiam a historia dos coletivos humanos desde tempos
imemoriais e prosseguem integrando 0 nosso imaginario e nossa vida, isto €, nos
encontramos permanentemente construindo-os e reconstruindo-os, oferecendo
novos significados e semantizacgoes.

O ato de negar os mitos, nao significa cristalinamente que ndo entendemos
sua “existéncia”, principalmente na sociedade moderna movida pelo consumo, de
modo que o desejo de ganhar na loteria, possuir carro, televisdo, casa e outros bens
supérfluos ou essenciais no qual a cultura, lazer, recreacdo, fazem parte desse
conjunto imensuravel, o que de certo modo suas formas, representagdes e
presentificagdes assumem outras dimensodes, ou seja, o ter em vez do ser.

Dubuisson (1993, p. 147) afirma que o mito é “uma categoria fundamental e
original do Espirito a qual corresponde um pensamento abstrato e logico, o
pensamento mitico”, logo ele ndo € uma narrativa sobre a origem das coisas, mas é
construido, transforma-se e esta intrinsecamente incluido na agao de interpretacéo,
ou melhor, nas formas e representagcdes simbdlicas.

Sob essa o6tica, os mitos se relacionam com as formas e representacdes
simbdlicas dos rituais mediadas pelo psiquico-espiritual, o que para Douglas (1991,
p. 80 [1966]), “os rituais sdo mais pra sociedade do que palavras sao para o
pensamento. Pois € bem possivel conhecer alguma coisa e entdo encontrar palavras
para ela. Mas € impossivel ter relagdes sociais sem atos simbdlicos”.

No caso das coletividades indigenas e coletividades “tradicionais”, os mitos
sao representagdes simbolicas que estao interligados a cosmogonia e aos aspectos
ritualisticos e psiquico-espirituais e constituem um “sistema” de relagdes, que
através do espaco de acao realizam as experiéncias socioespaciais no cosmo e
microcosmo. Assim, esses “marcadores” organizam a vida coletiva por meio dos
valores cosmogadnicos, morais e espirituais.

Nos encontros rituais, a subjetividade do dividuo e do coletivo tanto se

externaliza, quanto internaliza, ndo havendo limites entre eles. Por meio das

4 Se as portas da percepgdo fossem abertas, tudo apareceria como realmente é: infinito (Tradugédo
Nossa)
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ritualizacbes sao manifestadas motivacdes, habilidades, posturas, sensacgoes,
imagens mentais e intensidades pré-verbais, com a incorporagdo de entidades que
tomam consisténcia corporal sobre o dividuo e a coletividade.

A criagado de rituais justapostos a realidade cotidiana é o que Cassirer
convencionou como “processo de formagao de linguagens”, pois nele ocorrem as
experiéncias sensoriais, expressdes e elaboracdo da semidtica e novas
possibilidades de representacéao.

A auséncia do mito e dos ritos e rituais nessas culturas representam a
ruptura com a transcendentalidade, implicando na fragilidade ou na morte fisica e
espiritual dos dividuos e das coletividades, isso pode ser explicado principalmente
em suicidios cometidos isolada ou coletivamente pelos indigenas e que se repetem
em comunidades com fortes tradigbes culturais e religiosas e fechadas para as
demais culturas, visto que ndo admitem interferéncias externas. Essa situacdo nos
conduz a reflexdo de Evans-Pritchard (1956, p. 313) como produgao de “poluigao
espiritual”.

Nesse momento, parece-nos razoavel que ndo devemos tecer
argumentagdes mais profundas a respeito das especificidades da cosmogonia,
mitos, ritualisticas e psiquico-espirituais, isso porque cada coletivo possui uma forma
de concepcgéao representativa simbdlica que se apresenta como unica e constitui a
distingdo culturo-cosmogoénica. Todavia, o que se percebe nas distintas regides da
Amazoénia é que “estas sociedades partilham semelhangas linguisticas, mitoldgicas,
de organizacgao social e de modos de interagao entre natureza e cultura” (GARNELO
& MENDES DOS SANTOS, 2009, p. 77-78).

3.2.1.9. Marcadores “perceptovisual-sensoriais”

Esses marcadores possuem estreitas relagdes com os marcadores
simbdlicos e estdo assentados na construgdo psiquico-espiritual dos coletivos
humanos. Em seu contexto, fundam-se na materialidade, imaterialidade e no
inatingivel como se constata nos odores, sons e ruidos, seres vivos intangiveis®,
imaginario criados através de sonhos, intuicbes e premoni¢gdes — o0 que podemos
inseri-los no sentido sensorial ou naquilo que muitos consideram como sexto

sentido.

4 Consideramos com seres intangiveis aqueles que, embora constituido de massa corpodrea,
transmitem sensacédo de medo ou repulsa.



151

Para os indigenas o caminhar nas florestas, adentrar rios, cavernas,
montanhas e outros elementos geograficos, esses “marcadores” sdo portadores de
certas peculiaridades, cujo carater s6 pode ser sentido pelos dividuos por meio dos
“processos psiquicos” e projetadas atraves do “espirito” (CASSIRER, 1992, p. 76
[1925]; 1951, p. 174).

Desse modo, a presenga mesmo nao perceptivel, mas os vestigios e odores
de animais terrestres (onga, porco-do-mato, macaco gogo-de-sola, etc.), plantas
como o timb6*®, bem como as espécies aquaticas (poraqué ou peixe-elétrico, arraia,
jau, jacaré, entre outros), animais das cavernas podem indicar perigo ou
oportunidade de capturas.

Outro fenbmeno que corrobora com esses “marcadores territoriais” sdo as
formas simbdlicas emitidas por outros coletivos, como indigenas autbnomos que ao
encurvar ou quebrar um arbusto deixa vestigios de sua passagem, o que
explicitamente representa um territério proibido e ultrapassa-lo implica em sérios
riscos. Desse fato, o “marcador” situa-se como ponte, a qual ndo é possivel acessa-
lo e transpé-lo, resultando no estabelecimento de certos cédigos de respeitabilidade
e de formacgao de “fronteiras étnicas” (BARTH, 1998, p. 187-227; (POUTIGNAT &
STREIFF-FENART, 1998, p. 40), sendo que, quando se quebra esse acordo o
resultado é a geragao de conflitos.

A percepgdo e o sentido sensorial dos coletivos indigenas e das
coletividades “tradicionais” possuem uma intrinseca relagdo com a espiritualidade,
no qual as deidades e os espiritos do mal, produzidos pelo imaginario, habitam e
marcam a territorialidade, assim existem porcdes territoriais que sao permitidas e

outras que nao podem ser ultrapassadas.

3.2.1.10. Marcadores “estéticocorporais”

S&o aqueles que tém relacéo direta com o indigena, representam a propria
identidade cultural que carrega no corpo e no espirito e revela a relagao intima com
a espiritualidade, natureza e consigo mesmo, ou seja, transporta a cosmogonia e as
experiéncias socioespaciais, o que realiza a distingdo perante os Outros e em que o

corpo encontra a alteridade.

8 Essa planta téxica é utilizada pelos indigenas para desoxigenar a agua e facilitar a captura de
peixes. Para alguns, a planta tem propriedades magicas e o cheiro exalado seria capaz de confundir
as pessoas e com isso poderia se perder na floresta.
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No caso dos indigenas, esses “marcadores” estéticocorporais podem ser
constituidas de forma permanente ou temporarias, como se verifica nas “pinturas”
para a guerra ou na celebragdo de rituais e transportam o historico de
acontecimentos, reagbes emocionais, em que 0S mesmos possuem nao somente
um significado estético, mas codifica espiritualmente a protecédo do dividuo e do
coletivo.

Outras formas desses marcadores representativos sdo as indumentarias,
insignias — colares, pulseiras, etc. - e a disposicdo do corte de cabelo que séo
expressoes claras do pertencimento cultural, cuja identificagdo esta vinculada ao
espaco de acgao, através das experiéncias vivenciadas, configurando a espacialidade
e a territorialidade, sendo que colaboram decisivamente para isso os fendmenos
psiquico-espirituais.

E importante mencionar que em coletividades e comunidades fortemente
espiritualizadas e em muitas religibes esses “marcadores” ficam evidenciados e
presentificados de maneira especial em manifestagdes ritualisticas — cruzes,
crucifixos, entre outros - e festas religiosas. Como exemplo, situamos os casos dos

exotéricos e culturas africanas e hindus.

3.2.2. Marcadores “estruturadores”

Consideramos “marcadores estruturadores” aqueles que sdo impostos pelo
Estado, instituigdes governamentais, instituicdes religiosas, organizagbes nao-
governamentais ou manifestacbes espontdneas de individuos da sociedade
envolvente. O sentido que se da com essa agao decorre na fragmentagdo do
espaco, da territorialidade, ou seja, depende da articulagdo e estrutura politica ou
econbmica em que na esmagadora maioria das ocasides ndo pondera sobre os
dividuos e coletividades, nao considera a anterioridade e atuam como propagadores
de rupturas dessas identidades.

Podemos ainda situar a midia, através da televisédo, jornal e internet, de
modo indireto como relacionados a esses “marcadores estruturantes”, porque
exercem influéncia e oferecem possibilidades de interpretagcdo de mundo, mesmo
que n&o sejam as mais adequadas.

Pragmaticamente, podemos afirmar que se tratam de relagdes de influéncia

externa, repletas das mais diversas intencionalidades, cuja atribuicdo é realizada
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para determinada comunidade ou coletividade, mas que nao traduz uma construcéo
investida de valores cosmogonicos, porque nao é realizado pelos dividuos.

A reducao do territério através de demarcacao para efetivagao de indigenas
na sociedade envolvente, a presséo pelo deslocamento obrigatorio de determinado
coletivo de seu espago original para outro espago desconhecido, a invasdo com
subtragdo de terras e matérias-primas, a inser¢cdo de segmentos religiosos
estranhos a cosmogonia, a insercdo de linguas, entre outros fatores constituem
importantes elementos desses “marcadores”.

Tais fatos, consequentemente metamorfoseiam o modo de vida e da propria
coletividade, o que resultam em novas apreensdes de representacbes e formas
simbdlicas e presentificagbes que desencadeiam novos comportamentos de
experiéncia socioespacial.

Esse processo € muito nitido: o deslocamento de coletivos indigenas com
sua tradicao ancestral de cagadores, pescadores e agricultores sofrem agbes por
pressdes externas e que também se estendem inclusive para coletividades
“tradicionais” atingidas por barragens de hidrelétrica, irrompendo a relagdo com o
meio.

Esse carater decorre da apreensdao das formas, representacoes,
presentificacdes e experiéncias socioespaciais, sendo indispensaveis aos aspectos
espirituais e fisicos, em que o “novo” interrompe o elo cosmogdnico e caracteriza-se
como “fratura nas subjetividades” (LORENZER, 1976, p. 82) e que se estendem
para as objetividades, as inter-subjetividades e as intrassubjetividades.

No meio urbano, essas agbes embora em niveis distintos, ndo sao muito
diferentes, mesmo porque o processo de urbanizacdo e especulagdo imobiliaria
principalmente nas médias e grandes cidades, sobretudo em paises menos
desenvolvimento economicamente, muitas vezes ocorrem sobre o pretexto de
melhoria de qualidade de vida. Com isso promovem a diaspora para espagos menos
valorizados - favelas, corticos e guetos - marginalizando ainda mais aqueles que ja
se encontravam excluidos.

Nossa compreensdo em relagao aos coletivos indigenas e a outros coletivos
€ que esses nao exercitam a construcao de tais “marcadores”, pois suas formas,
representacdes e presentificagbes ndo permitem a fragmentacédo e utilizagdo de
espacos qualificados como privados, antes possuem o conhecimento que a vida

ocorre integralmente com suas experiéncias socioespaciais e espirituais, as quais
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regulam o seu destino como coletividade e situa-os perante o mundo. E preciso
ressaltar que muito embora, esses coletivos encontram-se integrando a sociedade
envolvente, suas referéncias sao as habitacbes, parentes, a terra e 0 meio em que
vivem.

Ao encerrarmos a discussdo tedrica sobre os marcadores territoriais,
adentraremos nos aspectos empiricos, cientes de que os marcadores sdo elementos
indispensaveis para o entendimento acerca da organizagédo social e cultural de um

coletivo. No caso, os Kawahib da Terra Indigena Uru-Eu-Wau-Wau.
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Autores: Almeida Silva; Ederson Lauri Leandro (2006/2007/2009). As dez primeiras fotos sdo dos
Amondawa e as demais dos Jupau ou Pindobatywudjara-G&. Retratam os diversos momentos da
cotidianidade do Coletivo em suas formas, representagdes e presentificacoes.

Foto 2: Mosaico de fotografias do Coletivo Kawahib.
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IV. ORGANIZAGCAO SOCIQCOSMOG()NICA DOS KAWAHIB E
TRAJETORIA HISTORICA

Situamos que a relagdo dos coletivos indigenas, na construgdo do espacgo
de acado, com suas experiéncias socioespaciais vivenciadas e presentificadas nas
formas simbdlicas, repletas de valores, sentimentos e significados, possibilitam a
compreensao dos “marcadores territoriais” que, de igual forma, se sustentam na
cosmogonia e na ancestralidade.

Em nossa analise, inquirimos que os marcadores territoriais “vivos”,
“simbdlicos”, “fabricados”, “histéricos”, “musicais”, “linguisticos”, “funcionais”,
‘cosmogobnicos  ou mitorritualistico-psiquico-espirituais”, “estéticocorporais”,
“‘perceptovisual-sensoriais” sdo componentes intrinsecos das formas e
representacdes simbdlicas dos indigenas, fato que permite a sobrevivéncia material
e imaterial desses coletivos.

Por outro lado, de forma indireta, porque escapam da governabilidade
desses coletivos, os “marcadores territoriais estruturadores” atuam como
norteadores e controladores de uma territorialidade concebida por atores sociais
externos, que exercem influéncias distintas, configurando o encontro de sociedades,
isso porque se encontram em polos opostos de interesses entre n&o-indigenas e
indigenas.

E no terreno pratico que os “marcadores territoriais”, (e, mas ndo somente
eles), possibilitam a organizagao socioespacial por meio dos valores cosmogonicos,
historicidade, espiritualidade, geograficidade, culturalidade, simbologicidade, entre
outros componentes de formas, representacdes e presentificacbes que consentem
em entender o modo de vida com sua peculiar riqueza de construgao identitaria.

Ao pesquisador, € possivel estudar e compreender esses coletivos em suas
relagcbes, com a clareza de que se trata de coletivos cujos registros situam na
oralidade e n&o do processo historico linear que adotamos em nossa sociedade.
Nao se pode concluir que se trata de coletivos sem histéria e a-geograficos, visto
que a concepcdo de seu conhecimento esta alicercada em valores e morais
cosmogoOnicos e espirituais cuja ocorréncia é expressa pelas memaorias por meio de

relatos de ancestralidade e experiéncias socioespaciais.
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Como anteriormente mencionamos, quase sempre 0s conceitos que usamos
na sociedade envolvente ndo sao conhecidos ou ndo se relacionam a compreensao
que os coletivos indigenas possuem do meio — até porque esses coletivos sao
intrinsecamente componentes desse meio.

Assim, as nossas formas, semantizacoes, representacoes, presentificacdes
e significados sao interpretados de outra maneira por esses coletivos, sendo que
desses fatos derivam muitos dos nossos preconceitos em entender suas culturas, ou
mesmo quando entendemos, quase sempre € de forma incompleta ou inapropriada.
Um desses exemplos consiste na consideragédo de generalizarmos as culturas como
sendo uUnicas entre os coletivos, quando na realidade esses sdo portadores de
visdes diferenciadas e semelhangas muito sutis em sua apreensdo de mundo.

Essa é a imponderagcdo do nosso trabalho, em analisar os Jupau ou
Pindobatywudjara-G& e Amondawa - pertencentes a familia linguistica Kawahib,
todavia nossa consciéncia explicativa ndo se omitiu quanto a propriedade de
considera-los como grandes contribuintes culturais e de guardides de sua
territorialidade e “sujeitos” ativos na permanéncia da biodiversidade Amazonica.

Abdicar-se de sua relevancia como coletivo teria o sentido de negagéo de
sua existéncia, mesmo porque a constru¢ao cosmogonia do Coletivo Kawahib —
Jupau ou Pindobatywudjara-Ga e Amondawa — é portadora de cultura e experiéncias
socioespaciais, que as vezes parecem imperceptiveis a um olhar de quem vé e
apreende o “mundo” por uma analise tortuosa em considerar os coletivos indigenas
como absolutamente iguais.

A vivéncia no interior dos varios coletivos demonstra, de fato, que existem
semelhangas, entretanto, as singularidades permeiam a constru¢do cosmogoénica,
dando o sentido das diferencas que, em seu contexto maior € a propria cultura e o
pertencimento identitario — nenhum coletivo € em absoluto igual a outro. O fato
comum € que, na historia recente, pos-descobrimento, os coletivos indigenas da
América amargaram e continuam experimentando uma série de desventuras e
persegui¢cdes que alteram seu modo de vida, com os Kawahib da TIUEWW néo é

diferente.
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4.1. Os Kawahib da TIUEWW numa visao ethocosmogoénica

As sociedades humanas, coletivos, principalmente aqueles com
representacdes simbodlicas, nas quais a espiritualidade € muito intensa e que se
apresentam como “fechadas” formaram-se a partir de um fendmeno que parece
comum a todas elas, o processo cosmogonico.

Assim, a explicagdo para a existéncia espiritual e fisica inscreve-se em
fendbmenos de representacdo e formas simbdlicas, ou seja, o surgimento e/ou
criacdo de plantas, animais, rios, montanhas, espiritos protetores e adversarios,
relagdes de avizinhamento e distanciamento, decisdes do cotidiano, enfim o proprio
constructo estruturante do mundo s6 pode ser compreendido a partir do
discernimento cosmogonico.

Na construgcdo ininterrupta das formas e representacbes simbdlicas, os
coletivos organizam-se em torno de um ou mais “herdi mitico criador e civilizador”
que constitui as coisas e fornece a orientacédo para a continuidade da trajetéria como
protagonista de suas vidas.

Nesse conjunto de criagdo e organizacédo da humanidade encontram-se as
deidades e demiurgos que possibilitam o acesso aos caminhos éticos e morais que
conduzem os dividuos a perfeicdo, enquanto em oposi¢cdo, os seres e espiritos
malignos promovem a babelizacdo, desvirtuando os dividuos de seus valores
adquiridos por meio da cosmogonia.

Na construgdo da cosmogonia Kawahib, os homens indigenas s&o os
primeiros entre os humanos a surgirem e, com a sabedoria e experiéncia herdada de
seus criadores, estabeleceram os “marcadores territoriais”, enquanto as mulheres
surgem em seguida como desejo desses homens — porém, elas teriam origem
simbolicamente na agua com a metamorfizacdo de peixes. Finalmente, na
representacdo cosmogodnica, surgem os nao-indigenas com o objetivo de cooperar
com os indigenas, mas também capazes de promover alteragbes profundas que
desconstroem suas identidades e pertencimento.

No universo dos Kawahib de Rondénia, a criagao da mulher constituiu-se de
um momento especial, em que desnuda o exercicio das experiéncias socioespaciais
e constitui um importante marcador territorial que complementa a organizagéo de
mundo. A oralidade € um importante instrumento de representacdo exemplificada

nas experiéncias cosmogobnicas e socioespaciais, como parabolas, narrativas e
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metaforas, que se encontram sistematizadas em signos, imagens e linguagens e
dao sentido a construgao das formas simbdlicas.

Com perspicaz semelhancga de representacado simbdlica na oralidade, Jupau
ou Pindobatywudjara-G& e Amondawa situam que o acontecimento da criagdo e a
presenca humana na Terra encontram-se relacionados ao exercicio das
experiéncias cosmogobnicas ancestrais e socioespaciais.

Desse modo, Uka-Ga Amondawa — apelidado maldosamente de Catapora
pelos néo-indigenas - e morador da Aldeia Tari Tabijara (Trincheira)* explicou, em
27 de maio de 2009, que o evento ancestral de criacdo da mulher € 0 mesmo
vivenciado pelos Jupau ou Pindobatywudjara-Ga, porém apenas modifica alguns
poucos elementos reconhecidos entre os coletivos:

[...] No passado s6 havia Amondawa, indio homem mesmo, n&o tinha muié
(mulher). Era bastante triste. Um homem da Aldeia saiu pra pesca (pescar). Pegou
muito peixe: surubim, piahuna (jatuarana), taraira (fraira), dourada. Quando ia volta
(voltar) para o aldeia, jogou di novo flecha e pegou jandia, aquele peixinho-bagre,
que é mandi, que vocé conhece. Quando indio colocou a mé&o jandia, jandia pira
(peixe) virou mulher. Mulher tinha araba (vagina). indio ficou contente e voltou para
0 povo da aldeia e ao chegar falou pra todos: ‘jandia virou mulher”. Todos se
alegraram e fizeram festa, festa muito grande mesma. E assim mulher virou
Amondawa. Nos come jandia, jandia € muito gostosa, mulher também |[...]

A sutil constatagdo cosmogoénica é relatada por Awapy-Ga e Ariméa-Ga da
Aldeia Djai (Alto Jaru) com argumentacéo parecida e em outras aldeias dos Jupau
ou Pindobatywudjara-Géa relacionam outros formatos, entretanto a originalidade é a
mesma entre os Kawahib, na forma de retratar o surgimento do seu microcosmo,
apoiado na cosmogonia como organizadora do modo de vida e influindo sobre as
experiéncias socioespaciais:

[...] Um homem foi no rio e matou peixe mandi, e o peixe virou mulher. O
homem jogou o peixe para tras das costas e peixe vira mulher. O outro perguntou:
“como vocé fez mulher?”. A primeira mulher bonita. Ai o outro homem matou traira e
fez como o primeiro. Entdo, foi sentar e passou, ele esperou, esperou, esperou e

nao apareceu mulher. Ai esse homem matou outro peixe, sentou e ficou esperando,

* Nos relatos, a nossa tentativa € de mantermos fiel a fala dos colaboradores indigenas, aparecem
alguns verbetes em Kawahib. Ressaltamos que os relatos em sua maioria sdo curtos, todavia
permeados de formas e representagdes simbdlicas que revelam suas vivéncias e experiéncias e
servem para localiza-los e presentifica-los como dividuos e coletivos no mundo.
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depois levantou e foi fazer espera® no tucuma, fez o jirau, puxou o cacho de
tucuma, as ongas balancaram o pé de tucum&, o homem caiu e as ongas 0
comeram. Os outros homens foram procuram o homem, s6 encontraram 0S 0SSOS,
Jjuntaram os 0ssos, entdo sopraram o0s 0ssos. Os 0SsSO0S gemeram nas MmA&os.
Jogaram ossos fora, ai apareceram os outros bichos como cotia, entre outros
bichos, que ainda nao havia no mundo |[...]

Essa narrativa € interessante porque se concretiza que o dividuo como
integrante do todo e que as “coisas” existentes no seu microcosmo sao concebidas e
entendidas como uma so “coisa”, o que aproxima os humanos dos ndo-humanos e
dos néo-seres, ou seja, da a nogdo de permanéncia de que o corpo ndo morre, ele
se transforma ou como diz Viveiros de Castro (1987, p. 31) passa por um processo
de “fabricagao do corpo”.

Nesse universo de forma e representagcdo simbdlicas e presentificagcdes o
Coletivo Kawahib menciona que o encontro com a sociedade envolvente detentora
de outros niveis de complexidades e resultou na confusdo das representagdes
ancestrais e cosmogonicas. Quanto a alguns dos aspectos cosmogdnicos, acentuam
que ja esqueceram um “pouco de estdria de indio, se soubéssemos escrever mais,
as estorias ndo se perderia muito”, é perfeitamente compreensivel em razdo das
influéncias adquiridas com a sociedade envolvente.

Em seu contexto explicativo da organizagdo do microcosmo, Ari-Ga da Aldeia
Boakara (621) oferece sua verséo da criagdo da mulher como:

[...] O primeiro homem que viveu na terra ha muitos anos atras. Ele so6 vivia
comendo abelha, mais ai ele cansou de viver sozinho. Entdo, ele resolveu inventa
as coisas. Entéo, foi ai, ele saiu para pesca e pegou peixe. Ai peixe transformou
como as pessoas em ser humano. Ela pediu para catar piolho. Ai ela fala: “pai me
deixa cata piolho teu”. E ela catou. S6 que ele queria ver ela como era. Mas, ai ela
sumiu quando ele olhou [...] porque n&o devia ter olhado tdo depressa. Mas, ele
tentou fazer outro e conseguiu fazer outra mulher. Ai ele levou ela para a rede®'.
Mas, ele saiu para tira tucuma, fez um jirau de espera para fica no alto para matar a
onga e tira tucuma, porque a onga ndo deixava tira tucuma, ele teve que mata a

onga. Era para fazé colar de tucuma e colar de dente de onca. Ai ele deu para ela.

 Esse termo se refere a atividade de cacar animais, com varias estratégias, sendo que uma delas é
a tocaia (armadilha).

S' E 0o mesmo que estabelecer relacdo de envolvimento intimo, geralmente através do casamento
indigena.
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Ai ele pbs ela para fazer a chicha (bebida feita com grdos de milho fermentado e
agua morna, outra bebida é a camina também com milho). Ai ela faz e ele levou
para o irmdo dele. O irmdo dele experimentou. Ai ele diz: “humm [...]” Ai ele
perguntou: “como vocé fez a chicha?”. “N&o, eu fiz o peixe como mulher’. Ai eu
tfrouxe ela para casa. Ai eu fui mata onca e tira tucuma para colar. Entéo, o irmao
dele falou “vou fazer também a mulher para mim”. Ai ele saiu pra pesca e
conseguiu, mas com a primeira ele se feriu com o primeiro peixe. Mas, o segundo
peixe, ele consequiu transforma a mulher como ser humano. Ai ele levd ela para
casa e saiu para tira tucumé e mata onga, mas so6 que ele ndo conseguiu como o
irméo dele fez. Mais, cansou e caiu no chao, as ongas comeram ele. Mas o irmao
dele ficou preocupado com ele. Mas, ai saiu para encontra com ele. Ai chega. S6 os
pedaco do osso dele espalhado pelo canto di la e di ca. Ai ele ajunta 0s 0ssos dele e
tenta salvar com sopro. SO da sinal de voz. Mas, ele cansou e jogou e espalhou
todo. Ai virou bicho todo (veado, cotia, caititu, jacu, paca, morcego e todos os bichos
da floresta) [...]

Essa metamorfizagdo entre ser humanos e ndo-seres atende ao mesmo
principio vital, como algo magico, em que a energia espiritual propicia a construgao e
organizagdo do microcosmo, e atua de forma transcendente e necessaria a
completitude do universo indigena, de modo que possibilitou posteriormente a
realizagc&o de ritos e rituais, entre eles o da passagem da menina-moga para a fase
adulta que adiante sera descrita, e descreve-se como condi¢ao particular para o
entendimento dos “marcadores territoriais” e das experiéncias socioespaciais dos
Kawahib.

Esse enunciado cosmogoénico dos Kawahib representa o universo como uma
rede cosmogoénica de relagdes, inclusive no estabelecimento de certos “tabus”
alimentares e outras agbes de orientagdo e regulagdo de suas vidas.
Conceitualmente entre esse Coletivo, essas relagdes possibilitam a corporalidade e
alteridade entre os seres e ndo-seres, com seus conhecimentos e codigos sociais no
constructo da realizagcdo cosmogoénica, que se aproximam das caracteristicas
humanas.

Essa visao especial dos Kawahib é verificada em outros coletivos indigenas
e estabelecem acordos pactuais entre o dividuo e o seu meio, situando-o como seu

componente indissociavel. Nessa passagem como “fabricagdo de corpos”, o



162

exemplo dos Enawene-Nawe ¢é pertinente aos varios coletivos, pois se representam

e presentificam através dos seres e nao-seres:

[...] os peixes sao gente. Sdo gente-peixe. Eles tém casas como as nossas
[...] As arvores frutiferas que crescem nas margens do rio sdo suas rogas,
as frutas sdo suas cultivares. Quando as frutas e sementes caem no rio, os
peixes gstéo fazendo sua colheita [...] (ARHEM, 1993 apud LASMAR, 2005,
p. 195)>

A pactualidade estabelecida entre o coletivo e o meio é um importante
“marcador territorial” para a permanéncia (SAHLINS 1997a, p. 116) da cosmogonia e
das relagdes entre os dividuos e coletivos. A ruptura dessa relagdo com o
estabelecimento de influéncias externas representa a morte fisica e espiritual do
coletivo, e isso € uma enorme dificuldade para nossa sociedade que focaliza as
coisas e objetos como formas estruturadas.

Nesse constructo de representacdes surge o dividuo, conforme relatado por
Uka-Ga Amondawa, durante uma limpeza de roga, no dia 27 de maio de 2009, e que
demonstra na representacdo Kawahib a semiologia e cosmogonia que todos os
seres sao oriundos do mesmo processo e relagcdo com o meio. Desse modo, ele
situa que:

Antigamente, muito antigamente, sO existia Amondawa e alguns outros
indios no mundo. Um dia, um indio subiu pelo cip6 até o alto da [...] bem em cima,
bem alto mesmo na castanheira, quase tocando o céu. Ele ndo consequiu descer
[...] Outro indio chegou e gritou perguntando: “porque océ ndo desce dai?”. “Ai, ele
respondeu ndo tenho pelo, ndo tenho asa, ndo sei voar”. Entdo, o indio, aquele outro
indio que tava no chéo disse “eu joga flecha com pena para vocé”. Ai, ele jogou
flecha com pena, o indio que tava na arvore pegou flecha com pena e saiu voando.
Ele virou tapy’yna (nédo-indigena) e depois ficou amigo de Amondawa também. Ai,
homem que tava no arvore, agradeceu e fez tudo que é bicho que existe no mundo.

Essa experiéncia realizada no espago revela varias interpretacdes
indispensaveis ao constructo socioespacial dos indigenas, entre as quais
enumeramos algumas: o desejo humano de atingir outros horizontes, lembrando o

sonho de icaro; o estabelecimento de relagdes com o Outro, porque o dividuo n&o

52 Como referéncia, indicamos ainda os trabalhos de Gilson Mendes dos Santos e Geraldo Mendes
dos Santos, particularmente “Homens, peixes e espiritos: a pesca ritual dos Enawene-Nawe. Tellus
(UCDB), v. 8, p. 39-59, 2008”, que trata da relacdo natureza e espiritualidade como construgédo
cosmogoOnica dos Enawene-Nawe, um dos povos de lingua Aruak.
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se encontra sozinho no universo e nem tampouco estranho as representacoes,
formas e relagdes simbdlicas.

O voo humano é complementado por Tari Tabijara — cacique e liderancga
Amondawa - como aspiracdo humana, o que para ele: o avido € uma invento
Kawahib, dos Amondawa, um espirito que andava nos céus e fazia a protecdo do
seu povo, mas tapy’yfia roubou’ invento e so traz coisas ruim.

Essa construgao representativa esta relacionada a Yvaga’nga que
representa objetiva e subjetivamente a sobrenatureza dos Kawahib — que sera
retratado posteriormente. Como variacdo desse relato, nas consideragdes do lider
indigena, percebe-se um apelo como grito de socorro, porque acredita que muitas
das praticas do Coletivo estdo se modificando, assim como a subtragdo dos
etnoconhecimentos e porque a sociedade envolvente desvirtua a cultura e insere
elementos que estao além de suas possibilidades como lideranga, mas é necessario
manter os valores construidos pelos “antigos” para que continuem existindo
(depoimento de Tari Tabijara Amondawa, em maio de 2009).

No realizar-se no mundo através da cosmogonia, os Kawahib da TIUEWW
tém em Bahira, Mbaira ou Baira o grande protagonista de engenhosidade terrena, o
demiurgo, que possibilitou a formagao do coletivo, como “o herdi mitico civilizador”
(PAIVA, 2005) responsavel pela criagdo do universo e habilidoso estrategista dos
“‘marcadores territoriais”.

Com sua inteligéncia impar, Bahira € um dos criadores dos primeiros
dividuos — homem e mulher - promotor das relagdes sociais e arranjos territoriais,
pois estabelece dialética e representativamente as duas metades exogamicas dos
Kawahib, o que no caso dos Amondawa e Jupau ou Pindobatywudjara-G& esta
permanentemente definida como Mutum Nhangwera (Mutum) e os Kanindewa
(Arara).

A ideia da criagdo cosmogobnica é retratada em seu estudo como uma
concepgao que esta associada a codigos morais e valores que norteiam a vida dos
Kawahib, e apoia-se na descricdo do professor Kwari-Ga, da Aldeia Mbawa (Alto
Jamari), que em certas passagens sao reveladoras de estreitas relagdes com outros

coletivos que vivenciam o criacionismo.

[...] O Bahira fez filho primeiro. Dai a gente se espalhou todinho no mato. O
Bahira fez a mulher dele, a que ficou do lado dele. S6 com ela mesmo ele
fez filho. A que ele fez do mandi. Dai nasceu crianga, dividiu todinha®. As

53 O dividir todinha esta relacionado a representagdo das metades Mutum Nhangwera e Kanindewa.
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criangas nasceram todinhas. O homem cresceu de novo também para
casar. Casou e se virou. Cada um fez familia, barraco, panela, para tudo
quanto é lado. A mulher ficou do lado do marido, mesmo assim como o
branco. Era tudo um s6 [...] (PAIVA, 2005, p. 43).

Nessa descricdo é constada a especial atengdo em relagdo a mulher como
criagcao a partir da pureza do peixe, cujo conteudo narrativo apresenta a descricao
de criacdo de formas simbdlicas como mencionadas por Uka-Ga Amondawa,
Awapy-Ga, Arima-Ga e Ari-Ga dos Jupaut ou Pindobatywudjara-G&, na cosmogonia
sobre a mulher. A descricdo de antropélogos como Lévi-Strauss e Peggion sobre a
cosmogonia indigena das metades exogamicas presentes no Coletivo Kawahib
consideradas como em desequilibrio perpétuo séo pertinentes, e exigem um esforgo
especial de analise quando estudadas por geodgrafos e estudiosos de outras areas
do conhecimento, devido a gama de complexidade de interpretagéo.

Nado se trata de uma simples relagdo organizada apenas no critério de
parentesco, elas perpassam outros liames e atingem os aspectos de cosmogonia e
ancestralidade, de trajetoria de vida do coletivo, de experiéncias socioespaciais e se
materializam no geografico e nas relagdes com o meio. Ao procurarmos entender os
processos de parentesco através da cosmogonia, como sera adiante esbogado,
percebemos muito nitidamente que o compartilhamento do espago entre os
indigenas possuem representagdes e formas simbdlicas profundas e complexas.

O ato de Bahira separar e qualificar as coisas, seres e ndo-seres e destina-lo
especificamente a sua metade exogamica, ndo exclui a coletivizagdo, mas, antes de
tudo, demonstra um processo de organizagdo do mundo, o qual devera ser
respeitado e entendido sob pena de configurar-se em fissuras ou fraturas com outros
desdobramentos.

Essa fragmentacdo e/ou separagcdo de “coisas” possibilita claramente a
regulamentagdo como “marcador territorial” e parece-nos bem definida entre os
Kawahib. Essa caracterizagdo de sistema de relagdes e formas simbdlicas esta
diretamente ligada a sua cosmogonia “quando a filha de Bahira pediu a um rapaz —
Marupai - que ndo matasse um mutum, ao ser atendida, ocorreu o casamento entre
os dois dando origem a metade Mutum, para tanto houve um ritual separando as
coisas e pintando-as para que nao se misturassem” (ALMEIDA SILVA, 2007a, p.

106), que sao projetadas espacialmente.
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MUTUM-NHANGWERA KANINDEWA
CEU Animais Arara Canindé Ara
ararauna L.
Borrachudo
(Nematdceros)
Tucano (Tukanu’hua)
Ramphastos L.
ARVORES | Animais | Macaco Barrigudo Lagothrix E. | Jacamim Psophia L.
Geof. Japu Gymnostinops Scl.;
Jacu Penelope mer. Ostinops Cab.
Tona Inambu Grande - Tinamus | Kaite’i  Macaco-Prego -
tao Tem.; T. Major Gmel.; T. | Cebus Erxleben
Serratus Spix. Galinha Gallus gallus
Urumutum Nothocrax urumutum | domesticus
Spix.
Premu Pachymerus necleorum
Fabr.
Mel Urugu Melipona nigra
Animais | Queixada (Taya’hua) - Tayassu | Anta (Tapi’ira) Tapirus
pecari Link. terrestris L.
Cachorro (Yagwara) Canis
lupus familiaris
Cateto (Kaiti’tu) Tayassu
tajacu L.
Paca Cuniculus paca L.
Plantas | Banana Musa paradisiaca Acai Euterpe oleracea
Batata doce Ipomoea batatas Buriti Mauritia vinifera
Milho Zea mays Castanheira  Bertholletia
Pataua Oenocarpus bataua excelsa
Jenipapo Genipa americana(”) Copaiba Copaifera
langsdorfii
TERRA Inaja Pindarea concinna
Mandioca Manihot
utilissima
Urucum Bixa orellana.
Animais | Acara Geophagus brasiliensis Surubim
Jatuarana Hemiodus microlepis | Platystomatichthys bleek;
Kner. Surubim bleek
Matrinxao Brycon brevicauda Tucunaré Cichla ocellaris
Guent. Fowl. Schn.
Traira Hoplias malabaricus Bloch.
Plantas
AGUA

Cinza, fogo e Yreru’a
(flauta)

Fonte: Adaptado de Menéndez (1989); Peggion (2005). (*) acrescentado pelo autor.
Tabela 2. Alguns Exemplos de classificagao clanica entre os Kawahib da TIUEWW
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Na classificagdo clanica dos seres que compdem as metades exogamicas
dos Kawahib, a perspectiva € de enfoque que considera os seres como mediadores
das atividades no espacgo de agao e de experiéncias socioespaciais, nos quais pelos
varios relatos obtidos ficaram muito explicitos, ou seja, que certas porgdes territoriais
com 0s seres - animais terrestres e aquaticos, aves, plantas, rios - e nao-seres, sdo
“‘propriedades” de determinada metade e de seus “donos espirituais”, mas nao
impede o usufruto dos demais dividuos da outra metade (Tabela 2).

Na engenhosidade cosmogbnica dos Kawahib, ocorrem oposicdes
simbdlicas binarias, em que Mbaira (Mutum) orienta as questdes terrenas e
horizontais, ele trouxe o fogo e esta relacionado a cor mais escura e a noite;
enquanto Yvaga’nga (Arara) norteia a espiritualidade e verticalidades, inventou a
chuva e refere-se as cores claras e ao dia.

Parece-nos muito evidente que ambos os “herdis mitico criadores” foram
responsaveis pela criagdo de todos os seres (humanos e nao-humanos) e nao-
seres, sendo que cada um deles apresentou suas criagoes de forma bem particular.
Esses aspectos também relacionam-se aos animais plantas, peixes e exerce o
dominio sobre esses e outros seres e nao-seres.

Essa relagao cromatica, segundo atesta Peggion (2005), reflete diretamente
na diferenga corporal entre os Kawahib da TIUEWW como “marcador” das metades,
ou seja, os Mutum sao mais escuros e a cutis grossa, enquanto os Kanindewa
apresentam a pigmentagdo mais clara e delicada, o que se estende ainda na
definicdo do comportamento psicolédgico individual das metades. Essa constatagao

também é observada em outros Kawahib como os Parintintin, que:

[...] mencionam oposicdes e contrastes nas caracteristicas fisicas e
comportamentais entre os integrantes das duas metades. Segundo eles, as
criangas Kwandu s&o mais bravas e as Myty mais calmas. A aparéncia e
textura da pele também sao utilizadas como distintivo entre as metades. Ao
que tudo indica, as diferengas entre as duas aves sdo estendidas aos
seres humanos. Kwandu é um cacador e indomavel, ao contrario de
Myty que sdo criados como animais domésticos no patio da aldeia [...]
(KUROVSKI, 2005, p.70) (Grifo nosso).

No contexto das representagdes cromaticas que identificam as metades dos
Kawahib, Peggion (2005, p. 103) observa que “o Gavido utiliza o urucum e o Mutum
utiliza o jenipapo ou a pasta de castanha torrada, que possui uma coloragao preta”.
Na nossa pesquisa, em que tivemos a oportunidade de participar dos rituais dos

Amondawa e Jupau ou Pindobatywudjara-G&, essas cores foram utilizadas
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indistintamente pelas metades Kanindewa e Mutum Nhangwera, provavelmente
como fabricagdo de corpos e devido ao entendimento da necessidade de realizar
novas semantizagdes.

Porém, se relativizarmos somente o comportamento quanto a representagao
espacial entre as duas metades, podemos considerar um desequilibrio perpétuo
como afirma Peggion, ressaltando que se trata de cddigos, cujos valores ndo temos
e tampouco teremos dominio completo.

Na estrutura estruturante, os Kanindewa (Arara) sao tidos entre os Kawahib
da TIUEWW como eximios cagadores, aguerridos e guerreiros por natureza,
aventureiros, estrategistas, procuram alimento - caga, pesca - muito longe de suas
aldeias, revelando um perfil de predador, atuam como protetores do territério como
um todo, assimilam as caracteristicas da arara, como presentificacdo de fabricagao
de corpo — isto é, relacionado ao voar alto nos céus a procura de lugares distantes
para estabelecer seu territorio.

Os Mutum Nhangwera na forma e representacdo cosmogdnica possuem o
perfil do mutum - ave que voa baixo proximo ao solo - e relacionam-se com o0 espaco
préximo as tapuya (casas), oka (malocas e aldeias), em que a constru¢do de suas
experiéncias socioespaciais focalizam na estabilidade e relacionam-se as atividades
agricolas e a protegao mais especifica das malocas, e no contexto das relagoes sao
mais conciliadores. Entretanto, essas caracteristicas em determinadas situagcdes néo
impedem que desempenhem papéis semelhantes aos Kanindewa.

A construgao simboldgica da cosmogonia em suas formas, representagdes e
presentificagcdes estdo relacionadas no encontro do sistema de metades Kawahib, o
que Kracke (1984b, p. 03)* caracteriza como “o mito de origem dos seres celestes”.

As metades atuam como “marcadores territoriais” no espaco de acido e
consubstanciam o modo de vida cosmogénico, sendo, portanto, a expressao
simbolégica (CASSIRER, 1992, p. 57 [1925] dos mitos que a criaram, ou seja, com
isso cada um dos herdis esta unido aos aspectos da organizagdo socioespacial e
relaciona-se diretamente a aspectos que conceituamos cientificamente como

ecologia.

> No ordenamento cosmogénico Kawahib Kracke situa os herdis miticos criadores: Ivaga’nga como a
gente do céu, Mbahira’nga (gente das pedras e das relagdes terrenas); enquanto Anhang é apontado
como demébnios das matas e promove as complexidades e os conflitos no mundo. Semelhante
constatacao, percebemos em varias metaforas explicativas que apresentamos nesta Tese.



168

[...] Este mito apresenta o retrato de uma nitida oposigéo entre o céu (no
segundo nivel) e a parte aqui em baixo — terra, agua e arvores. Esta
oposicdo podia oferecer uma analogia as duas metades exogamicas;
seguramente, as aves eponimas acarretam uma oposic¢ao alto/baixo, pois as
aves associadas com a metade Kwandu (gavido real, arara) voam altas,
enquanto aquela ligada com a metade Mytum (o mutum cavalo) € uma ave
da terra. Podemos postular a correspondéncia céu: terra: metade Kwandu:
metade Mytum [...] (KRACKE, 1984b, p. 04).

Essa agregacdao cosmogoénica entre os seres miticos que constroem as
metades possui significados e formas simbdlicas profundas que regulam e orientam

o cotidiano Kawahib:

[...] a metade Mutum esta em associagdo com Mbahira, a metade Gaviao
esta ligada aos Yvaga'nga, seres miticos que vivem no segundo ceéu.
Ambos possuem estes respectivos animais como renymbav, animais de
estimacdo: em diversos mitos Mbahira (ou sua filha) possui um mutum e em
mitos que tratam dos Yvaga’'nga, eles possuem um gavido [...] Alguns mitos
de Mbabhira refletem sobre a questao da afinidade, apontando para a relagdo
entre sogro e genro. Ja o mito de Pyreapi (um Yvaga’nga), aponta para a
consanguinidade e para a relacdo entre pai e filho [...] (PEGGION, 2005, p.
94).

Nosso entendimento € que no contexto da légica Kawahib, as metades sao
complementares e assimétricas, ao passo que Peggion considera como relagbes em
perpétuo desequilibrio e constituem-se em dualismo porque se encontram
conectadas a um sistema de relagdes e associagbes de linguagem e valores
definidores das relacdes sociais.

Assim, esse autor considera que o dualismo é representado e presentificado
por passaros distintos que povoam as representacdes miticas e, para tanto, apoia-se

no principio estabelecido como “encontro das associagdes passaros”

[..] s&o eminentemente masculinas e sdo sempre transmitidas
patrilinearmente. Ja os Grupos de Festa englobam toda a sociedade e suas
transmissdes se dao através da descendéncia paralela (uma mulher
pertence ao grupo da mae e um homem ao grupo do pai. [...]. As referidas
Associagdes possuem também fungbes econOmicas importantes,
estabelecendo grupos de trabalho comunitario. Nesse caso ha a competi¢cao
entre as metades no trabalho (apachiru). Durante o desenrolar das
competicdes, os membros das Associagdes soltam gritos que sé&o
caracteristicos dos animais de sua propria sociedade [...] (WAGLEY, 1988
[1977] apud PEGGION, 2005, p. 94-95).

E pertinente esclarecer que essas distingdes tratam de comportamentos
espaciais muito especificos, e sdo mais facilmente identificaveis nos rituais, em que
uma metade exogamica atua como metade cerimonial. No caso de uma
anormalidade — interferéncia e/ou invasao de seus territérios — Kanindewa e Mutum
Nhangwera assumem a mesma postura, pois implicitamente existe um contrato

social, regulado pelas representagdes cosmogobnicas e com a “manifestacédo” dos
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espiritos dos antepassados que atuam como defensores da territorialidade frente as
ameagas e encorajam os dividuos vivos a empreenderem essa defesa.

No imaginario representativo dos Kawahib, o estrategista Bahira organizou e
regulamentou o mundo, mas esse “herdi mitico criador e civilizador” ndo é dotado de
plenos poderes, s6 pode exercer atividades terrenas e imediatas. Apesar dessas
limitagdes, tornou-se também responsavel pela criagdo do tapy’yfia (nao-indigena),
mas esse se desvirtuou dos propdsitos originais e trouxe a maldade e se manifesta
como Anhanga — um espirito demoniaco - causador de dissensdes da cultura
Kawahib, o que exige a celebragao de rituais para exorciza-lo.

Nao foi revelado, se a criagdo do nao-indigena e a disseminagdo da
maldade como forma de punir os indigenas por quebra de algum cédigo de conduta,
como um processo dialético, foi obra de algum dos mitos criadores das duas
metades. Provavelmente, isso tenha ocorrido, mas o que se sabe € que Babhira
mostrou caminhos que podem reorientar os Kawahib no mundo a combater o mal
através de evocacgbes dos espiritos e a celebragdo de ritos e praticas rituais, os
quais Yvaga’nga também se encontra presentificado.

A conexao espiritual dos Kawahib € estabelecida com a reveréncia aos
antepassados como mediadores das relagdes dividual, coletiva, territorial e
espiritual; porém a maior hierarquia desse constructo é Tupananga® - um Yvaga’nga
— harmonizador do cosmo e norteador dos fenbmenos da natureza e sua agao sobre
os dividuos, de modo que as manifestacbes ocorridas no contexto cotidiano se
efetivam na espiritualidade.

Os Kawahib da TIEUWW, embora tenham uma forte conexdo com os rios
em suas experiéncias socioespaciais, sdo considerados como indigenas de floresta,
porque se constituem de varios pequenos agrupamentos com poucos dividuos em
aldeias distribuidas pelo territorio®®.

Essas peculiaridades ocorrem devido a sua capacidade de mobilidade

espacial e cuja cosmogonia apresenta-se distinta dos indigenas de rio que sdo mais

> Tupananga para os Kawahib tem representacdo simbdlica semelhante a Tupa para os demais
coletivos Tupi-Guarani, e em suas narrativas e morongueta Kawahib raramente seu nome é
pronunciado ficando mais restrito em suas evocagdes de protecdo — reza de indio como falam — para
expulsar os espiritos provocadores da desorganizagao.

6 Atualmente, a excegdo fica por conta dos Amondawa, mas a explicagdo para estarem
conjuntamente estruturados — confinados - em Unica aldeia com aproximadamente uma centena e
meia de pessoas, decorre de uma decisdo da FUNAI, segundo relato desse coletivo. Mesmo assim,
se percebe que um de seus membros mora aproximadamente dois quildmetros da Aldeia Tari
Tabijara (Trincheira), sendo este um dos motivos, o fato de ser casado com uma tapy’yfa.
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numerosos (FARIA, 2003, p. 47) e geralmente sdo canoeiros e se fixam mais em
determinado local estabelecendo menor numero de aldeias.

Essa caracteristica pode ser constatada e reforgcada nos relatos relativos a
anterioridade do encontro com a sociedade envolvente, em que habitavam as terras
mais altas proximas as cabeceiras dos rios e trechos encachoeirados que dificultava

a presenca do inimigo, corroborando com a tese das “regides de refugio”:

[...] Los pueblos indios ocupan, en la mayoria de los casos, los territorios
lhamados ‘regiones de refugio”, esto es, territorios &ridos, montafiosos,
inaccesibles o de poca productividad agricola y con graves problemas de
comunicacioén y de servicios, a los que fueron desplazados por los procesos
de dominacién colonial y nacional [...] (AGUIRRE BELTRAN, 1991).

Essa relagdo com a floresta € uma heranga culturo-cosmogénica que reporta
a sua ancestralidade. Porém, é constatada que na atualidade os Amondawa
encontram-se numa unica oka (aldeia), sendo relatado como uma decisdo da FUNAI
em reuni-los nesse espaco por questdes de saude, mas existe o desejo dos dividuos
Amondawa em construir diversas tapuya (casas), oka (malocas e aldeias),
especialmente onde se situavam as antigas moradias, visto que sao necessarias a
protecao das terras.

Desejo semelhante é partilhado por alguns dos Jupau ou Pindobatywudjara-
G4, o que caracteriza na (re)configuragado dos nucleos domeésticos e territorialidade,
em que se expressa os dividuos, coletivos e espacos de habitagdo e producao na

(re)elaboracao dos “marcadores territoriais”.

4.2. Caracteristicas culturais e valores da identidade Kawahib

O entendimento sobre as representacbes e formas simbdlicas e
presentificacdes inerentes a cosmogonia indigena — espiritualidade, -cultura,
territorialidade, espacialidade, espagco de acdo, modo de vida e experiéncias —
demonstram que cada coletivo humano possui certas semelhangas de significados,
mas séo portadoras de caracteristicas muito especificas, o que no seu conjunto séo
referenciais etnohistéricos e oferecem a qualificacdo necessaria a compreensao dos
“‘marcadores territoriais”.

Desse modo, “ndo ha duas sociedades indigenas iguais. Mesmo quando
ocupam zonas ecolégicas semelhantes, elas mantém sua individualidade, tanto no

plano das relagdes sociais como no campo simbdlico” (RAMOS, 1986, p.11).
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As inumeras relagdes estabelecidas entre esses coletivos indigenas ao
longo dos tempos permitem intercambiar aprendizados e possibilita a consisténcia
dos aspectos culturais, como forma de resisténcia e ainda de incorporacéo de certos
valores. Esses coletivos em permanentes relagdes partiiharam de vivéncias e
experiéncias socioespaciais e cosmogodnicas, que sob varios aspectos tornaram-se
sutiimente semelhantes, e que foram percebidas apds longa convivéncia do
pesquisador com o coletivo e os dividuos.

O contato interétnico ou intercoletivo conforme mencionado configurou-se
num elemento indispensavel e necessario a sobrevivéncia fisica e cultural desses
coletivos, e em varios momentos foi o responsavel direto para que esses coletivos
conservassem suas praticas, costumes e pertengca social, assim como para a
difusdo de seus valores entre os demais coletivos com quem mantinham relagdes,
formas e representacdes simbdlicas, por meio da economia e das trocas simbdlicas.

As inferéncias no transcurso do ciclo da vida sdo interpretadas como
espacos, formas, representacdes e presentificacbes e que revelam as experiéncias
no espaco de acdo, os quais sdo manifestados nos rituais que envolvem
nascimento, infanticidio, adolescéncia, fase adulta, casamento, mudanga de nomes,
velhice e transcendentalidade espiritual. No contexto das interpretagdes simbdlicas e
da cosmogonia Kawahib, os acontecimentos se encontram integrados, pois tudo se
relaciona a vontade e a presenca de espiritos que orientam as vidas e o modo de

vida do coletivo.

4.3. Trajetorias ritualisticas

A simbologia dos rituais se inscreve na nao separagao entre a imagem que
“nao representa a ‘coisa’; € a coisa; nao s6 a representa sendo que opera como ela
substituindo em seu imediato presente” (CASSIRER, 2001, p.23 [1926]) e a coisa,
sendo a caracteristica do pensamento mitico e explica casos de transubstanciagao
que se realiza no ciclo da vida, na qual inclui-se os seres e ndo-seres.

Os rituais como fenbmenos nas representagdes encontram-se
indissoluvelmente presentes nas vidas dos dividuos e conforme observa Cassirer
(1976, p. 57 [1946] “a vida e morte da natureza é parte integrante do grande drama
da morte e ressurreicdo do homem”, isto porque o sentido que se tem nos rituais é

de morrer e (re)nascer indefinidamente.
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Esse processo de permanéncia do ritual faz com que ele seja “sempre o
momento de contato entre o tempo mitico e o mundo cotidiano” (VIVEIROS DE
CASTRO, 1977, p. 117) ou como contextualiza Evans-Pritchard (1956), como
aproximacado da realidade imaterial, adicionando o grau da realidade formal dos
simbolos que se manifestam na natureza através dos objetos, e que o
descumprimento nessa relagao resulte em “punicdes”.

O cumprimento dos ritos e a relagdo humana com os seres e nao-seres € 0
que diferencia os humanos e ndo-humanos, pois somente 0s primeiros possuem
condigbes de gerar e experimentar os simbolos representativos, sendo que o
pensamento mitico atua como mediador dessas relagdes, como afirma Cassirer ao
longo de suas obras.

Ao desenvolver as relagbes de cotidianidade de permanéncia dialética
cosmogoOnica que unem e separam homens, deuses e sociedades nao-humanas, os
Kawahib fundem os seus acontecimentos cosmogbnicos e possibilita o
estabelecimento de multiplas relagdes, nas quais estdo presentes os demais seres e
nao-seres.

O rito, desse modo, € sempre detentor dos distintos componentes de
subjetividade e objetividade, cuja qualidade esta presente entre os membros do
coletivo, e funcionam como fluxos de trocas intersubjetivas e intrassubjetivas e
sobrepde-se a realidade cotidiana, caracterizando-se como processos de formacgao
de linguagens (CASSIRER, 1992 [1925]; TURNER, 1990).

4.3.1. Ciclo de vida: o nascimento

O nascimento de um filho em todas as sociedades &€ um grande
acontecimento, pois esta relacionado a continuidade da vida, sendo inclusive a
extensao da passagem dos dividuos pais para os dividuos filhos e alcangcam o
coletivo.

Para os Kawahib, é altamente significante o nascimento, por se tratar de um
coletivo numericamente pequeno, € muito mais do que a continuidade da familia, do
cla e do proprio coletivo, pois transporta consigo as formas, representacgdes,
pregnancias simbdlicas (CASSIRER, 1953-1957, p. 238 [1929]) e memoria dos
antepassados que sdo expressas no ethos social do coletivo, como forma de

permanéncia cosmogdnica em seu conjunto de valores realizados pelas metades
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exogamicas e caracteriza como “marcador territorial’”, em decorréncia da
cosmogonia das metades.

Esse acontecimento, internamente, no e do coletivo apresenta condigdes
especificas e no futuro marcara as relagdes de constituicdo das familias, de tal modo
que o filho € quem ira carregar para sempre a continuidade dos seus antepassados
de seu pai e retransmitira aos seus descendentes, em razao da linhagem patrilinear,
caracterizando-se como “marcador estruturante simbdlico”, mas que também pode
ser interpretado como “linguistico” ou “cosmogébnico”, dependendo do contexto que
nele se inscreve.

Desse modo, os filhos de um dividuo Mutum ao casar com uma Kanindewa
seus descendentes serdo sempre Mutum, enquanto os oriundos de um pai
Kanindewa e mae Mutum serdao Kanindewa.

Essa qualidade socioantropoldgica de representacéo cultural dos Kawahib
implica em outros significados, como exemplo durante a gestacdo e apods o
nascimento de uma crianga € cumprido regras cosmogdnicas de fundo mitico e
psicolégico, ou seja, de proibicdo de ingestdo de certos alimentos pelos pais, sob
pena de causarem danos fisicos e espirituais ao recém-nascido e a prépria familia.

Nessa légica, opera a construgdo ou a fabricagdo do corpo que nado é um
surge finalizado, mas exige um processo que engloba o parentesco para humaniza-
lo e integra-lo como dividuo ao corpo do coletivo. Para Viveiros de Castro (2002, p.
445) e Vilaga (2005, p. 454), o nascimento ndo representa a humanizagdo da
crianga, por isso exige a necessidade de construgao que relaciona-se a normas,
condutas e cuidados cosmogdnicos.

Uma dessas situacdes foi presenciada por nés em abril de 2007, quando na
hora do almocgo, todos os presentes haviam feito suas refeicbes e Awapy-Ga (Negao
da Aldeia Mbawa “Alto Jamari” e naquela ocasiao tinha um filho recém-nascido) foi o
ultimo a colocar comida em seu prato e esperou por um longo tempo para ingerir o
alimento. Ao indagarmos sobre as razdes para praticar essa agao, ele respondeu
que se tratava de um dos “costumes” dos Kawahib e que se violasse esse principio

certamente haveria consequéncias para sua familia:

Vocé ndo entende por qué? E que se eu comer comida quente, meu filho
vai ter muita dor de barriga, o cabelo cai da cabega, ai ele vai chorar muito,
ficar doente. Por isso, entre nés indios, isso ndo pode fazer, entdo tenho
que esperar a comida ficar fria. Nao quero que ele fique doente, porque
senéo tem que tomar mohanga (remédio). Comida quente s6 daqui um ano.
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Isso é da nossa cultura, tenho que manter e respeitar. Agora vocé entende
porque ndo pode! (ALMEIDA SILVA, 2007a, p. 138-139).

No seu modo explicativo as relagdes cosmogodnicas, certos alimentos néo
podem ser consumidos por nenhuma razdo, enquanto outros sdo proibidos em
determinados periodos e outros podem ser consumidos livremente em qualquer
época.

Em razdo das regras restritivas, para cada animal terrestre ou aquatico,
frutas, frutos e insetos, existem explicagbes cosmogbnicas relacionadas aos
espiritos que impedem sua ingestdo e como exemplos dessa proibicdo: o veado-
roxo Mazama rondoni; macacos diversos; jacu Penelope ochrogaster; jabuti
Chelonoidis carbonaria; jacamim Psophia viridis; paca Agouti paca; curimbata
Prochilodus lineatus; urumara Psophia viridis; jacaré Jacaretinga jacaretina, entre
outros.

O ato de matar um animal para os Kawahib s6 tem sentido se sua utilizacao
for para a alimentagdo ou como mecanismo de defesa. Arim&-Ga (Aldeia Djai)
explica que existem alguns animais que n&o se pode matar, pois isso provoca um
desequilibrio das relagdes entre o meio e o coletivo, com consequéncias diretas na
segurancga alimentar do coletivo indigena: “se matar jacaré, falta peixe. Se matar
Jabuti, a caca desaparece e a gente passa necessidade”.

Certamente, é essa uma das razdes que explica os tabus alimentares dos
Kawahib (ALMEIDA SILVA, 2007a, p. 132), até mesmo porque os humanos, 0s nao-
humanos e os nao-seres, no interior dos coletivos indigenas, se enxergam e se
realizam como construgdo em uma rede integrada, em que todos compdem o todo.

Ao retornarmos a questao do nascimento dos filhos, é perceptivel nos atuais
Kawahib, um numero cada vez maior de descendentes e a cessagao de infanticidio,
em parte, explicada pela fixagdo as aldeias no pds-contato, diferentemente do que
ocorria no periodo antes do contato quando necessitavam se deslocar de forma
constante pelo territorio o que exigia familias menores, em virtude da dificuldade de
carregar esses filhos.

Os filhos, simbolicamente, representam uma dadiva proporcionada pelos
espiritos e antepassados, assim quando um casal ndo pode gera-lo, devido a
infertilidade ou a alguma doencga existente entre os parceiros, isso produz muita dor

e tristeza profundas para a familia, porque na representacdo simbdlica e no
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imaginario indigena significa desprestigio e impoténcia frente aos demais membros
do coletivo.

Para a indigena, o énus por néo ter filho parece obter uma carga emocional
e simbolica muito mais intensa do que se verifica com o homem, pois no imaginario
€ vista como culpada, incapaz, discriminada e abandonada pelo coletivo, ainda que
o problema da infertilidade recaia sobre seu marido. A angustia e o medo presente
nas mulheres possuem outros desdobramentos, como o abandono pelos maridos e
troca por outra mulher indigena ou tapy’yfia, mas que tenha condicbes de gerar
filhos.

Em nossas passagens na TIUEWW, constatamos que é muitissimo comum
quando alguém de fora do coletivo chega a aldeia e os indigenas relatarem suas
lamentagdes, lagrimas e choros sobre a impossibilidade de procriarem, o que
constitui também um problema social. Muitos deles realizaram tratamentos com
médicos, porém nem sempre se consegue resolver essa questdo, restando-lhes
atribuir seu infortunio como a presenca de tapy’yfia e de outros coletivos que levam
feiticos e espiritos ruins a aldeia.

E pertinente situar que a concepcdo quanto & fertilidade acompanha o
indigena mesmo quando ocorre a miscigenagao. No caso do ribeirinho e do caboclo,
a mulher € chamada muito cedo para o seu papel de mée, geralmente entre 13-15
anos, e nao se caracteriza como uma tragédia familiar, antes & observada com
naturalidade, de modo que ela é aceita e acolhida no interior do grupo.

A crianga Kawahib, ao nascer passa, a ter uma identidade de género que
define sua presencga no interior do coletivo, sendo que para o masculino é atribuido o
nome mais a terminologia Ga, enquanto aos do género feminino possuem
terminologia Hen’a. No constructo da onomastica em cada metade exogamica sao
auferidos nomes especificos relacionados a cosmogonia e que periodicamente séo
incorporados outros, conforme sera retratado em secao especifica neste capitulo.

E imprescindivel observar um aspecto da importancia da familia e que revela
a representacdo simbolica perante o coletivo é o quantitativo de filhos, ou seja,
quanto maior e saudavel for a prole, maior sera sua visibilidade social, o que
qualifica as formas, representacbes e presentificagcbes na territorialidade como
vitalidade da familia e uma aproximacdo maior com os espiritos construtores da

cosmogonia, e representam os marcadores simbolicos e cosmogonicos.



176

4.3.2. A pratica do infanticidio

Como pratica de acdo cosmogbnica e representacdo mitica, o infanticidio
constitui-se como algo recorrente entre varios coletivos indigenas. Entretanto, na
atualidade essa pratica caminha para a extincdo nas sociedades com maior tempo
de aproximagao com a sociedade envolvente.

No seu sentido ancestral, o infanticidio pode ser classificado como
“‘marcador estruturante simbdlico” e resguardadas as interpretacdes se inserem
também como “cosmogdnicos” em razédo das questdes enddgenas do coletivo.

As razbes para as mudancas estdo associadas a influéncia cultural
desempenhada por missionarios religiosos que consideram tais praticas, inclusive o
aborto como um ato contra a vida de alguém que nao pode se proteger, considerada
como pratica criminosa e pecaminosa, as quais nao ha absolvi¢ao no cristianismo.

A pratica do infanticidio é relatada em varias obras como “Cultural influences
on population” (WAGLEY, 1973) que relata sobre os Tapire, e “Tristes Tropicos”
(LEVI-STRAUSS, 1996 [1955]), classico que versa sobre os Caduveo.

O primeiro autor aborda que muitas criancas Tapire, numa familia, provocam
fome, sendo que a familia ndo poderia possuir mais que trés filhos do mesmo sexo,
ou ainda gémeos deveriam ser enterrados vivos no momento do nascimento. Por
sua vez, Lévi-Strauss enfatiza que para os Caduveo, o nascimento era algo
abominavel, logo o aborto e o infanticidio eram praticados rotineiramente, assim
essas praticas interferiam na preservagao do coletivo, implicando na subtragao de
criangas de outros coletivos e adotando como seus filhos.

Entre os Kawahib, essa pratica possuia as mesmas motivacdes dos Tapire,
sendo que os nascidos extraconjugalmente sdo denominados de “Gwyrai’gwara
akangapeva” ¥ (KRACKE, 1984b, p. 106; PEGGION, 2005, p. 199) e o destino
consistia em sepulta-los vivos.

A concepgao cosmogodnica desses coletivos esta relacionada a uma série de
cédigos cosmogonicos de condutas e valores, de modo que as relagdes

extraconjugais fragmentavam esses cdédigos e consequentemente tornava-se uma

" Os filhos oriundos de relagdes extraconjugais e de incesto constituem o terceiro cla, os Anhang
que segundo PEGGION (2005), esta associado a uma das metades, devido a isso ndo possui uma
autonomia absoluta, nem desfruta da maioria dos privilégios dos demais. Em sintese, os Anhang
estardo em desvantagens e relativamente marginalizados, pois quando pretendem repartir caga,
pesca, e colheita de seus produtos, esses sdo recusados pelas duas metades, porque constatam que
ndo seriam puros e poderiam enfeitica-las ou mata-las. Os Anhang estao associados aos espiritos de
mortos, bestas ou demébnios e algumas figuras miticas, e representam simbolicamente a desordem,
desorientacéo, loucura e morte (KRACKE, 1984b, p. 11-16).
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pratica inaceitavel, o que redundava no “castigo” com a aplicagdo do infanticidio. A
nao execugdo das criangas, por sua vez desagradava os espiritos e traziam
desventuras para o coletivo, seja nas atividades de caca, pesca, produgao agricola
ou ainda como outros fatores — surgimento de guerras, doencgas, etc.

Outra forma de entender essas praticas, conforme o relato dos Kawahib é
que anteriormente a sua pacificacdo ou rendicdo, a questdo do infanticidio
representava quase sempre uma estratégia de sobrevivéncia. Porque, como
ndmades, perambulavam e empreendiam fugas repentinas das perseguicdes
comandadas por seringalistas, garimpeiros e outros invasores, o que dificultava o
transporte de seus filhos de um espago para outro, além do que nessas fugas era
comum a escassez de alimentos e por inUmeras vezes perderam sementes que
seriam cultivadas na nova maloca.

Essas experiéncias socioespaciais contribuiram para que os Kawahib
promovessem o infanticidio, sendo que no caso de gémeos, a menina era quem
sofria a agdo, enquanto o menino tinha imunidade porque no futuro seria o guerreiro,
o trabalhador e defenderia o territorio. Quanto aos gémeos do sexo masculino, a
metodologia era a mesma, sendo que aquele com menos vigor fisico recebia a pena;
no caso dos nascidos com deficiéncia fisica, principalmente nos membros inferiores,
também tinha o mesmo destino, porque seria um obstaculo quanto a fuga, além de
nao poder guerrear e trabalhar.

Os filhos de mulheres indigenas solteiras, ou de relagbes extraconjugais
com dividuos indigenas, tapy’yfia (nao-indigenas) ou indesejados ou aqueles
gerados quando havia escassez de alimentos, ndo escapam dessa experiéncia ja
mencionada. Alias, o comportamento dos Kawahib da TIUEWW em relagcdo as
pessoas oriundas de relagdo extraconjugal®® é semelhante ao verificado entre os

Kawahib Tenharin.

Essa marca a crianga carrega consigo para toda a vida. De seus pais,
pouco se sabe, ja que acabam excluidos da vida publica. Dificilmente
alguém aceita uma partida de carne de caga morta por um individuo
Gwyrai'gwara. Seu sangue esta contaminado e pode contaminar quem
consumir o animal morto por ele (PEGGION 2005, p. 199).

% Esse processo de ndo aceitagdo de filhos nascidos de relagbes extraconjugais ndo pode ser
entendido como endogenia ou limpeza étnica do coletivo, e, sim como um cumprimento dos valores
presentificados na cosmogonia. Porque nesse caso, ndo ha uma fabricagdo de corpo, de forma
completa, ou seja, falta a outra metade que a completa, motivo pelo qual os dividuos com essas
caracteristicas serem considerados como “Anhang” ou filhos gerados sem completitude cosmogodnica.
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Desse modo, os infanticidios dependiam do contexto, entretanto, todos eram
forcadamente enterrados vivos, porém a ritualistica propicia o apagamento memorial
de sua existéncia fisica e espiritual, porque seu significado nao se reveste de uma
importancia maior para o coletivo.

A préatica do infanticidio entre os Kawahib cessou com a fixacdo dos
indigenas nas atuais aldeias, sendo o ultimo caso verificado ainda nos anos 1990,
com um filho de uma indigena solteira, provavelmente, fruto de relacionamento com
nao-indigena, e que jamais teve aceitagcdo como parte integrante dos Jupau ou
Pindobatywudjara-G&. Essa crianga durante alguns anos ficou sob a protegdo de um
missionario que morava na aldeia, mas em razao da viagem desse missionario, o
coletivo se reuniu e decidiu pelo enterro vivo da crianga.

A “aceitacdo” em por fim a pratica do infanticidio ainda n&o foi totalmente
assimilada pelos Kawahib, havendo relato entre os Jupau ou Pindobatywudjara-Ga,
que uma menina com deficiéncia fisica integral seria sacrificada em decorréncia da
meningite que a impediu de falar, caminhar e desenvolver quaisquer atividades e
qgue requerer atengao especial de seus pais.

Esse intento ndo teve éxito devido a atuagcao da FUNAI, porém é recorrente
o discurso dos indigenas que isso foi uma interferéncia descabida em suas vidas,
porque a menina sofre muito e seus pais igualmente também padecem, visto que se
torna um empecilho para realizar os afazeres do cotidiano.

As praticas abortivas também eram comuns entre os Kawahib que com suas
técnicas e utilizacdo de ervas conhecidas em sua etnomedicina seguiam rituais
proprios, sendo motivado por razdes diversas e consideradas como naturais e
normais, que nao representava simbolicamente a “fratura” de sua cultura, nem
desvio de conduta com o sentido de pecado, mas ocorriam pelas necessidades e a
regulagdo cosmogoénica presentificada no coletivo. Atualmente, ndo se tem relatos
sobre novos acontecimentos, possivelmente devido a influéncia das acgdes
missionarias e sociedade envolvente e ainda pela necessidade de incrementar a
coletividade com vista a defesa de seus territorios.

Essa situagdo conduz a uma nova maneira de representar-se e interpretar o
mundo, porque se insere em novas experiéncias socioespaciais como um modo de
operacionalizar o espaco de acdo, que contraditoriamente entra em mudanca em
relagéo aos valores construidos ancestralmente, enfraquece a cultura e desagradam

os espiritos, conforme define Djuripe-Ga da Aldeia Tari (Jamari) em Kanindé, 2002
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apud Almeida Silva (2007b, p. 201): ndo gosto de missionarios porque eles tiram a

nossa forga, nos impedem de fiscalizar e proteger a nossa terra.

4.3.3. Passagem para a fase adulta

O rito envolve um conjunto de “marcadores territoriais”, como o simbdlico,
histérico, musical, fabricado, cosmogdnico, estéticocorporal, linguistico, com
interface a outros ritos e rituais que sao realizados simultaneamente como o Yrerua
— descrito na sec¢ao 4.3.6 deste capitulo - e permite indistintamente conferir o status
de conhecenca, pertenca e enraizamento dos Kawahib.

Como “marcador territorial”, o rito de passagem na visdo de Segalen (2002,
p.11) “é sempre contemporaneo [...] 0 que existe, na realidade, € uma constante
recomposicido das formas simbdlicas”, e seu complemento é dado por Van Gennep
(1978, p. 123) que entende a concepgao de sua origem como “sempre na mesma
ideia, a saber, a materializacdo da modificagao da situacao social”.

O rito de passagem da menina-moga para a fase adulta encontra-se inserido
em varias culturas indigenas, sendo na maioria, e que se constitui como elemento
importante para o fortalecimento das relacbes interpessoais, intrapessoais e
coletivas e se difere muito da sociedade envolvente — pois essa possui outras
semantizagoes e representag¢des que ocorrem por volta dos quinze anos.

Entre os Kamaiuré de lingua Tupi-Guarani, da regido do Xingu, o rito de
passagem ocorre na ocasido da puberdade de meninos e meninas que sao
submetidos a um periodo de reclusdo (GALVAO, 1979, p.22). O rito é
complementado pelo kwaryp que consiste na celebragéo da vitoria sobre o inimigo e
o pedido de protecdo aos espiritos, onde se danca e tocam-se flautas de tabocas,
guardando semelhangas com o Yrerua dos Kawahib.

Cardoso de Oliveira (1976, p. 29) menciona ritual idéntico entre os Tikuna
(lingua Tiikuna), auto-denominado Maglita; os Xavante — constituindo pelos A'uwe e
os Xerente (Akwe), do tronco linguistico Jé, também realizam rituais com algumas
semelhangas em relacdo aos Tupi em geral, e que culmina com o casamento
denominado Dabasa (GAUDITANO, 2003, p. 114).
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Ri1t'o de passagem para 1 a fase adulta
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Autor: Adnilson de Almeida Silva. Aldeia Mbawa (Alto Jamari, 03.05.2007). Morang-Hen’a Jupat
sendo lavada por sua tia Mandu-Hen’a Jupau, na cosmogonia Kawahib tem o sentido de purificagdo
do corpo e do espirito, um novo nascimento que se realiza pela “fabricagdo de corpos”, e
indispensavel como “marcador territorial”, que esta contido a identidade cosmogénica.

Foto 3: Rito de passagem para a fase adulta: um dos varios momentos.

Em relagcdo aos Kawahib da TIEWW existem algumas sutis distingdes que
podem ser percebidas entre Amondawa e Jupau ou Pindobatywudjara-Ga, quando
da passagem da menina para a fase adulta, entretanto, apresentam
simbologicamente uma estrutura estruturante comum em suas representagoes e
presentificagdes.

A menina apds a primeira menstruacdo, que ocorre aproximadamente entre
0s onze ou doze anos, relata a sua mée do acontecido, com isso obrigatoriamente
passa por um processo de reclusdo e permanece praticamente por um més fora do
contato dos demais membros do coletivo, com excec¢ao de seus pais (PEGGION,
2005; ALMEIDA SILVA, 2007).

Durante a reclusao sao transmitidos inumeros ensinamentos, conselhos e as
futuras responsabilidades - como fabricagdo dos corpos - que devera exercer

perante o coletivo e possivelmente com a nova familia, que sera formada com o seu
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casamento. Essa condi¢do é descrita por Viveiros de Castro (2002, p. 287) como “o
corpo feminino é associado a criatividade e a mortalidade dos humanos sociais,
indissociaveis como processos transformadores, ao passo que o corpo masculino é
associado a imortalidade dos ancestrais magicos”.

Nesse periodo, a menina se alimenta essencialmente de mandi Plagioscion
auratus e traira Hoplias malabaricus, sendo proibida a ingestdo de tambaqui
Colossoma macropomum, que provocam reima e panema®® para o coletivo; ainda é
permitida a ingestdo de bebidas como a chicha ou a camina®, tidas como mohanga
(remédio) para evitar pneumonia e dores nos rins. Transcorrido esse periodo é
permitido novamente a ingestao de carne.

A reclusdo é um processo que podemos relacionar a um aprendizado
essencial na formacao do dividuo em que “o corpo humano necessita ser submetido
a processos intencionais, periddicos, de fabricagdo, [...] sendo a causa e o
instrumento de transformagdes em termos de identidade social” (VIVEIROS DE
CASTRO, 1987, p. 31), e dimensiona o corpo para “exterioridade” do espaco
coletivo.

Nesse sentido, Viveiros de Castro (1987, p. 36 — nota 4) entende que a
reclusdo “isola o individuo para poder incorpora-lo; a metamorfose expele o
individuo para além das fronteiras do grupo e da forma corporal humana”, ou seja,
projeta espiritualmente na cosmogonia e no processo de reclusdo, o corpo se
identifica com a totalidade do seu coletivo adquirindo a “energia espiritual” e
‘pregnancia”, necessarias a permanéncia cosmogbdnica e ao sentido de
pertencimento coletivo.

Em nossa estada na Aldeia Mbawa (Alto Jamari), em 2007, e por ocasiao
do rito de passagem, os Jupau ou Pindobatywudjara-G& relataram que, quando a
menina vai para a rede, como reclusio, seu pai ndo podera desenvolver atividades

de caca de animais terrestres e aves, porque fragiliza o espirito do coletivo familiar.

¥ No imaginario mitico amazonico, panema significa ma-sorte, desventura, desgraga, infelicidade,
enfim coisa ruim para o grupo. Tem o mesmo sentido de mandinga ou bruxaria, atenta contra os
principios da natureza e a quebra de tabus, estando, portanto ligada aos principios da ordem
espiritual, onde viola-lo traz para os habitantes daquele espaco o azar e as tragédias. Importantes
discussdes sobre o tema que estdo presentes nas obras de Wagley, Galvao, Lévi-Strauss, Da Matta,
Maués, entre outros. A reima se refere a alimentos que causam danos a saude e assim como a
panema pode resultar em morte.

% Bebidas indigenas feitas da raiz da mandioca e/ou grdos de milho, fermentados e levemente
adocicadas, de sabor acentuadamente forte e serve para saciar a fome. Em algumas etnias sao
conhecidas por outros nomes, uma delas como macaloba, entretanto os processos de preparagao e
ingestao seguem rituais distintos.
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Essa experiéncia socioespacial da cosmogonia tem implica¢des fisicas e
psicoldgicas principalmente para a menina, e, funciona como rede agao de e contra-
acgao, sendo que uma das explicagdes para a nao realizagao de atividades, € que ao
matar algum animal, a menina-moga passara a ter perda exagerada de sangue
(hemorragia) e desenvolvera papeira conhecida como caxumba.

As atividades do pai ficam restritas a pescaria, que tem a representagao
simbdlica de estreitar as relagdes com os espiritos protetores, assim como se torna
condicionado a ingestdo de peixes e caldos.

Na recluséo, conforme a cosmogonia Kawahib, é proibida a menina realizar
o banho regular e seu corpo € untado com 6leo de babacgu para tirar as “impurezas”
do espirito, significando sua renovacgao, além de deixar a pele brilhosa, e os cabelos
recebem o dleo de Pyremu — larva do babagu, utilizado na alimentagdo, e como
cosmético impede o surgimento de cabelos brancos e fracos. A menina pode fazer
as necessidades fisiolégicas, geralmente a noite, escondida dos demais membros
do coletivo, porém com o acompanhamento e supervisdo da mae.

Com a chegada da menstruag&o, o pai comunica aos moradores da aldeia,
que passam a se envolver com os preparativos do ritual, uns procuram castanha-do-
brasil Bertholletia excelsa, outros cacam e pescam. No caso de nao obterem éxito
com castanhas novas, utilizam as da safra anterior que sao mergulhadas em
recipientes cheios de agua restabelecendo o sabor, gosto e cheiro das castanhas
novas, o0 mesmo ocorre em relagdo aos demais alimentos (carne, peixe) que passam
a ser adquiridos na cidade.

Esses preparativos para este ritual comportam outros rituais, pois gera a
expectativa de casamento, com isso ha uma movimentagcdo que delineia os
marcadores territoriais simbdlicos e cosmogdnicos e evidencia as metades, como
observado por Menéndez (1989) em relagdo ao casamento de Marupai, em que
seus parentes sao responsaveis pela cagca e pesca, enquanto os de Mbahira
realizam a coleta de vegetais — mas que também essas atividades pré-nupciais
podem-se ser inversas.

No intersticio entre a primeira e a segunda menstruagao ocorre a passagem
do ritual, que comega com a quebra da castanha Bertholletia excelsa com os dentes
e pequenos porretes, no final da tarde ou no meio da noite, em que todos

indistintamente - indigenas ou ndo - participam dessa agdo. E comum durante a
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quebra da castanha a ingestdo de mbiara de animais moqueadas®', café e consumo
de tabaco - esses dois ultimos foram inseridos com o encontro de sociedades.

No exercicio desse ritual, uma metade exogamica pinta a outra e também os
nao-indigenas, e todos recebem a pintura de jenipapo e urucu pelo corpo, sendo as
representacdes feitas a dedo e podem ser expressas nos rostos, bragcos ou
abdomens, o que se caracteriza como dimensao socioldgica ou cosmogonica.

As “marcas corporais permanentes” sao preparadas com a perfuracéo de
parte do corpo através da ponta do espinho do tucuma Astrocaryum aculeatum,
assim como do sumo obtido de uma planta conhecida pelos Kawahib como camona
- uma espécie de urtiga - e do jatoba Hymenaea courbatril L. Var. stilbocarpa (Hayne)
Lee et Lang.

O método de aplicagdo consiste em marcar primeiramente a parte do corpo
com formas — no caso das mulheres uma simbologia que representa a mboia (cobra)
e nos homens o pira (peixe) - passando a tintura das folhas e depois perfurando a
forma figurativa com a ponta do espinho do tucuma. As pinturas labiais sao feitas a
partir da seiva do jatobazinho Hymenea parvifolia HUBER, o que confere a
caracteristica de boca-preta ou negra, decorrendo da designagao de varios coletivos
indigenas pela sociedade envolvente, inclusive dos proprios Kawahib em tempos
idos.

Para ilustrar seu significado como construgdo de corpos, apresentamos a

narrativa de Tangip Amondawa, em 1996, obtida por Sampaio & Silva (1997, p. 33):

Este risco que nos temos, acho que era a cobra grande que mataram, ai
pintaram esse risco em nos. Era uma cobra grande mesmo! Engolia crianga
de dois, trés anos, até rapaz engolia. Engolia de quatro, cinco criangas.
Uma mulher que foi tirar cara no mato, ai a cobra veio engoliu tudinho a
crianga. Ai o rapaz correu, largou o arco, subiu no pau e a cobra subiu atras
dele até onde consegui chegar. A cobra subia e caia. Ai veio um calango
bem brabo! A cobra se mandou embora! Ai o rapaz contou pro parente dele,
fizeram um bocado de flecha e foram atras da cobra. Ai bateram num pau e
ela veio. Ai mataram a cobra. Depois, quando mataram a cobra grande
fizeram este risco. Eu num tenho ndo. Num deixei porque doi demais. Mas
se num tiver o risco estraga muito. Se por exemplo a moga casar € hum
tiver essa cobra brava leva. Se o rapaz casar com uma mulher que nao tem
o risco diz que a cobra fica muito braba e se vocé vai no mato, se perde
(sic).

Cada “marca corporal” tem uma forma e representacao simbdlica especifica,
retrata um acontecimento historico cultural e propicia a identidade individual e

coletiva, porém um jovem indigena Jupau ou Pindobatywudjara-Ga mencionou, em

! Mbiara é carne que € moqueada (assada) em moquéns — estruturas provisérias, em que se coloca
lenha e a carne é preparada em tata (fogo) alto, ao contrario do churrasco realizado com brasas.



184

2007, que: os indios mais novos ndo querem essas pinturas permanentes porque
querem parecer com branco; praticamente s6 as mulheres permitem ainda essas
expressdes artisticas em seus rostos, como protecdo aos maridos dos maus
espiritos nas cagadas, pescarias, guerras ou lutas.

Em 2009, esse indigena solteiro que se recusava a tatuagem no rosto,
satisfeito mostrou-nos uma representacao em formato de pira em seu braco, porém
nao revelou qual seria seu significado — o que causou-nos certa estranheza, pois
geralmente quem usa é casado.

O diadlogo em outra aldeia permitiu-nos entender que a representagéo do
peixe como pregnancia simbdlica, energia espiritual € também um processo de
fabricacdo de corpo do dividuo Ga como passagem da adolescéncia para a fase
adulta e que estava relacionada a outro ritual, o da formiga tocandira Paraponera
clavata, ainda presente no Coletivo Saterée-Mawé, mas atualmente em desuso pelos
Kawahib da TIUEWW.

As “marcas corporais”, permanentes ou nao, realizadas no corpo obedecem
a rituais e sao importantes formas, representacdes simbdlicas e presentificacbes
produtoras de conceitos, ideias, valores estéticos, éticos e étnicos dando a
identidade dividual e do coletivo; incorpora a imaterialidade e a materialidade,
portanto, ndo sao formas aleatérias e desconexas.

Essas formas e representagdes simbolicas e presentificacbes nédo se
encontram separadas dos rituais de passagem, pois se constituem como um dos
fenbmenos que se presentificam e marcam a identidade cosmogbnica e a
territorialidade, por isso a necessidade de abrir esse paréntese para aborda-las, e
assim retornamos aos outros eventos da menina-moga.

O filho de Mohé& Amondawa afirmou, em maio de 2009, durante um
morongueta (conversa), que: quando faz tatuagem no Amondawa, ele ndo pode
dormir o dia e a noite, porque se dormir a pessoa morre. Comer e beber pode, so
néo pode é dormir ndo. Os mais velhos é quem diz qual dia que ndo pode ou pode
fazer tatuagem. Tatuagem tem que ser de peixe no brago, tatuagem fixo também no
rosto semelhante a Jupad.

Esse dormir e morrer configura-se mais do que uma experiéncia onirica, em
seu sentido amplo o descumprimento cosmogénico, pelo que conhecemos dos
Kawahib pode se caracterizar como “agcdo” de Anhangd, cujo objetivo € o de

desestruturar o coletivo.
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Ainda na madrugada, aproximadamente as cinco horas, pouco antes de
surgirem os primeiros raios de sol, inicia-se uma intensa movimentagao de indigenas
e convidados nao-indigenas. Esta € a senha para aproximagao das metades
exogamicas, nesse momento a menina ainda esta deitada na rede no interior da
casa ou da maloca; seu pai principia um canto anunciando o ritual de passagem,
onde pode ocorrer ou nao o casamento, dependendo da disponibilidade de noivo da
outra metade, seja Kanindewa (Arara) ou Mutum Nhungwera (Mutum).

O canto aos ouvidos do observador assemelha-se a um mantra, mas trata-
se do mboatawa® — um ritual intercalando cantos e lamentos que tem o sentido de
espantar os espiritos e ainda para a fabricacao dos corpos. Nesse momento, o pai
também se paramenta com suas armas de guerra e faz a representacdo de um
peixe estilizado no rosto da menina, coloca-lhe colares de dentes de oncga, capivara
e pulseiras recebidas como presentes e de seu uso pessoal, inclusive levando para
o tumulo apds a morte.

Na possibilidade de realizagdo de casamento — através dos arranjos entre as
metades - o pai, a mée, o tio, o irmdo se juntam e expressam o mboatawa, em
lingua prépria, oportunidade em que transmite os ultimos conselhos e a definigdo de
responsabilidades antes de entrar na fase adulta, caso ndo seja possivel essa
disposi¢cao de parentesco, a avo se insere no ritual.

Durante o mboatawa, evocam-se 0s espiritos de prote¢do, enquanto os
homens empunham flechas paramentadas, principalmente o pai e posteriormente os
presentes acompanham a menina até o rio para seu banho de purificagdo, que
consiste em despejar agua em sua cabeca.

Ao encerrar o mboatawa cuja duragédo € de aproximadamente uma hora e
meia, a menina se levanta da rede e lanca a mao baldes, e € acompanhada pelos
presentes e assume a sua primeira responsabilidade como adulta. Os rituais de
passagem representativamente significam a morte de uma fase e o nascimento em
outra, ou seja, a pequena morte e renascimento (VAN GENNEP, 1978; TURNER,
1974), o que nos langa a representacdo mitica de Fénix em nossa sociedade
ocidental, sempre ressurgindo mais fortalecida - de modo que a menina ao atingir as
margens do rio ou igarapé e receber o primeiro banho, simbdlica e formalmente esta

morrendo e renascendo simultaneamente.

62 Este rito e sua ritualistica também s3o realizados em outras ocasides e cada dividuo desenvolve
um “arquivo” especifico de memorias, lembrangas que sao representadas e presentificadas em
conformidade com a vontade e o designio dos espiritos.
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Os vasilhames com agua sao transportados pelas mulheres, enquanto o pai
segue na dianteira até o espago de preparo dos alimentos, ali é cozida a castanha
até transformar-se em leite a ser utilizado no preparo e cozimento do peixe. As
panelas sdo colocadas e o fogo € acesso, desse momento em diante a menina,
mesmo abatida com a reclusdo, assume o posto de preparar a alimentagdo para
todos que estiverem na aldeia e recebe o auxilio de outras mulheres; essa
responsabilidade é simbolicamente uma troca, pois consiste em retribuir aqueles que
contribuiram para a realizagao do ritual.

No ato de preparacao da alimentacido — peixe ao leite da castanha - mesmo
enfrentando um calor extremo e a fumaca, € de praxe a menina, agora moga,
banhar-se inUmeras vezes para se refrescar e retirar o odor provocado pelo 6leo de
babacgu e pela fumaca.

A alimentacgao servida no ritual € muito farta com peixes e carnes de animais
moqueados, peixes cozidos ao leite da castanha, farinha de milho torrado e de
mandioca - uinema e taporite pertencente a culinaria Kawahib — sendo a ultima
moida em pildes e com caracteristica muito fina e doce, inclui-se ainda frutas
disponiveis nas aldeias e as bebidas indigenas chicha e camina. A alimentacéo e a
ritualidade desse evento constitui-se como importante “marcador territorial” e
consubstancia o espago de agao e as experiéncias do coletivo como permanéncia
da cosmogonia Kawahib.

A forma e representagcdo simbdlicas e presentificacbes deste ritual sdo
imprescindiveis na vida dessas meninas, marcando para sempre sua historia e
memoria; muitas indigenas, que nao tiveram essa oportunidade lamentam muito e
explicam que a ndo ocorréncia foi resultante de momentos muito conturbados como
persegui¢cdes e invasdes a terra indigena, de modo que constatam que isso é
extremamente negativo para sua cultura, pois esta associada a espiritualidade.

Nos dois eventos em que estavamos presente, em 2007, na Aldeia Mbawa
(Alto Jamari) e, em 2009, na Aldeia Tari Tabijara (Trincheira), respectivamente dos
Jupau ou Pindobatywudjara-G& e Amondawa, ndo ocorreram casamento. No
primeiro evento porque, segundo relatam, ndo havia dividuo masculino pertencente
a outra metade exogamica e que sO pode acontecer de forma cruzada para nao
caracterizar incesto.

O segundo evento, apesar de intensas reunides e calorosas discussoes

durante o periodo de reclusao da menina, ndo resultou em acordo entre os parentes,
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em razao de uma série de motivacdes que nos parece prudente ndao detalha-los,
porque seria evocar mais traumas para os Kawahib que se encontram em certos
momentos aturdidos devido a realidade que experimentam na atualidade.

Essas situagdes, ao longo dessas quase trés décadas, tém-se repetido com
certa frequéncia, ora por inexisténcia de uma metade para consagrar o matriménio,
ora por questdes internas dos Jupau ou Pindobatywudjara-G& e Amondawa
explicadas através da construgédo cosmogonica.

Mesmo com todas as adversidades, pelo menos nos ultimos quinze anos, os
rituais de passagem foram resgatados e se fortalecem, ou seja, contando ou nao
com castanha, peixe, animais necessarios ao evento, a tradicdo se mantém e nao se
perde a representacdao e forma simbdlica. Quando ocorre casamento, o dividuo
masculino deita-se na rede com a menina-moga e recebe presentes® - arcos,
flechas, cocar e colar de dente de gato, macaco e lontra — que igualmente sao
exclusivos e o acompanharam para sempre, inclusive quando esse dividuo falece e
€ sepultado.

Os Kawahib relatam que algumas formas nos ritos e rituais de passagem
dos meninos para a fase adulta ndo sao mais utilizados em razdo da influéncia
externa, como € o caso das picadas de formigas selvagens. Outras, no entanto,
continuam ainda presentes, pois configura na passagem de meninos -
aproximadamente aos 12 ou 13 anos - para a fase de guerreiros, através da
representacdo em seu braco esquerdo de uma “marca simbdlica permanente” — o
peixe como um dos elementos de fabricagcdo do corpo realizado com o sumo do
jatobazinho.

Essa passagem, representativamente, consiste na sua morte como menino e
de seu nascimento e assun¢cdo como dividuo adulto, sendo obrigado a suportar a
dor e, se aprovado, podera assumir responsabilidade como chefe de familia e
guerreiro, caso contrario sera submetido quantas vezes forem necessarias até
atingir a maturidade.

A “marca simbdlica permanente” € um dos componentes de sua identidade
cosmogolnica, todavia como relatam a pratica passa por um processo de uma

descaracterizagdo ou desuso entre os dividuos masculinos porque sua

% Na realidade esses presentes sao trocas simbdlicas, visto que devera desenvolver atividades com o
sogro e a sogra (secao 4.4 deste capitulo). Em relagdo as insignias — cocar e colar — sdo formas
simbdlicas consagradas pelos espiritos desses animais e atuam como protetoras na realizagdo de
suas atividades. Na cosmogonia, os colares de dentes de onga e capivara sdo exclusivos das
mulheres.
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compreensao € que isso dificulta seu acesso ao mundo exterior, o dos nao-
indigenas, mas contraditoriamente alguns adotam outras formas, representagbes
simbdlicas e presentificacdes estranhas (tatuagens da sociedade envolvente).

Isso pode ser compreensivel para n0s e para quem carregara essas marcas,
porém, no contexto cosmogdnico, conforme expressam os mais idosos, € totalmente
inaceitavel pelo fato de representar a fragilidade e a quebra de cddigos de condutas
com os espiritos e os antepassados.

No contexto dos ritos, rituais como formas, representagdes simbolicas e
presentificacdes dos Kawahib e de outros coletivos ndo podemos questionar sobre
se essa ou aquela forma simbdlica que os indigenas desenvolvem ou apropriam-se
€ mais ou menos importante em relacdo a outra, porque tem singularidades e
subjetividades proprias que geralmente se realizam conjuntamente, sendo
imperceptivel o momento em que termina uma e opera-se outra.

Apesar das criticas quanto a metodologia estruturalista, Lévi-Strauss como
grande observador, verificou em Tristes Tropicos que no passado era tradicao entre
os coletivos indigenas, especialmente entre os Tupi, os dividuos femininos usarem
faixas dos pulsos e tornozelos, cinta de algodao, colar de ossos de tapir, pinturas no
rosto e cabelos na maioria das vezes bem curtos.

Em contrapartida, os dividuos masculinos empregavam o estojo peniano
para definir a identidade e também como protecdo durante a cacgada, etc. Para
repousar em suas habitagdes utilizavam redes tecidas de fios de algodao tradicional
e utensilios préprios para acondicionar e preparar comida e nas malocas
preparavam arcos e flechas para cacga, pesca, guerras e lutas tribais.

Essa afirmacao continua de certo modo valida, ndo apenas no que se refere
as experiéncias socioespaciais, mas encontram-se inseridas nas representacoes
cosmogoOnicas em que se presentificam com intensidade e vigor, mesmo com toda a
influéncia de fatores externos. Parece-nos muito evidente que a pressao propicia o
“Orevaki are” com o seu Eu e a incorporagédo de energias e forgas necessarias a
permanéncia do enraizamento e pertencimento como estratégia de sobrevivéncia
fisica, cultural e cosmogoénica.

Assim, os ritos de passagem podem ser entendidos como “objetos de
estudos por sequéncias cerimoniais, de ritos de separagdo, de margem e de
agregacao” (BETTEGA, 2007, p. 16), o que corrobora com a nossa discusséo de

que no contexto de um ritual se insere outros rituais de elevada importancia, que se
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complementam e dao significado, forma e representacdo na identidade e
territorialidade e/ou espacialidade. Isto porque se manifesta o espago de acao, por
meio das experiéncias socioespaciais, nas quais a cosmogonia € o fendbmeno dessa

construgao.

4.3.4. Relagoes de matrimonio

Os matriménios sé&o ritos de passagens que agregam representativamente o
simbdlico, social, material e espiritual e interliga-se a outros rituais de passagens e
transporta os dividuos para a dimensdo adulta, e situam como “marcador territorial
estruturantes”, pois incorpora formas simbdlicas e relagdes no espaco de acédo que
se materializam com os objetos de constru¢do de novas espacialidades e rearranjos
como a casa, a roga, entre outros.

Como “marcadores territoriais”, podem ser interpretados como simbdlicos,
cosmogodnicos ou espiritualisticos com desdobramento direto em relagdo a outros
“‘marcadores” que propiciam a organizagao territorial dos dividuos e coletivos e estéo
relacionados a orientacdo oferecida pelos espiritos e pelos mitos criadores.

Nesse aspecto, os componentes éticos, espirituais e estruturais do
casamento, como instituicdo cosmogobnica, evidenciam a representacdo simbdlica
que cada coletivo constréi e atribuem qualidades em suas praticas socioespaciais,
as quais sao essenciais para a manutencdo do modo de vida.

Os Kawahib estudados por Lévi-Strauss (1996 [1955]) praticavam a
poligamia, pois 0 homem poderia ser casado com varias esposas, de acordo com 0s
“‘costumes” tribais, porém a preferida ou a principal era aquela que estava mais
presente no seu cotidiano, acompanhando-o nos eventos mais importantes.

Esse autor situa que as liderangas, especialmente pajés, possuiam
prerrogativas especiais em usufruir de status que aos demais ndo era permitido,
poderia ter um temperamento excessivo, entrar em transes espirituais, desenvolver
tendéncias suicidas e liberdade de praticar poligamia. Porém, dividia as mulheres
com outros companheiros e estrangeiros, existindo também a desigualdade de
reparticdo das mulheres, a “heranca da mulher pelo irmao”. Em contrapartida, os
Kawahib Parintintin observados por Nimuendaju (1978, p. 72 [1924] “pareciam viver

em monogamia”.
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A poligamia apontada por Lévi-Strauss ainda permanecem entre os Kawahib
da TIUEWW, porém em escala bem reduzida. Os casamentos dentro da visao
cosmogoOnica ocorrem entre as metades exogamicas Mutum Nhangwera (Mutum) e
Kanindewa (Arara), o que é qualificado por Lévi-Strauss (1948; 1996 [1955]) e
Peggion (1996; 2005) como ‘“relagbes em perpétuo desequilibrio” e revela a
concepgao de seu universo de relagdes familiares. No entanto, ocorrem algumas
distensbes como casamentos entre parentes da mesma variavel clanica, outras
etnias e com pessoas da sociedade envolvente, resultando em conflitos internos
bem acentuados.

No processo ancestral cosmogdnico, as metades constituem familias
clanicas nas aldeias, em que ndo se admite o casamento de parentes diretos, de
modo que Mutum se casa com Arara, reproduzindo a cosmogonia do coletivo,
através de relagdes entre primos cruzados das duas metades, ou seja, quando o pai
e a mae da mulher sdo primos do pai e mae do marido.

Os casamentos sao arranjos familiares definidos praticamente desde o
nascimento dos filhos, e por meio de acordos matrimoniais entre os pais das
criangas, consiste na concepgao de troca de filhos (KRACKE, 1984a), mas nem
sempre esses acordos sao cumpridos em razdo de certas motivagdes peculiares
que ocorrem no interior do coletivo, como se verifica entre os Kawahib, e os
Kamaiura estudados por Galvao (1979, p. 22-23).

Esse elemento cultural como cédigo de conduta e de valores culturais em o
qual traca o destino dos seus filhos, no momento da concepcéao até a formacao do
novo nucleo familiar, € importante como definidor de “marcadores territoriais” que
ocorrera nos territérios de caca, pesca e rogcados. Em virtude das novas situagdes
que se apresentam na atualidade, esses arranjos de casamentos, em determinados
momentos enfrentam resisténcia, pois nem sempre os filhos escolhidos aceitam
essa “imposigcao”, o que invariavelmente desencadeia sérios conflitos no dmbito do
Coletivo.

Os casamentos arranjados n&o significam uma imposigéao da familia sobre o
destino dos filhos, mas representa uma opgao desejada, uma expectativa ideal,
dentro de regras preferenciais, conforme avalia Ramos (1986, p. 55-56): “os
casamentos em geral facilmente desfeitos, novas unides poderdo ou ndo seguir a
norma do casamento ideal’. Essa constatacdo é pertinente aos Kawahib quando

ocorre o fim dos casamentos, e muitas vezes o homem que se encontra separado
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da ex-esposa, casa-se com sua cunhada e restabelece a ordem no interior do
Coletivo.

O casamento realizado € um “marcador territorial” importante no Coletivo
Kawahib, em que a regra de moradia é uxorilocal e obriga 0 novo membro — marido
— a habitar nas proximidades da casa do sogro, ao tempo em que paga uma espécie
de dote com seu trabalho por determinado tempo para os sogros, além de
desenvolver atividades com sua familia paterna. A regra da uxorilocalidade
caracteriza-se com a “fabricacdo de corpos” de parentes, em que se renova
simbolicamente a cosmogonia a cada novo evento e operacionaliza as formas
simbdlicas.

Geralmente, as obrigagdes com o trabalho também s&o estendidas a
protecdo, especialmente da sogra, pois se acredita que, no transcorrer do tempo e o
avanco da idade, a sogra precisara de uma atengdo redobrada. Ironicamente,
poderiamos falar que “casa-se com a filha, mas carrega a sogra para sempre”, mas
iSsO nao é tao simples como parece, porque envolve uma série de desdobramentos
que estao relacionados a cosmogonia, cultura e historicidade do coletivo.

Neste contexto, o papel cultural dos casamentos prevalece como heranga
ancestral, funciona como uma espécie de recompensa, porém ocorre a evitagcao
entre o marido e o sogro, conforme aponta Ramos (1986, p. 57) “quando nao se
olham, ndo se falam, muito menos se tocam, numa demonstragcdo de respeito,
deferéncia, humildade [...]".

A evitacdo nao foi percebida por nds com muita clareza em relagdo aos
Kawahib da TIUEWW, mesmo porque nao ocorreram eventos recentes com
casamentos, porém a possibilidade de sua existéncia é real.

Essas regras que envolvem matriménio tém produzido problemas para a
relacdo entre os Kawahib, embora sejam estratégicos como rearranjos familiares,
encontram-se envoltas em representacdes de poder e status, isso porque o
matriménio exige certas posturas como a permanéncia do novo casal na aldeia dos
pais da esposa.

A inexisténcia de uma pessoa como metade exogamica, muitas vezes,
resulta no casamento entre outros coletivos, ocorrendo a “cissdao” com seus
familiares, devido a necessidade de acompanhar seu parceiro e fixar-se em outra

aldeia. Muitas vezes isso é realizado de forma inversa, sendo que a chegada de um
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novo membro oriundo de um coletivo diferente — embora com a mesma lingua,
costumes, cosmogonia — é motivo para desconfianga de todos.

Nesse “contrato”, a regra quase sempre € que a mulher se incorpore a aldeia
em que vive seu parceiro, constatando-se que os filhos gerados nessa relagéo
seguirdo a linhagem do pai, como exemplo os filhos das mulheres Juma e/ou
Amondawa da metade Mutum casadas com Jupau ou Pindobatywudjara-Ga da
metade Kanindewa serao sempre Jupau ou Pindobatywudjara-G& Kanindewa.

Outro aspecto, como uma das muitas variaveis, esta relacionado a
aproximacado com a sociedade local, aos embates com os colonizadores e o
acentuado numero de mortos por doencas de contato, ocasionando desequilibrio
entre os géneros, o que repercute diretamente na configuragao de relagdes entre as
metades com base na monogamia.

Em razdo desse desequilibrio, ocorrem os casamentos intertribais entre
Jupau ou Pindobatywudjara-G& e Amondawa, e ainda entre Jupau ou
Pindobatywudjara-G& e Juma — oriundos do Amazonas e trazidos a TIUEWW pela
acdo da FUNAI — e detentores da lingua Kawahib, devido o avizinhamento de
costumes, tradi¢des, cultura e cosmogonia entre os coletivos, mas também ocorrem
relacbes de animosidades.

Os casamentos interétnicos com tapy’yia também sao realizados, com
todas as ressalvas possiveis do coletivo, e obrigatoriamente a pessoa externa
devera seguir certas normas indigenas, como morar na aldeia e um pouco afastado
dos demais, sendo que os infortunios ocorridos na aldeia — brigas, mortes por
causas naturais ou nao - sdo atribuidos a presenga da energia espiritual negativa
desses tapy’yra.

Outra situacao importante relacionada ao casamento e constatada por Lévi-
Strauss (1996 [1955]), em Tristes Tropicos, € que entre os Kawahib € comum o
exercicio da “pratica de poliandria fraternal, onde o marido empresta a mulher para o
irmao solteiro”, supostamente para solucionar a escassez de mulher, ou ainda como
forma de contribuir para o sustento da familia.

Entre os Kawahib da TIUEWW, é relatado que desde antes do contato a
poliandria era recorrente, e na atualidade a ocorréncia se deve ao desequilibrio
populacional das metades exogamicas, porem esse é um assunto “proibido” que o
coletivo ndo gosta de apresentar, com excegéo dos dividuos mais jovens. Portanto,

nao aprofundaremos essa discussao em nosso trabalho.
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O casamento como rito de passagem € uma das linguagens que indica toda
uma trajetéria histérica cosmogbnica de um coletivo; e no seu conjunto construtivo
revela particularidades que possibilitam a acessibilidade da cultura, cujo significado
€ de conservar as forgas internas necessarias a organizagao dividual e coletiva, por
meio das relagdes, formas e representacdes simbdlicas e presentificacoes.

Esse fato decorre da necessidade de aproximagao e transcendéncia do
dividuo, em sua procura incessante de auto-explicar e de se reconhecer perante os
Outros e demais seres. Logo, os rituais atuam como mecanismos de reflexdo para
seus questionamentos e que somente podem ser respondidos a partir de suas
convicgbes realizadas psicolégicas e simbolicamente com as formas e
representacoes, presentificacdes experimentadas no espaco de acao.

Por fim, ao concluir essa subseg¢ao percebemos que os ritos e rituais como
circunscrigdo da cultura transmitida e herdada s6cio cosmogonicamente, encontra
em Azevedo (2004, p. 312) a reflexdo que “corresponde a tendéncia de evitar a
dificuldade e os riscos de criar o novo, quando existem férmulas consagradas pela
eficacia e pela experiéncia”. Por mais que mude o contexto, sua originalidade
simbdlica permanece como um dos elementos mediadores das relagbes com o seu
EU, com o seu Outro EU, com o Outro e com o meio, reforcando assim as

experiéncias no espaco de agao.

4.3.5. Mudanga de onomastica

A concepcgao de identidade dividual Kawahib permite-nos refletir que esse
coletivo experimenta varias passagens que relacionam sua propria vida e as dos
demais dividuos, e ainda dos outros seres e n&o-seres, como experiéncia do
processo cosmogonico, inclusive de transcendéncia.

Em tal aspecto, o nosso referencial em Cassirer, ndo possui o sentido de
conteudo, mas de referéncia de interpretagcdo, em que a introspec¢ado do nome no
interior do coletivo esta relacionada aos espiritos, cuja condi¢do, como informa
Cassirer (1992, p. 90 [1925], transporta “0 nome e a natureza do deus como uma soé
coisa”.

A condi¢cdo das mudangas onomasticas se insere cosmogonicamente como
“‘marcadores estruturantes simbdlicos”, mas que igualmente s&o histéricos,

funcionais e cosmogodnicos, porque permite entender o processo de “fabricagdo dos
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corpos” como algo continuo e relativiza-se como um permanente reencontrar do
dividuo com seu Eu e seu Outro Eu.

E salutar constatar que a mudanca de nomes Kawahib obedece a um
arranjo ofertado pelos espiritos que definem a estrutura das metades cosmogoénicas,
ou seja, percorrem uma légica dentro de determinada metade. Assim, o “estoque
dos nomes” de uma metade é atinente a ela e perpassa pelos dividuos que a
compdem, entretanto também se faz reconhecido pela outra metade.

Em Tristes Tropicos, Lévi-Strauss (1996 [1955]) verifica que os Kawahib
sugerem a sua nominagao relacionando-os ao meio em que vivem e sdo compostos
por nomes de animais e de plantas, como de algum fato ou mito importante para a
vida do coletivo, enquanto Nimuendaju (1982, p.75 [1924]) relaciona ainda os
passaros, peixes, remedio e arvores, o que se configura como “estoque de nomes”
das metades exogamicas.

Os Kawahib Jupatu ou Pindobatywudjara-G& tem o nome dividual
sistematicamente modificado por varias razdes cosmogénicas, como: um ato heroico
de defesa de territério e que resulta na morte do inimigo; a lembranca de um ente
querido ou antepassado que contribuiu na construcéo de referéncia do coletivo; pelo
nascimento de um filho; a passagem da infancia para a fase adulta; outras
motivagcdes simbdlicas que produzem significados importantes para o coletivo
(ALMEIDA SILVA, 2007a), e o mesmo ocorrem entre os dividuos Amondawa.

Essa ocorréncia situa-se objetiva e subjetivamente como construgéo
simbdlica permanente de corpos, uma fluidez de identidades pessoais na
temporalidade e marca as relagbes de alteridades humanas e ndo-humanas, o que
conduz a reflexdo do sentir e viver o Outro.

A mudanga onomastica é uma das caracteristicas dos Kawahib, sendo que o
ritual de mudanca de nomes ocorre a cada novo nascimento de criangca, como se
houvesse um novo nascimento para cada um dos membros da familia. Eles tém por
principio que o primeiro filho receba o nome de seu pai; o segundo filho também
passa por esse mesmo processo, recebendo o nome do irmao que anteriormente
era o adotado pelo pai. E um tabu revelar o significado de seus nomes, muito
embora em casos excepcionais revelem o que realmente esses nomes representam.

Em seu estudo sobre os Kawahib, Peggion (2005) chegou a mesma
conclusdo, e acrescenta que em relagcao as mulheres, embora a mudanga de nomes

seja menos frequente, o casamento é o principal marco regulador dos nomes, e
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igualmente provoca as mudangas semelhantes ao que ocorre com os homens. A
mudanga onomastica é também analisada por Sampaio (1996, p. 29), que constatou

como:

A categorizagdo onomastica se estende até a fase adulta, quando homens e
mulheres assumem um ou mais de um nome proprio, o qual n&o é revelado
a outrem muito facilmente. Tentei investigar o fato junto as mulheres da
aldeia e, fundamentando-me em seus relatos, ouso supor que esta
categorizagdo pode estar relacionada a dois fatos: o primeiro é o
nascimento de uma nova crianga na familia nuclear: cada vez que nasce
uma nova crianga, esta assume o nome de seu irmao mais novo e assim
sucessivamente; o segundo é um mito: de acordo com as mulheres, as
criangas devem trocar o nome para nao serem levadas por mboja (cobra).

A questado quanto a originalidade dos nomes Kawahib, em alguns momentos
torna-se motivo de discordancia entre Amondawa e Jupau ou Pindobatywudjara-Ga,
porque cada um dos agrupamentos humanos afirma que o seu nome foi apropriado
pelo outro, mas saindo dessa polémica, Peggion (2005) entende que num sistema
de metades exogamicas, “o0 nascimento de uma crianga” gera um efeito domino, e
todos da mesma metade promovem uma mudanca de nomes. Entretanto,
entendemos que isso esta relacionado somente aos dividuos da respectiva familia.

A retomada do crescimento vegetativo no pds-contato tem produzido
algumas problematicas para os Kawahib, em razdo da limitacdo do estoque de
nomes, sendo comum encontrar numa mesma aldeia mais de uma pessoa com o
mesmo nome, mas que causa certos constrangimentos quando se deparam os
Amondawa e Jupau ou Pindobatywudjara-G&, porque a reivindicagdo de cada um
desses agrupamentos humanos evoca para si a propriedade como nome original e
consideram que nao poderia ser exercitado por outro dividuo em outra aldeia que
nao seja a sua.

Esse fato observado por Peggion e por nds tem implicagées que perpassam
a formalidade e atinge os processos espirituais, visto que se alguém amaldigoa
alguém que possui o0 nome X, 0 outro com 0 mesmo nome e de uma aldeia diferente
também recebe o mesmo castigo. Do mesmo modo, no imaginario se um indigena Y
arruma alguma discordancia fora da aldeia, o outro com a mesma onomastica
também sera alvo de persegui¢cdo, independentemente da aldeia em que se
encontre.

Neste sentido, os nomes definem o dividuo no interior de sua metade e se
representa perante a outra, o que segundo Kracke (1978, p.12; 1984a, p. 100) e

Menéndez (1989, p. 110), sdo estabelecidas aliangas politicas, casamentos,
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rearranjos familiares e decisdo sobre os futuros casamentos arranjados. Ainda neste
contexto, percebemos que em determinadas faixas e entre as metades existem
categorias especificas que, de certa maneira, situacionam as idades, como Biteté
para meninos, Mohéa para os idosos e Tibi’i para as idosas.

As razdes e fatos das mudangas de nomes carregam em si varios aspectos
representativos sociopsicolégicos e simbdlicos, explicitamente a lembrangca e a
memoria dos antepassados como forma de manter a identidade daqueles que
vivenciaram o processo historico de lutas e gldrias, o que qualificamos como
“‘marcador territorial simbdlico”. Os avés, avés e guerreiros sdo espiritos que se
presentificam e vivificam a cultura, assim como a sobrevivéncia da experiéncia
socioespacial e empoderam espiritual e socialmente o coletivo.

Sob tal contexto, relembrar e experimentar o nome de seus antepassados é
situar-se na vida do outro, como identidade, se sentindo parte integrante do todo. Na
atualidade, a questao de mudanca € um problema bastante sério, em virtude da falta
de compreensdo da sociedade envolvente sobre a cosmogonia indigena.

Takangui-Ga da Aldeia Djai (Alto Jaru) exprime seu sentimento como: com o
nascimento de outro irmdo, também pode ser adotado o nome de um antepassado
guerreiro, como uma forma de perpetuar a memoria do povo. Mas, toda vez que
mudamos nosso nome, temos que trocar a identidade junto ao Orgédo indigena para
estabelecer assim a relagdo com o mundo dos néo-indigenas. Nem sempre a FUNAI
se predispbe a fazer tal troca, porque nédo entende a cultura e a identidade indigena
(depoimento em abril de 2006).

Percepcao semelhante foi constatada por Peggion (2005), Sampaio (1996) e
Sampaio & Silva (1997), e acrescentam que “se ndo mudar de nome a cobra pode
pegar vocé€”, ou ainda que porque nossa cultura é assim. Esse “pegar’ tem a
representacdo simbdlica e presentificagdo do dividuo que pode ser atormentado
pelos espiritos e contrair doengas, entre outros desdobramentos psiquicos que
podem leva-lo inclusive ao falecimento.

A aproximagdo com a sociedade envolvente implicou na substituicdo de
nomes ancestrais de alguns dividuos Kawahib por alcunhas, inclusive
preconceituosas, como: Negao (Awapy-Ga), Gordinho (Uka-Ga), Catapora (Uka-
Ga), Pedrédo (Tari-Ga), Neguinho, entre outros. A situagdo torna-se ainda mais

complexa com a influéncia da agao missionaria, principalmente em relacdo aos
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Jupau ou Pindobatywudjara-G& com a tentativa de convencimento aos pais de

adotarem nomes.

4.3.6. Yrerua — musica e danca: celebragao da vitoria

Os distintos coletivos do continente americano se expressam em diferentes
ritos e rituais de passagens e outras representagdes simbolicas, o que inclui
diferentes instrumentos musicais, musicas e dancgas.

Os Xavante, por exemplo, utilizam a Sidupu — flauta sagrada para a
realizacéo do ritual do Tebe (GAUDITANO, 2003, p. 100) durante toda a noite. A
musica, a danga e os instrumentos musicais estao presentes em praticamente todos
os coletivos indigenas, sendo em todos, e como forma e representagdo simbdlica
sdo “marcadores territoriais” que caracterizam as diversas identidades, em que sao
manifestadas e produzidas em momentos especiais em cada coletivo, ou seja, seus
significados representativos correspondem a eventos marcadores da vida coletiva.

O Yrerua dos Kawahib é um ritual que lembra as manifestagées do kwaryp
dos Kamaiura da regido do Xingu, descrito como o evento em que se toca e danga a
urué - flautas feitas de bambu — (GALVAO, 1979, p. 42), e a irer¢ (NIMUENDAJU,
1978, p. 89 [1924]. Essa manifestacao representativa de simbolismo e que se reflete
como marcador territorial, para os Kawahib da TIUEWW, recebe o nome de Yrerua e
€ igualmente realizada a partir dos sons distintos emitidos por dois tipos de flautas
de bambu ou taquara, sendo que a maior Yrerua e a menor como € nhumbia.

O processo de producao das flautas, assim como o das flechas e dos arcos,
encontra-se relacionados a uma preparacao precedente que envolve uma ritualistica
de carater espiritual, desde a escolha dos seres cosmogdnicos (bambu) em espagos
sagrados e especiais em que se encontram esses seres provedores, mesmo que se
localizem por todo o territério, igualmente no que se refere a temporalidade
especifica de coleta.

Almeida Silva (2007a, p. 157), ao estudar os Jupau ou Pindobatywudjara-
Ga, naquela ocasido, possuia a compreensdao que indistintamente as metades
poderiam confeccionar as flautas, mas essa constatacdo nao é pertinente. Na
realidade esse processo € concebido pela metade Kanindewa e esta relacionado a
dadiva cosmogébnica atribuida a cada metade exogamica, mesmo assim sao poucos

dividuos que dominam suas técnicas de preparacao.
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Prepara
RA

Autor: Adnilson de Almeida Silva. Aldeia Tari Tabijara (Trincheira, 30.05.2009). Paiajub Ga e Tari
Tabijara Ga Amondawa em inicio de preparagdo para a celebragado do Yrerua. As flechas coloridas
sao “marcadores territoriais”, assim como as pinturas corporais € os cintos de cip6 e as penas das
aves que propiciam a “fabricag@o de corpos” e no “Orevaki Are” dos “marcadores territoriais”.

Foto 4: Preparagao para o Yrerua

Em tal contexto, € necessario considerar que o instrumento € um dom divino,
que perpassa o carater humano, e como afirma Cassirer (1992, p. 74-74 [1925]) seu
‘conteudo existente e o produto sao espirituais® e propicia a existéncia e a
conservacao fisica do ser humano.

As flautas s&o produzidas com o colmo do bambu seco — em que se
presentifica os seres e nao-seres - e exige muita habilidade e paciéncia, sendo
preparada com um instrumento cortante, e quando a taboca ou o colmo nao
apresenta o som e a musicalidade ideal, é descartada e providenciada outra, porque
€ um designio dos espiritos. No bocal da flauta € inserido um pedaco fino de taquara

propiciando a definigdo entre sons agudos e graves.
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Celebragao do Yrerua

Autor: Adnilson de Almeida Silva. Aldeia Tari Tabijara (Trincheira, 30.05.2009). Os dividuos
Amondawa iniciam a celebragcédo da vida, cantam e evocam a protegdo dos espiritos protetores da
cosmogonia — a esquerda, a nova maloca construida como dadiva dos espiritos, em que os seres e
nao-seres se completam na “fabricagdo dos corpos” com a de preparagio e celebracdo do Yrerua.
As flechas coloridas sdo “marcadores territoriais”, assim como as pinturas corporais e os cintos de
cipd e as penas das aves que propiciam a “fabricagéo de corpos” e revelam as metades exogamicas
— s&o também reveladoras da identidade cosmog®énica.

Foto 5: Celebragao do Yrerua

Na apresentacao do ritual que envolve danca, canto e musica, no primeiro
momento participam os mais velhos. Nesse momento, um dos caciques da metade
Kanindewa exerce o papel de chefe da cerimbnia e toca a flauta maior amarrada
com corda em um poste de madeira no centro do espago de manifestagao e longe
do chao. Ele conduz o ritmo e as marcacgdes efetuadas com os pés e os demais
seguem a sua regéncia, dangcando e tocando flautas menores, entdo as mulheres
tomam parte do rito segurando um dos bragos dos homens e a danga se desenvolve
em circulo por alguns poucos minutos.

Quando se encerra o primeiro ato, geralmente o mestre de ceriménia entoa
um canto especifico de sua autoria, danga e toca a flauta, para espantar os espiritos

ruins e transcendentalmente incorporado evoca seus antepassados. Nesse aspecto,
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cada dividuo de cada metade possui um canto especial que representa sua histéria
e a dos antepassados, a espiritualidade e afirmacdo de suas experiéncias
socioespaciais.

Num segundo momento da representagao simbolica, para prosseguir com as
tradi¢gdes culturo-cosmogodnica do coletivo, os mais jovens participam e repete-se o
ritual. Geralmente, o Yrerua é realizado uma vez ao ano, porém dependendo do
contexto é repetido tanto quanto necessario e associa-se a outros ritos e rituais
como os de passagem, assim no seu conjunto sao realizados simultaneamente.

Aqui cabe uma consideragao que esta intimamente presente como um dos
fendmenos do ritual: as manifestagdes de lembranca dos antepassados e evocagao
dos espiritos ocorrem de forma espontanea em qualquer época, ou seja, quando
alguém sente saudades de um ente querido € perfeitamente normal ouvir os cantos
principalmente a noite solicitando ajuda espiritual.

Na manifestacdo do Yrerua, espontaneamente os coletivos familiares
participam da festa, uns dangando, cantando e tocando, outros prestigiando
sentados em bancos de madeira e cadeiras, outros preparando bebida — chicha e
camina - moquém de carne e alimentacdo. No ato representativo, os homens que
tocam seus instrumentos carregam arcos e flechas, simbolicamente langam-nas ao
ar contra o inimigo invisivel, cantam e emitem gritos que representam e
presentificam a celebragdo da destruicdo dos espiritos ruins e dos inimigos, e
simultaneamente evocam a protecao espiritual para a defesa do seu territério e de
sua cultura.

No transcurso da execugdo da musica, que para 0S nossos ouvidos se
assemelha a um mantra, isso porque inconsciente entendemos como repetitivo —
mas, se deve ao fato do nosso ndo-dominio da lingua. A musica é vibrante e de
vigor impar, dado seu carater representativo como se estivessem em éxtase e
transe.

Nesse rito ficam evidenciados as metades Kanindewa e Mutum Nhangwera,
em que cada metade se auto-representa com penas dessas aves — como fabricagao
de corpos — revelam a identidade, e ao mesmo tempo uma metade pinta a outra com
urucu e jenipapo, como insercao material e espiritual no Outro, de forma obijetiva,
inter e intrassubjetivamente.

No Yrerua, realizado em 2007, na Aldeia Mbawa (Alto Jamari), os homens

Jupau ou Pindobatywudjara-G& nao utilizaram colares e cipés que se colocam na
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cintura, nem tampouco as mulheres usavam esses aderegos e as saias tradicionais
feitas de palha de babacu, sendo que todos se encontravam com roupas do
“civilizado” incorporadas em seu mundo.

Com os Amondawa, em 2009, na Aldeia Tari-Tabijara, o rito se desenvolveu
muito proximo ao que realizavam antes do contato com a sociedade envolvente, ou
seja, com as mulheres com seios nus e saias e os homens com tupaia (cinturao feito
com cipds e amarrados na cintura).

Ainda depois do contato durante os primeiros anos, os Kawahib realizavam
esse e outros ritos e rituais completamente despidos, entretanto, a influéncia da
sociedade envolvente propiciou alguns ajustes, mas nao o suficiente para o
abandono dessa forma cosmogodnica, definidora de seus “marcadores”, isto porque

permanece a concepg¢ao central do ritual.

Os homens usam varios cipds enrolados na cintura, que fica mais apertado
nos quadris e mais largo na altura do estémago, onde prendem seus facdes.
Pratica que vem sendo deixada de lado pelos mais novos, mas que continua
a ser praticada pelos mais velhos. Usam colares feitos com dentes de
animais, sendo mais freqliente os homens usarem colares com dentes de
porcdo, e as mulheres com dentes de capivara. Nos bragos usam
bragadeiras feitas de algoddo e pintadas de urucum. Seus cocares sao
feitos de penas de arara, gavido real e papagaio, que sao usados pelos
homens. Suas flechas sao feitas pelos homens enfeitados com penas de
gaviao real, arara e mutum, tém as pontas serrilhadas, onde colocam o
TIKYGUYWA, uma espécie de anticoagulante (CARDOZO, 2002, p. 36-37).

A tikyguywa ou tike uba, usada nos rituais de guerra e de caga, € uma arvore
conhecida pelos Amondawa e Jupau ou Pindobatywudjara-G& que possui principios
ativos anticoagulantes e quando usada na ponta de flechas serve para imobilizar
outros seres — peixes, animais ou seus inimigos. Os Kawahib relatam que
pesquisadores e laboratorios estrangeiros se apropriaram de seu etnoconhecimento
sobre a utilidade dessa planta, ganham dinheiro, mas que nao propiciam qualquer
contrapartida que possa beneficiar o grupo.

Como vimos, a representacdo simbdlica do Yrerua € uma manifestagao
cultural e espiritual em que os Kawahib estabelecem o contato direto com espiritos e
com seus antepassados e evocam a protecdo as aldeias para expulsarem os
espiritos malignos e espantarem os possiveis invasores e inimigos de sua terra. E
nesse rito que se renovam e reforcam com vigor as lembrangas e memodrias dos
parentes que partiram, e propicia a reveréncia e agradecimentos em relagéo aos que

tombaram defendendo a cosmogonia, a cultura e a terra.
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Os Kawahib relatam que varios dos seus rituais e ritos estavam se perdendo
ou sendo abandonados, devido as influéncias culturais da sociedade envolvente,
principalmente por missionarios que no seu afa de evangelizagdo desvirtuam a
cosmogonia em seus aspectos cultural, espiritual e psiquico e propiciam o
enfraquecimento da disposicdo para a luta em defesa dos valores e da
territorialidade.

Os diversos ritos e rituais estdo se restabelecendo, em primeiro lugar pela
necessidade do “Orevaki are” cosmogobnico do coletivo em seu pertencimento e
como forma e representacao simbdlica relacionada com a terra, espiritualidade e
cultura, e em segundo plano com o incentivo, apoio e valorizagao, por parte de
algumas pessoas da sociedade envolvente e de entidades como a Kanindé, Friends
of the Earth (Amigos da Terra) e Worldwide Fund for Nature - WWF (Fundo Mundial

para a Natureza), RioTerra.

4.3.7. O mundo dos vivos e a relagdo com a morte

Cada um de nés carrega sempre consigo e
dentro de si uma quantidade de pessoas
distintas. (HALBWACHS, 2004)

A morte, em Cirlot (2007, p. 319 [1958]), é considerada como simbolizagao
da transformacido de todas as coisas, € a marcha da evolugdo e da
desmaterializagdo e esta relacionada com o elemento terra e com a gama de cores
que vai do negro ao verde passando por matizes terrosos, em razao da
decomposi¢ao dos corpos.

O mesmo autor situa que no aspecto geral ela pode ser como herdica e
marca a forgca criadora da evolugdo que estdo adormecidas em periodos de
estabilidade, de modo que cada parte do corpo representa uma parte do universo.

Em nossa avaliagcdo sobre os “marcadores territoriais estruturantes”, a
questdo da morte e a relacdo com o mundo dos vivos, entenderam como sendo
muito especial, porque estdo manifestadas e inseridas em todas as subcategorias
anteriormente descritas, ou seja, os “marcadores” vivos, simbdlicos, fabricados,
histéricos, musicais, funcionais, linguisticos, cosmogénicos, perceptovisual-sensorial
e estéticocorporais, e necessita de uma compreensao mais proficua a cada ato que
se desenvolve dentro dos ritos e rituais que comportam a passagem e a pos-

passagem do dividuo no interior da coletividade.
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Essa condicdo s6 ¢é conhecida pela vivéncia e observancia das
particularidades que se inscrevem no contexto do coletivo, remetendo a uma
temporalidade ciclica e continua, de acordo com o que podemos avaliar, e nela se
situa a territorialidade e os “marcadores territoriais” como expressao e manifestacao
cosmogonica.

Na cosmogonia Kawahib quando ocorre o falecimento de alguém do coletivo
realiza-se um ritual extremamente emotivo e assustador para quem presencia. O
choro e o lamento permeiam-se por todo o coletivo, como se estivessem extraindo
uma parte de todos, e realmente tem esse sentido, visto que o falecido carrega
consigo elementos historicos da coletividade, pois existem fatos exclusivos que nao
sdo apreendidos em sua totalidade, ou seja, com isso é sepultado também parte da
vivéncia e da experiéncia.

O ritual de sepultamento remete ao seu passado com a passagem para a
fase adulta, isto &, os presentes que recebera em vida por volta dos onze, doze
anos, como rede, colar, arco, flecha, adornos, cocar de penas correspondente a
metade exogamica e outras formas simbolicas e presentificagcbes adquiridas no
transcurso da vida, as quais sao sepultadas com o falecido.

No rito, coloca-se o dividuo falecido que é colocado em posicao fetal, envolto
numa rede, sendo que o cocar de penas do gavido real fica sobre o corpo, como
passagem para seu encontro com o transcendental, pois essas sao simbolos de
protecdo no mundo dos espiritos e situa como veiculo de interligagdo com os
membros que permanecem Vivos.

O cocar como simbolo € uma dadiva que se oferece aos espiritos para que
esses oferecam protegcdo aos dividuos e ao coletivo. Representativamente é
atribuido ao gavido toda a simbologia, visto que se trata de um ser agil e dificil de
ser observado na floresta, € um espirito protetor, logo, os cocares feitos de pena
dessa ave nao podem ser vendidos e nem doados, porque também representa e
presentifica-se como um dos elementos integrantes da territorialidade.

A sepultura é feita na prépria maloca e consiste em uma cratera em formato
arredondado — representando o circulo-portal de seu retorno e ponto de contato com
os vivos — cuja profundidade € variavel e suficiente para colocar o falecido, no caso
de outro falecimento, nova abertura € realizada e apresenta caracteristica
semelhante e proxima a primeira. De modo, que sua forma e presentificacao

representativa e simbolicamente torna-se um “marcador territorial”, isso devido a seu
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papel referencial na vida do coletivo, em que os atributos sdo inerentes a
espiritualidade e a cosmogonia.

Os Kawahib da TIUEWW mencionam que o espirito do morto, flutua até os
céus, onde esta Tupananga e sempre retorna para protegé-los contra os espiritos
ruins e dos homens ruins, decorrendo dai a forma, a representacdo e a
presentificacdo no Yrerua; afrmam que pessoas nao-praticantes do bem, nos quais
se incluem também alguns pajés, muitas vezes ndao morrem ou quando morrem
viram Anhanga — espiritos ruins ou o proprio diabo, conforme sera retratado em
secao especifica.

As sepulturas sao simples, fixadas sem cruzes, o que difere dos
sepultamentos de tendéncia cristd, em virtude dos dividuos mortos ser sepultados
internamente nas respectivas malocas, o que representativamente significa que
estardo sempre presentificados e acompanhando os parentes vivos.

Em contrapartida, para os vivos o processo ritualistico possui significado
psicolégico muito relevante, porque se caracteriza como presenca fisica, através dos
kangwrea (ossos), e explicitamente insere em sua espiritualidade e que no
imaginario essa representacdo dos mortos permite que seus espiritos atuem na
protecdo e reavivam as memorias da cultura, coragem e valores socioantropo-
cosmogodnicos, dando o sentido de pregnancia simbadlica.

A estreita relagdo com o mundo dos mortos € de respeito e necessario a
permanéncia cosmogodnica e dos valores do coletivo em suas formas, em suas
representacdes simbodlicas e em suas presentificacdes. Desde os tempos imemoriais
quando os Kawahib eram nbmades e antes do contato com a sociedade envolvente,
sempre que migravam para outras por¢des territoriais carregavam os kangwrea dos
parentes falecidos e ressepultavam-no na nova maloca, o que simbolicamente
caracterizava a sua constante presenca “fisica” e espiritual entre os dividuos vivos.

Ainda antes do estabelecimento de relagdes com a sociedade envolvente,
sempre que podiam e que a saudade atingia o seu intimo, os Kawahib regressavam
aos espagos de antigas malocas para rememorar 0s acontecimentos, e na
atualidade essas representagdes continuam vivas e associadas simbolicamente a
esse passado, que € a propria histéria que se reconstitui a cada instante, como se
nao houvesse a separagao do tempo.

Alias, o conceito de tempo que utilizamos na sociedade envolvente é distinto

quando comparado a temporalidade dos coletivos indigenas. Outro dado relevante
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para os Kawahib € que durante os periodos de intensa perseguigcdo e fuga,
consecutivamente ndo podiam sepultar seus mortos, motivando uma tristeza muito
maior, porque o espirito do falecido nao poderia transcender.

O transportar dos restos mortais, praticamente ndo € mais realizado na
atualidade, em virtude de encontrarem-se estabelecidos em moradias fixas, e o risco
de guerras e conflitos com outros coletivos e nao-indigenas em sua defesa do
territério € bem menor, mas nao € excludente.

Por estarem sob a “protecao” do Estado, os Kawahib consideram que nao ha
uma motivagado maior, nem a necessidade efetiva e premente de realizar essa acéo,
todavia, seus antepassados sdo lembrados, e, o coletivo invariavelmente visita seus
antigos espacos® de moradia, ou seja, estabelecem o “Orevaki are” com a
cosmogonia e os “marcadores territoriais”.

Desse modo, as expedi¢des realizadas com os Jupaut ou Pindobatywudjara-
Ga, em 2006 e 2007, pelos Amondawa em 2009, ambos na TIUEWW e a expedicao
em 2009 na Tl Juma com os Jupau e Juma sao de uma importancia impar para a
cosmogonia Kawahib, porque representam o reencontro e a renovagado de suas
memorias, as lembrancas; a transcendéncia da espiritualidade; a oportunidade de
reviverem seus “marcadores territoriais” € 0 avango em sua jornada; a reafirmagao
de suas identidades e territorialidades; a troca de experiéncias no espaco de acao; a
emotividade devido ao seu pertencimento e a sua reafirmacgao perante os Outros.

Nesse aspecto, a relacdo com a morte e com o mundo dos mortos é
impregnada de emogdes impares e inenarraveis, ja que o omapuabuga (choro) e do
imbu’ika (canto) é muito mais que um simples lamento, € o reencontro com seus
valores mais intrinsecos que permeiam o corpo e o espirito.

E o sentido espiritual em seu estado mais puro e a propria alma pulsa e
promove ritos-cerimdnia adicionando-se a musica-mantra; exalta-se a gléria, agdes,
lembrangas, aventuras, reconhecimento de valores, vida do ente querido, no
momento que roga a protegcdo ao coletivo e a terra. O ritual reveste-se de uma
formosura estética, provocativa, instigante, aturdizante, que aguca e assusta
aqueles que presenciam pela primeira vez, devido a carga emocional que representa
para a alma.

Almeida Silva (2006, p. 153), convidado pelos Jupau ou Pindobatywudjara-

Gé& da Aldeia Mbawa (Alto Jamari) participou da experiéncia do restabelecimento da

% No espaco de moradia incluem-se as rogas.
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maloca Ilfiamérarikdgéa, cujo evento revelou um pouco da dimenséo do que o espirito
e a presenga dos antepassados representam para a vida espiritual e simbdlica da
cosmogonia indigena.

No evento ficou caracterizado a emog¢ao do saudoso Mbawa-Ga-Wae, que
hoje atua como espirito de protegdo, e a época era um dos mais experientes e
conselheiro principal dos Jupau ou Pindobatywudjara-G& na Aldeia Mbawa que
carrega seu nome. Além de grande interlocutor, mesmo com a dificuldade de se
comunicar em portugués, era muito gentil, e conduziu todo o processo de

restabelecimento da maloca.

Restabelecimento da Maloca-Cemitério Inamédrarikaga: “marcador” Jupau

P ; _
Autor: AdmIson de Almeida Silva. TIUEWW. Maloca- cemlterlo Inamorar/kaga cabeceiras do Rio
Jamari, em 20/07/2006. Detalhes da cobertura com palhas de babagu, madeira bruta e envireira,
usadas no processo de restabelecimento da antiga maloca, local espiritualizado para os dividuos
Jupau ou Pindobatywudjara-Ga, como representagéo e presentificagdo cosmogoénica indispensavel a
protecado territorial e a permanéncia cultural. O “Orevaki Are” dos “marcadores territoriais” exercitado
em sua plenitude, através das experiéncias vivenciadas no espago de agao.

Foto 6: Restabelecimento da Maloca-Cemitério Iiamérarikaga: “marcador” Jupau
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Sua emocéo tornou-se enorme no momento em que apontava a cratera que
havia sepultado seus antepassados — mae, pai e outros parentes — e observou que a
reconstrucdo da maloca, como abrigo, era um agradecimento pelos ensinamentos
apreendidos em sua vida. Explicou que ao mencionar o ente querido é necessario
chamar pelo seu ultimo nome que usava quando estava vivo, e com a incorporagao
da terminologia wae (morto), aplicado aos dividuos masculino e feminino, como
deferéncia e respeito pelo que realizaram em sua passagem pela terra.

No restabelecimento de lfiamérarikdga, Paeron-Ga (Pitanga) teve em dois
dias momentos de transe espiritual exprimindo sua manifestacdo com os rituais do
omapuéabuga e do imbu’ika, ambos por aproximadamente uma hora em memoaria de
sua mae.

E muito comum homens e mulheres realizarem esses ritos quando sentem
saudade, escolhem a noite para se manifestar e presentificar, pois essa provoca
lembrancas inspiradoras muito fortes e serve como introspeccdo ao passado e
vivificagcdo como o presente, isto porque “de modo inequivoco resulta de tudo isso
que morte ndo equivale necessariamente a destruicdo” (SCHADEN, 1974, p. 131),
mas a possibilidade de recomeco, o “eterno retorno”, como advoga Eliade (1992, p.
56).

A expedicdao em si mesma foi uma representagao simbdlica que envolveu
aspectos cosmogonicos, a qual possibilitou o inicio do nosso entendimento sobre os
marcadores territoriais e os relatos de vida apresentam uma forte carga emocional
como aquela demonstrada por Boropd-Hen’a sobre o falecimento de sua mae.

Mesmo n&o sabendo precisar a data, que ela supde como transcorrida a
mais de dez anos, mas que nas entrelinhas, considerando a aproximagdo com a
FUNAI seria algo em torno de vinte anos — em seu relato como contou e apontou a
direcdo, e transpareceu que teria ocorrido ha alguns instantes:

[...] Minha mée escuté latidos de yagwara (cachorro) e pensbé que fosse
uma caga, um y’hua (veado). Fal6 para todos da casa que havia veado. Entdo foi na
frente de todos. Chegano la ndo tinha veado, havia mboia (cobra). Entdo mboia
mordeu mée de Boropd-Hen'a, mas ninguém sabia que era mboia. Chegd em
tapuya (casa), mostré6 perna, entdo todos viram que havia mordida de mboia.
Warina-Ga, pai de Boropd-Hen’a, correu e cortou a mboia toda. Como era distante,
pois moravam em Ifiamérarikdga, néo deu tempo, e a mae morreu. Todos choraram

muito, muito mesmo, por muito tempo. Minha mée ta enterrada la, por isso é que
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vou 14, levando meus filhos Tangain-Ga e Juwi-Hen’a [...] (Boropd Hen’a Jupad,
depoimento em maio de 2006).

A deliberagao de conduzir os filhos até a maloca antiga € impregnada de
representacdes, significados e emogdes, porque instrui os pequenos sobre a
importancia que os parentes falecidos exerceram sobre o coletivo e é uma forma de
preservar a memoria, a histéria e os valores socioculturais. Nessa légica, o
indigenista Francisco Flavio dos Santos Ribeiro “Chicao”, chefe do Posto Alto Jamari
— Aldeia Mbawa - ha mais de quinze anos menciona que:

[..] A primeira vez que os Jupau voltaram a Ifiamérarikdga, ocorreu
aproximadamente ha quatro anos, todos se abragcaram, choraram copiosamente e
cantavam relembrando os parentes mortos. Os espiritos de seus antepassados
vivem no presente de cada um e na casa de cada um, como uma proteg¢do a familia
contra os inimigos e as coisas ruins deixadas por Anhanga (espirito mau) [...]
(depoimento em maio de 2006).

Na opinido do indigenista, a morte do inimigo assume outro significado, cuja
dimensdo é caracterizada pelo desprezo, mas que o espirito do inimigo, no
imaginario dos Kawahib, torna-se um Anhanga e passa a perturbar o coletivo,
decorrendo a necessidade de constantemente ser realizado o Yrerua:

[...] Quando ocorrem conflitos resultando em mortes de ndo-indigenas, os
intrusos séo abandonados e devorados por animais, isso por ndo fazerem parte do
seu meio e do seu mundo, para tanto os indios realizam também uma celebragéo de
vitdria sobre o inimigo. Essas mortes ocorrem devido a invasdo do espaco territorial
indigena, os Jupau solicitam que o invasor abandone o local, como n&do s&o
atendidos, recorrem a esse expediente. Por mais que a FUNAI faga gestdo para
convencer os indios em ndo praticarem tal ato, eles dentro de sua estrutura social e
politica decidem qual sera a providéncia a ser adotada, e que em algumas vezes
opta-se pela eliminagédo do intruso [...] (depoimento em maio de 2006).

E caracterizado em seu depoimento que os indigenas procuram os poderes
constituidos, todavia a burocracia estatal pelo seu excessivo formalismo nido é
compreendido pelos dividuos que sentem seus direitos ameagados e resolvem atuar
mediado pelos espiritos, 0 que conduz a reflexdo exposta em Sack (1988), que o
ndo éxito das estratégias proporciona o enfrentamento na defesa territorial e com

isso se estabelece uma relacéo conflituosa entre sociedade-espaco.
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Essa atuacdo € o unico meio que disponibilizam para a defesa de seu
territério e de sua cultura, sendo que esses desencontros produzem fissuras
profundas em seu modo de vida ao constatarem que o territério esta sendo invadido
e nado podem contar com a aceleridade dos poderes constituidos na solugdo dos
problemas. Assim, o enfrentamento com a defesa da territorialidade é uma forma
simbdlica que considera as experiéncias no espago de agdo e assegura seus

“marcadores territoriais”.

4.3.8. A territorialidade ancestral e a reveréncia aos dividuos idosos

Ao estudar os Kawahib, Nimuendaju (1978, p. 74 [1924]) infere que os
velhos sdo pouco considerados, por isso seus modos serem tranquilos e acanhados,
enquanto as criancas sao bem tratadas. Essa constatacdo percebida pelo autor,
provavelmente esta relacionada ao seu préprio modo de interpretar o mundo.

Essa realidade de distanciamento em relagdo aos idosos ndo percebemos,
ao contrario, constatamos que o sistema organizacional dos Kawahib possui
tratamento de respeito e reciprocidade, visto que considera as experiéncias como
essencial para a permanéncia do coletivo, sendo que dessas experiéncias
socioespaciais reencontram-se consigo mesmo. O que constatamos foi uma forma
de afetividade entre os membros muito diferente da nossa, no maximo presenciamos
um abraco, mesmo assim numa situagcdo muito especial em que o choro e as vezes
o siléncio dominam aquele momento.

A referéncia obtida junto aos Kawahib esta inserida na sua cultura como
uma profunda relagédo de vida em que o respeito para com os idosos € integrante da
praxis social, resultante das experiéncias socioespaciais e da cosmogonia. O
entendimento de respeito aos idosos representa o equilibrio e a sabedoria como
fonte portadora das experiéncias vivenciadas e sao transmitidas aos mais jovens,
apesar de existir focos de resisténcia devido a insercdo de novos valores oriundos
da sociedade envolvente.

Nesse momento, consideramos que 0s idosos com suas experiéncias sao
‘marcadores” que transportam consigo o0s aspectos simbdlicos, linguisticos,
cosmogoOnicos, os quais se relacionam diretamente aos demais “marcadores
estruturantes”, porque entendemos que a territorialidade se operacionaliza no

proprio corpo do dividuo.
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Os idosos oferecem seus conselhos para orientar a conducéo da vida e nas
tomadas de decisbes do coletivo, que sado discutidas e definidas pelos dividuos do
coletivo. Logo, nada se realiza sem a consulta e opinidao dos idosos em virtude de
suas experiéncias representadas nos circulos de morongueta (falar de coisas boas,
conversar ou bater papo) que ocorrem no final da tarde e inicio da noite, ocasido de
transmitir as experiéncias e a historia do coletivo.

Os Kawahib afirmam que no periodo que antecedeu o contato oficial pela
FUNAI, em momentos de lutas e guerras intertribais e confrontos com seringalistas,
seringueiros, garimpeiros e invasores de uma forma geral, utilizavam-se das aldeias,
tapiris e malocas (Mapa 2) distribuidas estrategicamente no interior do territorio para
se protegerem, o que exigia certos posicionamentos. Essas construgdes inserem-se
no contexto dos “marcadores territoriais estruturantes”, como referéncia simbdlica,
funcional, histérica e cosmogdnica.

Definiam que na floresta os dividuos guerreiros mais jovens tomassem a
frente de batalhas, ao passo que os mais idosos, mulheres, criangas e aqueles que
tinham maiores dificuldades em prosseguir na fuga, seguiam posteriormente e
encontravam abrigo em construgdes provisérias — tapiris provisionados de alimentos
(caga, pesca) e rede de dormir, para que pudessem ter certo conforto, e deste modo
chegarem ao destino final.

Essa estratégia possibilitava aos Kawahib defender e preservar a existéncia
do coletivo, porém em varios momentos ndo obtiveram éxito, assim sofriam grandes
e impiedosos massacres através de expedigdes punitivas realizadas por
seringalistas e outros atores sociais, que resultava principalmente na morte de
mulheres, criangas e idosos em seus refugios que eram incendiados, e, varios
dividuos raptados para servir como mulher ou mao-de-obra para os algozes.

Antes de empreenderem as fugas, todos se despediam, abragavam e
choravam muito, porque aquele poderia ser o ultimo encontro entre o coletivo, e
acreditavam na hipdtese de morte daqueles que ficavam para seguir posteriormente.
Para verificar se teriam éxito ou ndo, realizavam consulta com o pajé que por meio
de sonhos e premoni¢des — praticas xamanicas - ofereciam o indicativo de quais
caminhos deveriam ser percorridos, e que posteriormente retomado em nossa
analise interpretativa.

Em 2007, fomos convidados e participamos da expedigao a liamdrarikaga,

com o objetivo de percorrer antigas trilhas que serviam como rota de fuga e de rede
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de contato ligando as aldeias; assim como o de restabelecer essa antiga aldeia®,
importantissima para os Jupal ou Pindobatywudjara-Ga, como referéncia de
espiritualidade e territorialidade.

Constatamos que a pratica permanece, isto €, 0os guerreiros mais jovens
seguem a frente empunhando arcos e flechas e espingardas (ALMEIDA SILVA,
2007c, p. 1-17). No bloco intermediario seguiam as mulheres, e criancas e tapy’yna,
enquanto na retaguarda, no ultimo bloco prosseguiam os guerreiros mais idosos,
protegendo os demais.

Na referida expedicdo, quando da volta, verificamos o espirito de
solidariedade e humanidade altiva dos Jupat ou Pindobatywudjara-G4&, isso porque
novamente foram formados blocos de pessoas que saiam separadamente. Os que
seguiam na dianteira, ao longo da trilha de quarenta quildbmetros em linha reta,
deixavam sal, feijao, agucar, café, farinha e tai’heua (queixada) para que os demais
saciassem a fome num tapiri antigo que era a Aldeia do Taroba-Ga, cuja fungao era
proteger contra eventuais chuvas.

No ano de 2009, os Amondawa realizaram uma expedi¢do semelhante, com
a finalidade de vigiar e fiscalizar a terra indigena na regido do Cautario, sendo que
nossa participacao foi parcial devido a insuficiente logistica. Em reunido no Posto
Indigena de Vigilancia Bananeira ficou decidida que alguns guerreiros mais jovens
iriam por terra, enquanto os demais, incluindo os mais idosos seguiriam de barco até
a antiga maloca dos Amondawa.

Isso ndo se constituiu um ébice para conseguir informacgao, pois em dialogo
com policiais ambientais, servidor da FUNAI (Raimundo) e os indigenas Amondawa,
relataram como realizaram o trabalho, sendo que nos locais em que estiveram “néo
haviam encontrado vestigios de invasores”. Ao chegarem da expedicdo, os
Amondawa se reuniram como numa celebracao festiva e distribuiram a cada familia
da aldeia os pescados capturados na expedicao.

Transcorridos aproximadamente quinze dias, Amondawa e Jupau ou
Pindobatywudjara-Ga& realizaram em conjunto um trabalho mais amplo na TIUEWW,
com participagao de jovens e idosos pintados para guerra, com seus instrumentos
tradicionais, auxilio de policiais ambientais e membros da Kanindé, o que resultou na

prisdo de varios infratores e apreensao de maquinarios e armas.

5 A descricdo desse evento estd detalhada no capitulo V deste trabalho. Indicamos como leitura
referencial o artigo “Restabelecimento da Maloca YhAamdrarikdga: um espaco de representacao
cultural do povo Jupau”, disponivel em http://www.geografia.ufpr.br/neer/NEER-2.


http://www.geografia.ufpr.br/neer/NEER-2.
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Nesse contexto, nas expedi¢cdes todos se sentem envolvidos, permeiam-se
em varios ritos e rituais, se presentificam, mas nem sempre sao percebidos pelos
estranhos a cultura em suas formas, representacdes, experiéncias socioespaciais.
Em tais aspectos, configuram-se varios “marcadores territoriais”, porque o preparo
de arcos, flechas, pinturas no corpo constitui-se como identificadores importantes,

ou seja, € o I6cus que revela o sentido de pertencimento com maior intensidade.

4.4. Sistema social: parentesco e relagdes sociopoliticas internas

O sistema social dos Kawahib é caracterizado pela orientagcdo em seus
valores cosmogoénicos detentoras de fendmenos construtores e reguladores do
modo de vida, aquilatadas pelas relagdes de parentesco definidas nas metades
exogamicas, e estabelecem as afinidades sociopoliticas internas por meio dos
caciques, associativismo e o papel do homem e da mulher.

Esses aspectos produzem a territorialidade e consistem na estratégia da
organizagdo interna que € compreendida como um dos elementos de pertenca
cultural e de salvaguarda dos “marcadores territoriais” e das experiéncias
socioespaciais vivenciadas pelo coletivo, diretamente conectada ao processo
cosmogodnico, dos quais a concepgdo das metades exogdmicas € um dos
componentes da configuragao territorial. Em tal processo, os Kawahib da TIUEWW

definem a organizacao social e territorial com os seguintes elementos constitutivos:

4.4.1. Parentesco

Embora retratada na secdo 4.1 “Os Kawahib da TIUEWW numa visido
etnocosmogbnica”, entendemos que se sdo necessarias outras explicagdes, em
razao da cosmogonia apresentar outros fendmenos que auxiliam na compreensao
do nosso estudo. A visdo recorrente entre os Kawahib quanto a sua origem é nitida
que se trata da interpretacdo Mutum Nhangwera, nos parece claro que esta
relacionado a hegemonia coletiva dessa metade, além de maior receptividade por
motivos ligados a cosmogonia.

O estabelecimento das metades Mutum Nhangwera (Mutum) e Kanindewa
(Arara) ocorreu através da genialidade de Bahira com seu espirito heroico e mitico

criador, organizador da materialidade terrena:
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[...] As metades foram instituidas quando a atual humanidade ja existia e
nelas esta incluso o branco. A histéria mitica das metades aconteceu por
ocasiao do casamento do Kawahib com a filha do Bahira. O rapaz cagando
na mata encontrou um mutum. Ao tentar flecha-lo, apareceu-lhe uma linda
moga que Ihe pediu que ndo matasse o mutum por tratar-se de um bicho de
estimacado. Era a filha do Bahira. O Kawahib pediu-a em casamento. O
Bahira deu-a e ele a levou para a sua aldeia. Tempos apds, o Bahira foi
morar com eles com toda a sua gente. Preparou uma tinta numa Towia,
espécie de cuia grande, e foi pintando todas as coisas no caminho em suas
respectivas metades para que ndo se misturassem [...] (PAIVA, 2005, 44).

Como o universo dos Kawahib é regulado pelas duas metades, Mbaira é
Mutum e construiu o0 mundo Mutum com caracteristicas horizontais relacionadas a
terra, enquanto Yvaga’nga € Kanindewa e organizou as relagbes Arara que se
apresentam verticais com dimensdes voltadas aos céus (PEGGION, 2005;
KRACKE, 1984b).

Ambas as visdes constituem a interdependéncia ou a “fabricagdo de corpos”,
as quais permitem os arranjos socioespaciais € de parentesco de forma patrilinear
através do estabelecimento de relagdes possiveis no usufruto dos bens comunais e
coletivos, logo o elemento parentesco € uma responsabilidade de todos os
membros, em que se procura a protecdo de cada um dos dividuos no coletivo como
fator de coeséo interna e fortalecimento culturo-cosmogonico-identitario.

Cada dividuo é respeitado de acordo com a ordenagdo cosmogodnica
estabelecida ancestralmente, e € uma questdo de deferéncia que se torna mais
nitida quando desenvolve os ritos e rituais, mas também aplicada no cotidiano
interno do coletivo.

Nesse aspecto, o depoimento de Takangui-Ga da Aldeia Djai (Alto Jaru),
orfao de pai, mas criado pelo irmao de seu pai e casado com sua mae, € muito
interessante, porque sua formagao cultural, psiquica, social e humanistica esta
efetivada nas relacdes de respeito e reciprocidade:

[...] Sei que Uaka ndo é meu pai. Meu pai morreu, Uaka me criou, devo a ele
todo meu respeito e gratiddo. Logo ele é meu pai, um bom pai. Se fosse meu avo,
meu irm&o, meu primo, ou qualquer um do grupo que tivesse me criado, também
seria meu pai ou minha mae. O que importa para o meu povo (djara-ga) é quem
cria e cuida, quem da educacao, quem prepara para a vida. Sinto-me feliz por
isso, a minha familia é o meu povo, a minha cultura, a minha gente (djara-ga). E
dela que preciso e me da sustentagdo, € ela quem me acolhe e me da conselhos
para que seja o que sou. Sem ela nada sou. Sem ela ndo tenho rumos para as

decisbes da vida [...] (depoimento em abril de 2007 — grifo nosso).
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A relagdo e o respeito entre os dividuos € uma estratégia para o
prosseguimento da cultura, sobretudo por se tratar de um pequeno coletivo oprimido
pelas pressdes de toda ordem, e representa a necessidade de permanéncia
cosmogolnica e protecdo de sua territorialidade, isto porque se um problema alcanga
algum de seus membros, direta ou indiretamente atinge a todos.

A coesdo é um elemento estratégico para as deliberagdes do coletivo e
possibilita a integridade imprescindivel no enfrentamento dos continuos desafios
alocados em seu cotidiano - mas ndo esta imune a algumas contradigbes e
aceitacao pacifica de certas condi¢des, que baseada nas experiéncias € resolvida
no todo ou em parte.

A coeréncia na busca de resolver seus conflitos internos é a principal
responsavel pelo crescimento populacional do Coletivo Kawahib que em
determinados momentos do pods-contato esteve em vias de desaparecimento, mas
que legitimou os elementos indispensaveis para superagao das agressodes diversas
e tentativas de desestabilizagdo em sua territorialidade e cosmogonia ancestrais.

Nesse contexto, percebemos que, mesmo pressdes externas ndo foram
totalmente capazes de dissuadi-los do seu proposito de vida, antes essas
dificuldades permitiram alguns rearranjos, mas o sentido de pertencimento € um
elemento do qual é inegociavel, assim como as suas histérias e experiéncias sao
construidas no espaco de agao.

E importante registrar que no constructo de parentesco ou na fabricagéo de
corpos, cada metade exogamica esta relacionada a um elemento cromatico muito
expressivo de identificacdo de formas e representagdes simbdlicas que permitem a
classificacdo de seres e ndo-seres em seu microcosmo, o que de certa forma se
presentifica em todos os “marcadores territoriais estruturantes”, devido ao aspecto
de construtividade coletiva.

Desse modo, podem ser entendidos “marcadores territoriais” que sao
classificados e nomeados, sejam animais, aves, peixes ou plantas dentro da esfera
das metades exogamicas Kanindewa ou Mutum Nhangwera. Assim, dependendo de
sua cor, esses seres e nao-seres podem servir de alimento — espiritual e fisico - ou
constituir-se em tabu alimentar, entretanto essa divisdo n&o implica que a outra
metade ndo possa utiliza-la.

A cosmogonia e a agdo dos demiurgos Kawahib permitiram que os

Kanindewa recebessem a cor de matiz clara relacionada ao dia, verticalizada e com
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atribuicdo aos céus, enquanto aos Mutum Nhangwera foram doados a cor de matiz
escura, a noite e horizontalidade relativa a terra (Figura 6). Ocorre ainda a “metade”
Gwyrai'gwara que é identificada com a proibicao, desarranjos, discordia, agdes com
as quais nao possuem controle absoluto, porque esta relacionado a mundos e a

espiritos inferiores.

Triade Kawahib

SOBREMNATUREZA
Favido/Kanindewa
Yvaga ' noga

Kawahib:
- Amondawa
- Jupatd

NATUREZA
CGwwral 'gwara
Anhang

CULTURA

Muturm Nhanogwera
NMbahira'nga

Adaptado de Peggion (2005).
Figura 6. Triade Kawahib

Essa condigao conhecida pela agdo de Anhanga s6 pode ser minimizada ou
expurgada com a ajuda dos espiritos superiores por meio de rituais e rezas de indio
como afirmam os Kawahib, mas que nao podem ser definitivamente eliminadas, em
razao da cosmogonialidade.

Para o entendimento melhor dessa consideragao, os Kawahib desenvolvem
suas experiéncias socioespaciais com base numa trialética cosmogbnica de
parentesco, em que a concepgao se situa nos fendbmenos da cultura (Mutum
Nhangwera) como realizag&o terrena; nos fendmenos da natureza (Anhang), cujos
espiritos ruins podem, de algum modo, também alcangar seus inimigos; e dos
fendbmenos da sobrenatureza (Yvaga’nga) com a forga espiritual e a transcendéncia,
que os fortalece fisica e espiritualmente, além de permitir as relagbes internas do

coletivo.
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Essa juncédo de fendbmenos na trialética possibilita encontrarem estratégias
indispensaveis a efetivagdo dos marcadores territoriais, a defesa de seus valores

identitarios e territorialidade e o “Orevaki are” cosmogonico.

4.4.2. Relagoes sociopoliticas internas

O sistema de relagdes internas de organizacdo dos Kawahib da TIUEWW
pode ser dividido em dois momentos: anterior ao contato e o pds-contato, se bem
que esse Ultimo ainda conserva a maioria dos elementos do primeiro. Constatamos
ainda que as relacbes se desencadeiam nos ambitos interno e externo, de modo a
permitir o gerenciamento das aldeias e das territorialidades.

Esse sistema de relagdes sociopoliticas em ambito interno do Coletivo situa-
se como “marcadores estruturantes”, que perpassam por todas as subcategorias,
dependendo do contexto e do significado de atribuicdo interpretativa, assim podem
ser caracterizados em seus aspectos: vivo, simbdlico, histérico, musical, funcional,
linguistico, cosmogobnico, perceptovisual-sensorial e estéticocorporal. Essa
consideragao € pertinente, porque em sua concep¢ao de microcosmo o dividuo e a

coletividade carregam dentro de si infindas multiplicidades.

4.4.2.1. O cacicado

O cacique em cada uma das aldeias é a representacido simbdlica politica de
maior expressividade e de maior responsabilidade, porque compete a ele e aos
idosos a decisdo de tracar estratégias de sobrevivéncia e de guerra, inclusive
alimentar e uma série de outras atividades que direcionam o destino de seus
membros. Sua atividade é assazmente dura, uma vez que consiste em conciliar os
interesses e conflitos internos do coletivo, embora, conte com o auxilio de um
conselho de indigenas.

Os Jupau ou Pindobatywudjara-Ga relatam que anteriormente ao contato era
igualmente permitido as mulheres exercerem o cacicado, e atualmente essas
perderam o status — ndo se mencionando as motivagdes que levaram a essa
condi¢cdo - todavia, isso ndo impede que desempenhem papéis de liderancas, até
mesmo ocupando fung¢des significativas na associagdo criada com o objetivo de

defender os interesses do Coletivo.
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Em conformidade com a cosmogonia Kawahib, todas as aldeias possuem
caciques. Os Jupau ou Pindobatywudjara-Ga afirmam que em suas aldeias existem
dois caciques — um de cada metade — sendo a func¢ao hereditaria, optando-se pelo
filho mais velho, havendo renuncia ou abdicagao escolhe-se seu irmao ou entdo um
parente com maior afinidade familiar e com maior numero de filhos que assume a
responsabilidade e poder de representacao do coletivo.

Nesse quesito os Amondawa, possuem outra forma de entender essa
relagdo, em que somente € permitida a escolha de cacique fora de sua familia,
guando esse nao possua descendente que possa assumir a fungao.

Uma das lamentagdes dos caciques na maioria das oka (aldeias),
principalmente daqueles com idade mais avancada, apesar de alguns privilégios que
possuem e aqui ndo destacaremos, € que com a influéncia da sociedade envolvente
nem sempre seus conselhos e repreensdes surtem os efeitos desejados, de modo
que se sentem muitas vezes desestimulados e apreensivos quanto ao futuro de suas

culturas e coletivos.

4.4.2.2. O pajé

O pajé em muitos coletivos € uma lideranga e representa a sabedoria para a
cura de inumeros males existentes no coletivo, estabelece o contato direto com os
espiritos, entretanto seu poder é temido em decorréncia do exercicio de rituais de
feiticarias que elimina seus adversarios, mesmo que esse seja de seu préprio
coletivo. O pajé investido de poder, geralmente tomava as mulheres dos demais e
esses ndo reagiam por medo de receber feitico, morrer e ser transformado em
Anhanga.

Paiva (2005, p. 131-133) assevera que a escolha do pajé no Coletivo
Kawahib ocorria em virtude da presenga de sinais de nascenga na genitalia,
consubstanciada pela preponderantemente grande araconhahu’ga (pénis), o que
caracteriza como o escolhido pelos espiritos. As mulheres também podiam exercer
essas praticas, mas o autor ndo revela se esta relacionada a algum tipo de sinal,
provavelmente tenha uma relagédo semelhante.

Devido ao seu poder, o pajé causava temor entre os dividuos, obrigando-os
a elimina-los simbdlica e formalmente de sua cultura. Paiva (2005) relata que esse

fato ocorrera antes dos contatos dos Jupat ou Pindobatywudjara-Ga e que o ultimo
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pajé foi Taori detentor de uma enorme capacidade de interpretar sonhos e
premonigao, realizar magia e feitico. Deste modo, era muito temido pela coletividade,
em virtude disso morava isoladamente, sendo posteriormente flechado pelos
indigenas ap6és uma série de eventos. Segundo os relatos dos Jupau ou
Pindobatywudjara-G&, esse pajé foi transformado em Anhangda, devido a suas
maldades que realizava enquanto vivo e continua causando medo entre o coletivo.

Em nossa passagem no ano de 2007 na Aldeia Mbawa (Alto Jamari),
Paeron-Ga (Pitanga) relata que os dois ultimos pajés presentes na cultura Jupau ou
Pindobatywudjara-G& foram Tawari-Ga-Wae (Taori, descrito por Paiva) da metade
Arara que morou e morreu no caminho para lfiamorarikaga, proximo da Aldeia de
Taroba-Ga; e ainda Ajoubi-Ga-Wae (Kahave) também Arara que morava em
Ongiaria ou Kupai’'wa (Copaiba), “ambos fizeram traicdo” contra o coletivo indigena.

A mencido da traicdo € entendida a partir da reconstrucdo de varios
fragmentos do discurso antropolégico — porém deve ser compreendida no contexto
dado pelo Coletivo, cuja interpretacdo e simbologia sdo distintas da sociedade
envolvente. Entendemos que essa agcdo de eliminagdo dos pajés se situe na
dificuldade deles em solucionar uma série de ocorréncias, até entdo desconhecidas,
e que se insurgiram no Coletivo a partir dos primeiros contatos com essa nova
sociedade de estranhos.

Nesse aspecto, o relato de Paeron-Ga € complementado por Arima-Ga que
definiu a inexisténcia de pajés entre os Jupau ou Pindobatywudjara-G&4 como uma
necessidade do coletivo, pois esses representariam a tragédia e a usurpagao dos
valores ancestralmente constituidos e de desagregacao social, sendo que:

[...] Num passado bem distante, antes do contato de branco, entre os Jupau
havia pajés, mas quando ocorreram 0S confrontos com 0S seringueiros, alguns
desses pajés como falavam os mais antigos contribuiram para a matanga do nosso
povo. Assim, resolvemos mata-lo, pois realmente ndo precisavamos deles, pois
fraziam coisas ruins pra gente. Por causa disso, eles passaram a ndo ser mais
necessarios ao nosso modo de vida, logo as comunidades Jupau na atualidade néo
precisam de suas presencas [...] (depoimento em abril de 2006)

Os relatos dos Amondawa coincidem com as narrativas de Paeron-Ga e
Arim&-Ga, e, permitem analisar que essa nao-necessidade da presenca dos pajés

esta centrada nos temores das aldeias e que esses habitando em locais distantes,
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através dos sonhos e dons premonitorios poderiam ajudar o coletivo nas cagadas e
guerras, mas também podendo falhar.

Com a chegada de seringueiros e garimpeiros, ainda antes do contato
oficial, esses atores estranhos traziam uma série de doencgas n&o-conhecidas pelos
indigenas e pajés, iniciando uma celeuma no interior do coletivo, de modo que nao
conseguindo solucionar os problemas, os Kawahib “entenderam” que o pajé era
desnecessario em seu meio®. Outra possivel explicagdo seria a captura das
mulheres por parte dos pajés e que teria provocado a ira dos demais indigenas.

E peculiar no universo indigena atribuir as manifestagcdes de doenca como
obra dos espiritos ruins, logo os males eram responsabilidade dos pajés que
conseguiam somente curar as doencas que tinham familiaridade, assim a
mortalidade causada por novas bactérias, fungos e parasitas escapava de seu
controle e ndo conseguia resolver.

No imaginario indigena isso era muito grave e a solugdo para diminuir o
problema consistiu na eliminacéao fisica e cosmogbnica dos pajés, o que implica na
releitura da logica indigena na atualidade em promover os ajustes operacionais na
cultura, inclusive para a “aceitacéo” e “aproximagao” da medicina e da religiosidade
realizada pela sociedade envolvente.

Por essa opgao do coletivo, ndo ha porque se questionar, e por ser um tabu,
a existéncia ou ndo do pajé, mesmo que talvez isso também tenha se reforgado a
partir de influéncia de missionarios religiosos. Os Kawahib internalizaram que a
presenca de um lider espiritual ou xama representara o surgimento de novos
conflitos, tragédias e doencas entre os membros.

Durante a colheita de feijdo na Aldeia Tari Tabijara (Trincheira) em maio de
2009, o jovem professor Tambyra-Ga Amondawa disse que o entendimento coletivo
€ a obtencdo de educacgao indigena de melhor qualidade, pois é necessario o
indigena possuir perspectiva para cursar universidade principalmente engenharias,
magistério e medicina, e assim ndo depender dos outros, e emendou que:

[...] Antigamente havia pajé Amondawa, isso antes de FUNAI chegar. Pajé
era muito mal, ruim mesmo. Era la pelos lados de Cautario, quando moravamos la.

Depois quando pajé morreu, Amondawa ndo quis mais pajé na aldeia. Em 2003

% E pertinente observar que alguns dos ensinamentos, possivelmente herdados dos pajés, de certa
forma continuam em operagédo como o uso de ervas e plantas que fazem parte do ethoconhecimento,
além das praticas rituais que relacionam ao afugentamento dos espiritos ruins, como é o caso do
Yrerua, todavia como os Kawahib rejeitam essa forma e representagdo simbdlica ndo compete a nés
insistirmos na sua existéncia e presenca junto ao coletivo.
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quando tinha muitos doentes na aldeia, veio pajé, acho que era Nambikwara®, era la
de Mato Grosso. Ele disse que aprendeu pajelanga com outro pajé. Ele disse que
aprendeu quando tinha uns 25 anos, mas quando veio aqui ha época deveria ter uns
40 anos. Ele rezou e tirou uma bola grande cheio de acucar de um Amondawa e
disse que o agucar é que mata indio. Curou muita gente nossa. Depois disse que se
a gente queria ter pajé novamente, que ele ensinava. Nois ficamos de dar resposta,
nois pensamé bem e ninguém aceitou, porque lembramd que o pajé que a gente

tinha em Cautario era muito mal e assim Amondawa nao quis saber de ter pajé [...]

4.4.3. O papel da mulher

A compreensdo sobre o papel da mulher nas coletividades indigenas
relaciona-se a elementos interpretativos originados na cosmogonia, em que as
formas e representacgdes balizam a coesao e as relacdes socioespaciais do coletivo,
de modo que representa mais do que a “divisdo social e sexual do trabalho”, porque
existem atividades especificas que sdo permitidas ou n&o entre os géneros.

Nessa légica, os Kawahib da TIUEWW constroem seu universo de agdes no
espaco, mesmo apos uma série de mudangas em seu modo de vida — economia,
sociedade, cultura e ambiente — os papéis de cada género permanecem bem

resolvidos. As narrativas auxiliam nesse entendimento, por que

[...] nos revela uma mulher infratora; sendo a mulher uma criacado do préprio
homem, suas relagdes sdo com a cultura enquanto que as relagdes do
homem s&do com a natureza é preciso que ela, como fruto da cultura, infrinja
a natureza para produzir o que o homem néo é capaz de produzir. A mulher
€, entdo - por seu carater infrator (e nao apenas mediador) entre 0 homem e
a natureza - fonte de (re)criagao e, ao mesmo tempo, objeto ou de punigdes,
ou de agraciamento dos deuses compadecidos, pois todo produto da
(re)criacdo da mulher é originado de um ato de infragdo. E por isso mesmo
a mulher tem um papel de grande importancia na sociedade [...] (SAMPAIO
& SILVA, 1999, p. 107-109).

Em outras narrativas apresentadas em nosso trabalho ficou patente que a
origem da mulher ocorreu a partir de atos praticados pelos homens e nao
desvinculada dos fenOmenos relacionados aos seres e aos ndo-seres, enquanto a
violagao dos cédigos pela mulher incluindo as relagdes de trabalho remontam a ideia
da (re)criacdo dos corpos e a possibilidade de existirem como coletivo, porque é
investido de representagcdo cosmogoOnica indispensavel ao enraizamento e

pertencimento sociocultural.

" Indigenas do Mato Grosso e Ronddnia, os quais possuem varios xamas.
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Por outro lado, sua criagao representa poder e de transformacgao de seres e
nao-seres, em que é proibido transgredir codigos de condutas estabelecidos na
cosmogonia, sob o risco de receberem os castigos dos espiritos ou de seu marido,
pois esse € responsavel pela sustentagdo da familia e pode inclusive ser poligamo.
O mesmo ndo pode ocorrer com as mulheres, relacionar-se com mais de um
homem, como relagao poliandrica, porque se estabelecem divergéncias e como com
consequéncia ocorre a separagao e a formacgao de novas aldeias e novos espagos
de acéo.

No Coletivo Kawahib, valores como democracia, opressao, liberdade,
participacao e papel da mulher possuem outras interpretagdes distintas das nossas,
mas em sua estrutura interna, os conflitos e acordos permitem atender as
necessidades do contexto. A comparacdo desses valores com 0S NOSSOS,
demandam um grande distanciamento, isso porque aquilo que qualificamos como
corretos ou n&do em nossas construcdes e percepcdes de mundo, para eles possuem
outros significados e interpretagdes, de modo que ndo podemos situa-los no mesmo
nivel de representacgéo cultural.

Isso seria uma interpretagcao muito simplista, porque os nossos valores nao
correspondem a mesma escala de representacdo, muito embora tenham
assimilados e incorporados elementos presentes na cotidianidade da sociedade
envolvente.

O contexto dos Kawahib aponta que o papel exercido pelas mulheres inclui
uma vasta responsabilidade frente a familia e ao coletivo, em virtude do processo
cosmogodnico ancestralmente construido, de modo que seus valores sdo plenamente
justificados, apesar das varias transformagdes ocorridas.

A importancia da mulher mais do que uma mera continuidade reprodutiva,
representa a ideia de coesdo da familia como multiplicadora da educacéo, cultura,
valores morais, cosmogonicos e histéricos a seus filhos, sendo ainda o sustentaculo
imprescindivel ao homem, através do trabalho que permite a renda familiar e a
qualidade de vida.

Na mulher, no contexto das representagdes simbdlicas, carrega consigo a
magia, o mistério, as lutas, as conquistas realizadas pelo coletivo e influencia a
tomada de decisbdes. Conforme as representagdes miticas dos Kawahib, o ato de

‘rebeldia” e “transgressado” entre a mulher e a cobra possibilitou o surgimento das
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rocas, como “marcador territorial”’, e um dos elementos responsaveis em parte pela
criagao e originalidade cosmogoénica.

Em outra representagédo mitica do universo Kawahib, num acesso de colera,
a mulher transformou-se em lua, com isso viabilizando o aparecimento do dia e da
noite — porque antes ndo havia essa separagdao — e assim configurou atividades
diurnas masculinas, oportunizando-os a terem tempo a noite para descansar,
conversar, namorar, melhorar o humor e disposigao para o trabalho no dia seguinte.

Ancestralmente € por meio das formas, representagdes simbdlicas e
presentificacdes, nas quais as mulheres estdo inseridas, € que se estabelecem
conflitos internos, guerras intertribais, igualmente com a possibilidade de estabelecer
acordos familiares e coletivos, ou seja, elas sao importantes referenciais no contexto
do coletivo.

Assim, as mulheres no interior do Coletivo Kawahib, possuem grande
visibilidade em praticamente todas as experiéncias socioespaciais € imprimem suas
representacdes e formas simbdlicas na familia e na coletividade.

As questdes abordadas neste capitulo propiciaram a visdo da organizagéo
sociocosmogobnica dos Kawahib que através de sua vivéncia e experiéncia no
espaco de acdo possibilita a compreensdo de seus “marcadores territoriais”
presentificados no seu modo de vida, assim como a proépria territorialidade e a

construcao dos valores mais intrinsecos do Coletivo.
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V. “MARCADORES TERRITORIAIS” KAWAHIB: SUAS
TERRITORIALIDADES

Nous appartenons a un territoire, ne le
possédons pas, le gardons, habitons lui,
impregnamo-em de lui. En outre, les étres
vivants ne sont seuls a d'occuper le
territoire, la présence des défunts le marque
dont plus jamais avec le signe du sacré.
Enfin, le territoire ne dit pas respect
seulement a la fonction ou avoir, mais a
I'étre. Oublier ce début chant religieux et
non matériel est se soumettre a ne pas
comprendre la violence ftragique de
beaucoup de luttes et les conflits qui
touchent le monde d'aujourd’hui : perdre son
territoire est disparaitre. (BONNEMAISON &
CAMBREZY, 1996, p. 13-14)%

A epigrafe oferece a dimensédo das formas, representagdes simbolicas e
presentificacbes como importante fendbmeno revelador e construtor do espaco de
acao que indubitavelmente esta associada aos arranjos sociocosmogonicos dos
Kawahib, com isso possibilita a analise dos “marcadores territoriais” como um
processo de construgao socioespacial que permite compreender melhor os aspectos
de identidade étnica, a partir das experiéncias socioespaciais, assim como as
relacdes de internalidade e de exterioridade.

As relagdes internas presentificadas na cotidianidade indigena, ou seja,
como o dividuo indigena se vé e € visto pelos demais dividuos de seu coletivo e esta
conectado a ideia e o sentimento de pertencimento cultural e “pregnancia simbdlica”,
em que a permanéncia esta relacionada aos aspectos da memdria: a) ideologica
(mitos e ritos) e b) técnicas (agricultura de subsisténcia, cacga, pesca, coleta de frutos
e a dedicagdo a manufatura/artesanato, entre outras) que expressam a valorizagao
dos saberes e fazeres, de modo que aprender o conjunto de oficios da estrutura de
oficios representa a experiéncia, o reconhecimento e a construgdo do pertencimento

e enraizamento culturo-cosmogénico.

58 Pertencemos a um territrio, n3o o possuimos, guardamo-lo, habitamo-lo, impregnamo-nos dele.
Além disso, os viventes ndo sao os Unicos a ocupar o territério, a presenga dos mortos marca-o mais
do que nunca com o signo do sagrado. Enfim, o territério ndo diz respeito apenas a fungéo ou ao ter,
mas ao ser. Esquecer este principio espiritual e ndo material é se sujeitar a ndo compreender a
violéncia tragica de muitas lutas e conflitos que afetam o mundo de hoje: perder seu territorio &
desaparecer.
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Essas experiéncias constituem-se como foco e /locus especiais da
construgao socioespacial, os quais implicam nas percepcdes e apreensdes da
territorialidade e permitem a realizagdo organizativa como coletivo.

Na representacdo e presentificagdo de seu cosmo, essas percepgcdes e
apreensbes revelam fundamentos importantes do funcionamento organizativo em
decorréncia das experiéncias adquiridas ancestralmente, ou seja, o significado
pratico do territorio esta relacionado a essas experiéncias que internamente sao
realizadas e multiplicadas indeterminavelmente, de modo que a variedade das
formas presentes no territério encontra-se plenas de representagdes e significados,
que inclusive perpassa a propria materialidade.

A légica da construgdo da territorialidade indigena situa-se no patamar que
atingem uma esfera que se encontra além da proposigao feita por Delaney, que
considera os territérios como “criacbes sociais humanas”, isto porque incorpora

valores cosmogénicos e inumeros significados.

Although territoriality, like language may, in some very general sense, be a
human universal, also like language, the specific forms that it takes are
enormously varied. Territoriality is an important element of how human
associations — culture, societies, smaller collectives — and institutions
organize themselves in space. It is an aspect of now individual humans as
embodied beings organize themselves with respect to the social and
material world. Territories, then, are significant cultural artifacts of a rather
special kind. (DELANEY, 2005, p. 10)%.

Essa construgdao material ndo pode ser outra, sem que nela se inclua a
interpretacdo cosmogdnica de organizagdo socioespacial, de modo que nao se
encontra dissociada da cultura e seus valores que configuram os “marcadores
territoriais”, como portadores de espacialidade e territorialidade como modo de
interpretar, vivenciar e presentificar o mundo em suas multiplas relacbes que
remetem a um modo de vida especifico a cada coletivo em sua trajetoria
cosmogodnica.

Sob essa concepcgao, a territorialidade e espacialidade nao se dissociam da
cosmogonia, isto porque em seu aspecto mais profundo € constituida pelas formas,

representacdes, expressdes, materialidades e imaterialidades simbdlicas,

% Embora territorialidade, como o termo sugere, pode em certo sentido muito geral, ser compreendido
como um aspecto universal humano e é também uma linguagem, em que formas especificas sao
extremamente variadas. Territorialidade € um elemento importante de associagdes humanas: cultura,
sociedades, sociedades coletivas e instituigdes que se organizam no espago. E um aspecto inerente
aos seres humanos, de forma individual, mas revelam sob certos aspectos, que 0s seres consagram
e organizam-se em relagdo ao mundo material e social. Territérios, em sintese, sdo significativos e
portadores de artefatos culturais com caracteristicas muito especiais. (Tradugao Nossa).
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presentificacdes, normas, valores e ideais estruturantes que legitimam a
organizagao social e a organizagao territorial, com isso permite a validagdo dos
“marcadores territoriais”, por meio do espaco de agao.

No contexto da analise da territorialidade indigena sua interpretagéo
representativa s6 € completa quando se relaciona aos fendmenos existentes na
espiritualidade, sendo que cada coletivo humano carrega consigo um pantedo de
espiritos e deidades que explicam n&o apenas a existéncia, mas a regulagao, ordem
e destino de seu microcosmo, de modo a situa-lo distintamente em relacdo aos
demais coletivos.

Por esta percepgao de conjunto cosmogénico, obtivemos o depoimento de
Ivaneide Cardozo, estudiosa e militante da causa indigena na Amaz6nia com mais
de vinte de atividades, em que essa situa que:

A fterritorialidade esta relacionada diretamente a espiritualidade. Os mais
velhos tém a percepgdo de enxergar além da terra. Sabem onde estdo os lugares
sagrados, sendo a regido do Cautario a mais importante para os Kawahib,
Jjuntamente com a regido do Comandante Ari e Urupa. Existem lugares na terra
indigena deles consideradas como lugares de medo... tem uma historia de piramide
e caverna que os indios ndo entram, pois contam que encontraram caveira humana.
No meu ponto de vista, os jovens conseguem entender a terra, conforme os limites
estabelecidos pelos ndo-indigenas. E preciso entender que os nomes dos Kawahib
na Terra Indigena Uru-Eu-Wau-Wau tem relagdo com a flora e fauna. Outra questéo
que considero pertinente € que a relagcao espiritual dos Kawahib de Rondbnia n&o
seja tado “expressiva”, ou seja, tdo forte e presente quanto aos dos Surui que
possuem maior tempo de contato e sempre fazem mengdo aos seus deuses e
cosmogonia. Eles, os Surui, afirmam que tiveram “contato” no passado na regido do
Machado com os Kawaiba (Ilvaneide Bandeira Cardozo, depoimento prestado ao
pesquisador em 02.06.2009).

Concordamos em varios pontos do depoimento que revela o simbolismo
representativo, entretanto, ponderamos que uma maior ou menor aproximagao com
a espiritualidade de cada coletivo, assim como o numero de “guias espirituais” néo

implica na negagcdo dessa mesma espiritualidade™. A leitura realizada pela

" Mencionamos como contribuigdo a espiritualidade indigena, o seguinte trabalho: MINDLIN, B.
indios. In: FUNARI, P.P. As religides que o mundo esqueceu: como egipcios, gregos, celtas,
astecas e outros povos cultuavam seus deuses. Sao Paulo: Contexto, 2009, p. 195-207. Em que a
autora promove a discusséo sobre a religiosidade e espiritualidade dos Surui-Paiter, Gavido-lkolen,
entre outros coletivos de Rondbnia, bem como as ritualidades e ritos que configuram a cosmogonia
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sociedade envolvente sobre o mundo espiritual dos indigenas e com reflexo na
territorialidade n&o pode ser compreendida em sua totalidade, porque implica em
outros valores e conhecimentos que ndao podem ser revelados de forma imediata a
nos.

As especificidades inerentes a cada cultura representam simbolicamente a
relacdo da territorialidade como oriunda da espiritualidade e dos processos
cosmogoOnicos fundantes que organizaram o modo de vida do coletivo e a
compreensao acerca do que realizam no mundo por meio do espac¢o de acao, nas
quais as experiéncias socioespaciais permitem ndo somente a confianca, mas,
sobretudo a permanéncia de seus valores mais intrinsecos. Esse é o sentido dado

como performance das experiéncias sociocosmogodnicas e socioespaciais:

[...] Wholeness, process and organic growth, concreteness, and religious
franscendental experience are fundamental to many oral-based tribal
cultures. The terms differ from culture to culture, and differ radically between
any tribal culture and our own. [...] Among primitive peoples the creative
condition is identical with trances, dances, ectasies; in short shamanism.
(SCHECHNER, 1988, p.32-33)™.

Essa totalidade, como processo que configura a identidade adquirida
cosmogonicamente, no nosso entender possibilita a analise do espago de acao,
territorialidade, espacialidade, que se manifestam pelos “marcadores territoriais”,
sendo que cada coletivo assume uma relagdo com o espaco ou territério de acordo
com a representacdo simbdlica e presentificacdo daquilo que realiza como
experiéncia de constructo socioespacial.

Nesse contexto, a cosmogonia desempenha o papel de regular a relagéo
entre os diferentes coletivos de uma regido (SCHECHNER, 1988), e auxilia na
promogao das trocas obijetivas, intrassubjetivas, intersubjetivas, simbdlicas e de
rearranjos de subjetividades, nas quais se insere principalmente ritualistica, de modo

a possibilitar espacos de aproximacgao e de experiéncias.

desses coletivos.

& [...] Totalidade, processo de crescimento orgénico, objetividade e experiéncia transcendental
religiosa sdo fundamentais para muitas culturas tribais baseada na oralidade. Os termos diferem de
cultura para cultura e diferem radicalmente entre qualquer cultura tribal e a da sociedade envolvente.
[...] Entre as culturas tribais a condicdao de criagdo € idéntica com transes, dangas, éxtases, do
mesmo modo no xamanismo. (Tradugao Nossa).
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5.1. A construcao da territorialidade enquanto espaco de agao: narrativas dos
marcadores territoriais pelos Kawahib

A lbégica da construgdo da territorialidade e dos “marcadores territoriais”
indigenas consiste em estruturas estruturantes, alicercadas na cosmogonia e nas
experiéncias socioespaciais inseridas na cotidianidade de seu espago de agao, ou
seja, diretamente relacionada aos seres e ndo-seres dos rios, floresta, terra e da
vida em coletivo, cujo discurso coloca o Are (N6s) como Coletivo e o Ore (N6s) no
qual se insere 0os demais.

Desse modo, o indigena se projeta no e com o Outro e assim também é
visto por esse, 0 que caracteriza o sentido de pertenca e de enraizamento, em
decorréncia da permanente interlocugdo de suas memorias coletivas, através da
cosmogonia em suas formas, representagdes e presentificagbes como processo de
atividades laborais com a troca de experiéncias que permitem a valorizagdo dos
saberes e fazeres que estruturam o modo de vida e organizam a permanente
construcao de sua identidade cosmo-cultural.

Nesse aspecto, a memodria coletiva para os indigenas funciona como um
depositario de informagées que se encontram disponiveis - mesmo que nao
compreendamos em sua totalidade - para a tomada de decisbes e de atitudes
apropriadas que possibilitam a permanéncia da ancestralidade e a aproximagédo com
sua propria histéria de vida, visto que, constituem-se num exercicio de retorno
permanente as memoarias, lembrancas e o projeta como coletivo portador de uma
interpretacdo de mundo distinta em relagdo a outros coletivos.

A percepgao das experiéncias socioespaciais apresenta-se como detentoras
de fendmenos em suas formas, representacdes simbolicas e presentificacbes que
permitem compreender a territorialidade e o modo de vida, como podem ser

averiguadas nas narrativas seguintes.

5.1.1. O espaco de agao, territorialidade e “marcadores territoriais”
interpretados

5.1.1.1. As sagas de Paiajub-Ga Amondawa e Tari-Tabijara-Ga Amondawa

O Paiajub-Ga tava contando uma historia quando ele era pequeno, quando
tinha uns 07 anos [...] parece [...] nois estava na Cabeceira do Sdo Miguel do
Guaporél...] que la tem um lugar que é uma montanha la, e que la fazia roga Ia, e

que la chegava um branco la, e acho que era tipo uma FUNAI assim, mas ndo sei se



228

era FUNAI ou orgéo [...] chegano la e gritano la, e ndo chegaro botando fogo assim
ndo. Chegaro la e assim gritano assim para chegar numa forma devagar e Paiajub-
Ga tava brincano.

Parece, brincano com 0s outros e os outros ndo tava falano, pensaro que
era, que era assim os outros grande, mas era tapy’yfa (ndo-indigena). E ai chegaro
na aldeia e assim duma forma como eu tava falano, dero facédo assim [...] acho que
era, era madrasta dele e pegaro e deixaro la. Dero facéo, panela, tudo e dero conta
de fugir e os homens tava tudo pro mato, parece. E ai eles fugiro, Paiajub-Ga correu
parece pro mato assim, e tinha com ele umas 05 pessoas e ai pegaro panela,
tudinho, facéo e fugiro.

Disse que tinha um tapy’yiia machucado no meio assim, com os olhos
vermelhos e ficaro la na aldeia. S6 que os indio que tinha fugido pro mato e pensaro
que era maldade deles, tinha medo deles, tinha medo dele, ai correro pro mato. Ai
correro, correro € com a noite pro dia assim uns 30 quilbmetros por ai, até que
pararo pra descansa. So6 que tinha um indio no mato ainda, que tava la atras la com
o tapy’yfa, SO que o tapy’yna ja tava tomando as aldeia. E tinha um indio no mato
atras de mel e ai esse indio veio e sentiu o cheiro, parece.

Ele falo, sentiu cheiro diferente assim dentro das aldeia e ai tava queto
também. E ai o indio mais velho tava no mato, penso “tinha uma coisa estranha vou
entrar”, mas tinha era um tapy’yfia sentado no meio do caminho, parece vomitano
assim. Ai ele correu - o indio que tava no mato, o mais velho, correu e achou o
caminho deles, onde Paiajub-Ga correu e a turma todo correu em toda diregdo e
enquanto isso o0 povo que tava todo junto, tava la montano tapiri para ficar. Né?!.

Ai botaro no meio do caminho, botaro uma guarda la para vigiar. E ai o indio
que tava de tocaia la em cima vigiano o caminho, e ai o indio que viu pensou que
era tapy’yfAa, nél. E ai foi e disse que tinha visto um macaco. E ai o indio que tava
de tocaia pensou que era tapy’yfa, e viu ele, mas era indio e ai viu la o macaco, ai o
macaco também ficou com medo deles.

Ai o indio que tava de tocaia desceu e levantou correu e avisou pro povo, ai
0 povo correu também. S6 que ai eles tinha matado uma anta ja — diz ele — e ai
correro de novo até no escuro. No escuro assim, até assim no mato assim, porque
ouvi dizer assim na histéria também que botaram fogo e levaro a fumaca.

Andou a noite toda no mato assim com medo de branco, porque pensava

que tava seguino eles. Correro no mato até [...] no escuro o dia todo, até que
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chegou, amanheceu o dia e ai sentaro pra descansar, até que outro indio que tava
atras deles ainda tava atras deles se encontraro e ficaro la descansano, conversano
0 que fazia. Até que o indio que tava la atras dele, que pensava que era tapy’yfa
chegou la.

E disse “porque vocés correro” — o indio que falou pra povo dele. Ai eles
respondero “é porque a gente pensava que vocé era tapy’yfia”. Também ai ele
disse: “era eu que era quem, ele tava la atras e ai andava nesse Cabeceira da Sao
Miguel e viero pra baixo e viro os seringueiro la rogano, rogcano tudo: assim ai se
assustaro e foro e voltaro de novo pra cima em diregdo a Sdo Miguel. Caminharo,
caminharo e la mataro uma anta”.

Diz ele — Paiajub-Ga - depois caminharo e caminharo de novo até que
chegaro no Cabeceira do Sdo Miguel. Do S&o Miguel eles foro pra baixo até no S&o
Miguel, se ndo me engano ali pra baixo do Cautario — Costa Marques - até que
viram rastro de novo e ficaro com medo e viero de novo pra dire¢do do Sédo Miguel e
ai, ai passaro onde passaro e ai viram aonde passaro, vieram de novo onde era
aldeia antiga, onde muita gente morreu e la na aldeia antiga onde tinha falado pra
vocé, onde o tapy’yhia tinha invadido a aldeia.

Viero pra ca e mataro anta de novo, ai la eles ficaro. La moquearo de novo,
depois andaro de novo, até que viro rastro que os indios voltaram pra la pro Sao
Miguel e voltaro pra cima do Costa Marques. De la eles viero de novo pra ca para
[...] fugino com medo de tapy’yna, até que chegaro ali na cabeceira de rio Urupa de
novo. Ai la eles ficaro la, parece.

Ficaro até montar uma aldeia, uma roga de novo, ai eles cagaro tudo. Ai
quando o pessoal do Jupau tinha vindo do Alto Jamari pra ca e viro e viro o rastro
deles. E ai o pessoal do Jupau foi. E ai Amondawa que Paiajub-Ga falo que tava
promoveno ja pra fazer uma maloca. E ai eles cagaro tudo e ai o pessoal Jupau foi
pra se pintar tudo e ai tava la.

Até que decidiro ir pra cima mais pro rio e ai foram e viro o rastro deles e ai
pensaro, pensaro que era branco também. E ai foro e viro onde tava cagano, parece
[...). Viro a flecha, a ponta da flecha tudo, e ai eles viro que era Kawahib [...] viro
como € que era tudo.

Ai voltaro e falaro pro povo “vocés foram pra la”. “N&o, nois néo foi pra la
néo, entdo é deve ser parente nosso” — eles falaro. Ai voltaro porque Ia [...] o

pessoal do Jupau se tinha pintado tudo e viero pra ca, e ai esse que falei que ficou
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pra tras com branco que tinha visto macaco tava pro mato ainda,e ai o pessoal do
Jupau veio e pessoal dos homens que tava do povo Amondawa tava no mato
cagando, parece.

Ai o pessoal do Jupau veio e ai até se encontraro sabe [...] no lance desse
longo, desse longo caminhar que eles fizeram aqui no Comandante Ari. Ai estava la
tocaro em meio e tava dentro do mato, os homens tava vindo do mato e ai tocaro
neles e os homens dero um grito: “quem sédo vocés? Quem sao vocés?”.

Ai; como se diz que antigamente se chegava e botava flecha pra baixo
assim [...] dos outros, toda vez que se encontrava né e punhava se a flecha pra
baixo assim, entonce |[...]

“Quem séo vocés? Quem sdo vocés?” Ai um lideranga que era deles, né e
que era nossa também, chegou e conversou com lideranga deles e disse: “quem sdo
vocés [...] numa guerra que afastou nois, entdo somos nos mesmos e conversaro
um com o outro. Mas vocés sdo meu irméo” — entao eles falou pra eles.

Ai entdo conversaro, conversaro, conversaro até de tarde uns 03 horas por
ai [...] e decidiro que ia embora. Ai perguntou quem é lideranga? — “Eu sou eu” — ai
um dos lideranca do Jupau falou para ele, “entao decide e leva seu povo embora” —
o lideranga nosso falou pra eles. Ai levaro e todo mundo voltou pro aldeia e ai o [...]
esse que ia fazé [...] boto medo neles que pensava que era branco e ai diz que ia
leva eles pra conhecé eles né.

Ai, eles [...] é [...] chamaro ele pra no outro dia leva ele né. Ai levaro.
Chegano la e conhecero tudo, que la que é lideranga que conversaro com eles e foi.
Ai foi e chegou a conversa com ele e dero milho, essas coisas pra ele, né. Falaro
como passaro com eles, como eles tava passano os dias deles, tudo. Ai foram
conversano, conversano.

Nesse periodo do tempo tava comecgano a ficar seco, verdo. Ja ai [...] até
que decidiro de ir pra la, pra beirando de Costa Marques, de novo, até que eles
queria ir pra la de novo. Ai eles, o pessoal daqui do povo Amondawa queria ir pra la
também atras deles, s6 que o povo Jupadu ja tava la ali na frente ja. E ai tava atras
deles também e até que eles foi, né. E ai que o final da histéria. (Depoimento de
Paiajub-Ga Amondawa com traducdo de Warina-Ga Amondawa — Aldeia Tari
Tabijara, 20.05.2009).

Na narrativa de Tari Tabijara-Ga Amondawa, contada em 1996, possui

varias passagens que coincidem com o depoimento de Paiajub-Ga e podem ser
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constatados varios elementos de territorialidade, lutas, espiritualidade, resisténcia e
a situacdo que conheciam o espago em tempos idos, conforme descrevem Sampaio
& Silva (1997, p. 34):

[...] Meu pai ndo gostava que falasse disso. Falou pra nés num contar. Meu
avd era um cacique muito grande. Ele era ipajé muito grande. Primeiro num
tinha nada. Depois apareceu muito branco la no Cautario, depois em Costa
Marques. Meu pai ja ficou grande e quando eu nasci ai branco veio tudo.
Meu pai nem conhecia branco! Ai correu, correu. Ai encontraram Uru-eu-
uau-uau no Jamari e viram que falavam a mesma lingua. Dai comecgou
andar tudo misturado. Antigamente mataram muito Uru-eu-uau-uau. Meu pai
falava pra ndo matar. Meu pai demais velho. O povo de meu pai ficou la no
Comandante Ari, ai depois andava junto. Num tinha nem Mirante da Serra,
Jaru, Tarilandia, tudo por ai [...] S6 tinha Ariquemes. Eu era bem
pequenininho. Ai veio branco pra matar Uru-eu-uau-uau. Meu pai falou pra
num matar branco. Pra ter cuidado. Mataram meu avd, meu primo, minha
mulher [...] Roubaram minha irm& bem pequenininha. Deve ta por ai, casada
com branco. Nao achamos mais. Eu vi na televisdo. Diz que o marido dela é
demais velho. Meu pai correu Uru-eu-uau-uau assim pra ir embora. Num
queria mais. Fomos pra perto de Vilhena. Eu num conhecia muito branco,
ndo. Eu fiquei grande aqui. Depois veio muito branco, iche maria! O Uru-eu
ja tava dentro da FUNAI. Ai FUNAI mostrava rede, panelal...] Meu pai falava
que nao podia acreditar ndo. Até que me chamaram, né? Disseram que a
FUNAI era amiga, que Apoena era muito amigo... Ai fomos pro Comandante
Ari. Ai veio uma gripe muito forte, morreu muita gente, ai num sobrou nada,

quase nada [...] Fomos la pro Cautario pra matar os brancos [...] Ai depois
Uri-eu veio e falou que junto da FUNAI, se ficasse doente tomava remédio e
num morria, que o0 avido levava doente pro hospital e ficava bom. Ai
voltamos pro Comandante Ari e ficamos morando la. Deixei minhas coisas
na maloca: milho, macacheira. Depois voltava la e comia tudo com farinha

[...] Ai agora quase num tem mais branco no mato!

Por meio das narrativas dos Amondawa, Paiajub-Ga e Tari Tabijara-Ga,
depreendemos que tais fatos ocorreram entre o final da década de 1930 e o inicio da
década de 1940, coincidindo com o Segundo Ciclo da Borracha e a Segunda Guerra
Mundial, periodo esse marcado pela busca da seringa Hevea brasiliensis e a
ocupacao dos territorios tradicionalmente ocupados pelos indigenas, resultando em
inumeros conflitos e o genocidio de inumeros indigenas, através de expedigdes
punitivas organizadas pelos seringalistas (LEONEL, 1995), cujas memdérias ndo sao
esquecidas pelos dividuos do Coletivo Kawahib.

Os fatos narrados por Paiajub-Ga e Tari Tabijara-Ga permitem uma reflexao
depurada de como os dividuos Kawahib percebiam, sentiam e relacionam-se no
espago, como se reconheciam perante os outros coletivos indigenas e como
marcavam representativa, simbdlica e presentificamente o territorio (Figura 7), com

isso formavam aliangas intercoletivas para se protegerem dos constantes ataques.
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Mapa da TIUEWW na visao Kawahib
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Figura 7: Mapa da TIUEWW na visdao Kawahib

Na compreensdo do espago indigena encontram-se inscritas as
possibilidades de permanéncia cosmogbnica, em suas formas, representacdes e
presentificagdes, em que o espacgo oferece os elementos indispensaveis a pratica de
suas experiéncias socioespaciais: caga e pesca, produgao de alimentos, contudo
também é um palco de lutas, confrontos e tragédias.

Assim, sua expressao € um instrumento de defesa construido
cosmogonicamente em suas varias formas, representacoes e presentificacdes dos
fendbmenos, entretanto os dividuos Kawahib “conscientemente sabem da existéncia
dessa fragilidade, devido a proximidade com o entorno e das cidades proximas que
oferecem atrativos contribuindo para a fragilizagao de sua cultura e do seu modo de
vida” (ALMEIDA SILVA, 2007a, p. 120).

Nesse aspecto, as memorias espaciais e coletivas, sdo portadoras das
temporalizagbes projetadas pelos Kawahib, implicando na atuagao dos mais
diversos elementos expressivos — fugas, ataques, entre outros — compondo uma
territorialidade ou espacialidade especifica de acdes que permitiram a sobrevivéncia.

No transcurso histérico, a memoria funciona como acido de compor, mesmo que
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transitoriamente o espaco interno e externo como um continuum, em que se recorre
aos mitos e linguagens como estruturas estruturantes do modo de vida.

Nas duas narrativas apresentadas, a forma sentimental como abordaram o
ocorrido em tempos idos revela uma metafora mitopoética, como técnica coletiva de
rearticulacdo da representagdo simbdlica e presentificacdo singular do momento
vivido, intercalando momentos de euforia € melancolia, em decorréncia da situacao
que nao foi a sua melhor experiéncia de suas vidas.

O discurso deixa transparecer em alguns momentos a existéncia de “lacunas
memoriais”, todavia € possivel constatar o sentido da constru¢do como “imaginagao
produtiva” (CASSIRER, 2004, p. 55 [1926]) de espagos de cooperagao, apreensao,
transformacgao e de subjetivagao transmitidas oralmente ao seu coletivo, sendo que
essa percepgcao pode ser entendida como “uma excitagdo momentanea, de um
conteudo mental que emerge fugaz, [...] aparecendo e desaparecendo como as
préprias emogdes subjetivas que os originam [...]” (CASSIRER, 1992, p. 34 [1925]).

E relevante observar que outras narrativas relativas dos Kawahib —
Amondawa e Jupau ou Pindobatywudjara-G& — antes do estabelecimento do contato
oficial apresentam histéricos de luta para assegurar a territorialidade, em que o
espaco de agao e a construcdo dos “marcadores territoriais” sao repletos de formas,
representacdes simbolicas e presentificagbes com um enorme sentido emotivo que
remetem aos seus feitos em que a protecéo oferecida pelos espiritos e cosmogonia

possibilitou a permanéncia de seus descendentes.

5.1.1.2. A producao das armas

As armas de guerra, cacga e pesca para os Kawahib — Amondawa e Jupau
ou Pindobatywudjara-G& — sao importantes formas, cujas  representacdes
simbdlicas, como vimos nas narrativas de Paiajub-Ga e Tari Tabijara-Ga Amondawa,
consistem em caracterizar e presentificar a cosmogonia entre o coletivo em relagao
aos demais, pois através delas se reconheciam e se respeitavam, de maneira a
contribuir qualitativamente com os “marcadores territoriais estruturantes” vivos,
simbdlicos, fabricados e cosmogénicos.

Essa condicdo também esta diretamente relacionada aos “marcadores”
estéticocorporais - pinturas, marcas permanentes e insignias como colares,
pulseiras — e as moradias, sendo que os Jupau tinham preferéncia em porcoes

territoriais com a presenga de palmeirais, dai se autodenominarem ainda como
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Pindobatywudjara-G& ou “gente da floresta de palmeiras”, enquanto nas aldeias dos
Amondawa essa condigdo oferecida pelo meio ndo era tdo rigida nessa escolha,
embora pelos relatos preferissem cursos d’agua encachoeirados, como € o caso do
rio Cautario — grande referéncia Amondawa.

Em varios momentos de suas trajetérias, os Kawahib Amondawa e Jupaut ou
Pindobatywudjara-G& estiveram juntos, principalmente na pratica de buscarem os
seres e nao-seres a fabricagcdo de arcos e flechas, e consequentemente de corpos.
Os Kawahib da TIUEWW permanecem com a pratica de percorrem em grupo
enormes distancias, geralmente durante uma semana ou mais, para coletarem
seres e nao-seres utilizados na pratica desse oficio e reverenciam esses locais
como sagrados, porque neles se reencontram corporal e espiritualmente para se
renovarem no exercicio da vida cotidiana.

O processo de fabricagdo das armas € um rito que obedece a uma
temporalidade mediada pelos “donos” dos seres e nao-seres e presentifica nos
Kawahib a representacdo de detentores das formas simbdlica, os “marcadores
territoriais” na TIUEWW, em que as técnicas de elaboracdo sdo transmitidas aos
jovens através dos ensinamentos dos mais idosos, como experiéncia cosmogonica,
e pode ser constatada no depoimento feito pelos Jupau ou Pindobatywudjara-Ga da

Aldeia Paiajub (623), denominado Y’yva avapo ka:

Amakajuba takwara. Amohyka mamaxia. Kamajuva irupe. Oho ore
kamajjuva rehe. Tyky’yva ivagahim. Eraitya amog mamaxia. Jiripipovira
okaitena. Okwaka vyrapara aina. Kwandua pepoa ga akwan. Mutuarahava
ka akwan. Mbitatea ka akwan. Omombitatea ka. Ovapo pa ka vyrapara.
Vetyka y’ryva. Amondo ka upe. Veruka yhya ‘uvi apika. Amondo Ka tata pe.
Ovapo ka tuka vyrapara. Ovapoka vyrapahama. Xira pipo. (FREITAS, 2008,
p. 51). (sic).

A narrativa revela a histéria de um guerreiro conhecido como Avapoé-Ga que
detém as técnicas de fabricagdo do arco e flecha, tendo a kamadywa (taquara)
presentificada por seres e nao-seres, que € encontrada em um local especial bem
distante das aldeias. Em seu processo a flecha € amarrada com cip6é imbé e ainda
recebe cera de abelha, pena de mutum, sendo que na ponta da flecha é colocada
uma porg¢ao de anticoagulante chamado tikyguywa ou tike uba.

A narrativa menciona ainda que os indigenas, num sentido de representagcao
simbdlica, sentem atingir os céus, num processo de corporificagdo e transcendéncia

quando tocam na planta da tikyguywa, porque certamente nessa relacédo de
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deferéncia cosmogébnica é um indicativo para o sucesso nas atividades de caga,
pesca ou enfrentamento com o inimigo.

Esse processo € reconhecido por diversos autores — Butt Colson e
Armellada (1983); Henley (1988); Silva Monterrey (1997); Whitehead (2002) e
Overing (2003) — cuja sintetizacéo é oferecida por Lépez (2006, p. 367-372) como a
“a predacado factual e cdsmica que orienta implicita ou explicitamente muitas
din@micas dos grupos das terras baixas sul-americanas”

No preparo do arco é utilizada a pupunha Bactris gasipaes, sendo que nesse
processo Avapo-Ga contou com o auxilio de Biteté-Ga e Verruga-Ga. O arco para
adquirir maior resisténcia € colocado junto ao fogo e posteriormente é amarrado em
suas extremidades por cordao oriundo de um cipé.

E relevante mencionar que os varios tipos e formas de flechas, arcos e suas
finalidades especificas possuem o sentido representativo de identidade peculiar de
cada coletivo, conforme o narrado por Paiajub-Ga Amondawa no processo de
reconhecimento entre os Kawahib e outros coletivos, o que de fato caracteriza como
“‘marcador territorial” decorrente do espago de agdo e das experiéncias
socioespaciais, sendo ainda resultante do processo cosmogbnico e do

etnoconhecimento.

5.1.1.3. A pesca como elemento da territorialidade

A pesca como uma das atividades dos Kawahib € um forte elemento de
integracdo nas experiéncias socioespaciais, constituindo, por conseguinte
“‘marcadores territoriais” vivos, simbolicos, fabricados, cosmogénicos e funcionais,
em virtude dos rios com as distintas coloragbes de agua servirem como “fronteiras”,
inclusive intercoletiva em relagcdo aos Txapacura. Tanto a pesca, quanto o produto
advindo dela, obedecem a certas ritualidades, desde o reunir-se para a atividade até
a consumagcao.

A TIUEWW ¢ rica de recursos hidricos, mas usualmente é nos grandes rios
como o Jamari, Cautario, Urupa e Sao Miguel que os Kawahib exercitam a pratica
ancestral, enquanto os Txapacura extraem o pescado do rio Pacaas Novos. Em
funcdo da localizagdo das aldeias Kawahib encontrarem-se distantes dos rios
maiores, com excegao das Aldeias Tari (Jamari) e Awapdé (Limoeiro), as distancias

sao grandes, o que implica em longas caminhadas para realizarem a atividade.
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A importancia dos rios para os indigenas é que ao longo e nas proximidades
de suas margens se situam antigas malocas-cemitérios, sendo a atividade pesqueira
€ uma forma permanente de reencontro cosmogdnico com a espiritualidade, seres e
nao-seres e “marcadores territoriais”. No exercicio do espago de agado, a caca € a
pesca, concomitantemente realizam a fiscalizacdo e protecdo do territério, e,
expressam o sentido de coletividade, pertencimento e pregnancia simbdlica.

A narrativa de Puré-Ga Jupau da Aldeia Boakara (621), intitulado Orehoi
ximboa mandoka demonstra esse sentido de organizagdo como dadiva dos “donos”
de seres e nao-seres, através da atividade pesqueira e do exercicio do espaco de

acao na territorialidade, como condi¢cdes fundamentais na vida do Coletivo Kawahib:

Kwaripe ore hoi ximboa mandoka. Aramehé upe erevovo inupdvo. Aramehé
ore hoi ximboa’ya erua imamburapa erevovo. Aramehé koxite pira imbuhuri.
Aramehé ore nhapimungwai imonoa’oda. Yhe'opapa. Tapirahua pupe
ipirovana tata mandyka. Aramehé moka’éta ‘aramo imondovo. Aramehé
kunhangwera gé hoa javi pira mono’oga. Aramehé ore’ei kurumi ga pe. Koi’i
Javevyra ’iare ga pe. Aramehé kunhangwera Ja eruri pira urua pupe Koi'’i
uruvia e’yi pororohld piahuna. Aramehé ore erehoi tapyimbavyrape.
Aramehé amana Kyri oreve iputunahim ka'vyri pe’irupe oreropyja xingya Vvi
pevote ore Kyri xingya pyri are pira moka’éta erekovo. Ko’emangyty ore pira
hoi tapyja pupe. (FREITAS, 2008, p. 22). (sic).

O sentido da narrativa sobre a pescaria esta relacionado aos dias atuais, em
que a aldeia encontra-se distante do rio, de modo que necessitam caminhar pela
floresta até atingir os locais com maior potencial piscoso, com isso expbéem-se as
intempéries da natureza, como a chuva e a escuridao da floresta. A pratica relatada
€ sobre o0 uso de seres e ndo-seres, como o cipd bom, conhecido como timbd que
desoxigena a agua, facilitando a captura, entretanto a toxicidade nao é transferida
para a carne do peixe.

Com a captura do pescado, preparam a madeira, acendem o fogo, preparam
0 peixe e colocam-no para moquearem e alimentam-se. A outra parte é transportada
em cestos pelas mulheres que limpam surubim Pseudoplatystoma fasciatum, piau
Leporinus elongatus e outros peixes, posteriormente divididos entre os dividuos e
segue a ritualistica de acordo com a cosmogonia das metades.

A iguaria alimentar pode ser servida de varias maneiras: caldeirada, cozida,
moqueada diretamente, em folha de bananeira, e ainda em pira ku’ia (farinha de
peixe), geralmente de espécies com poucas espinhas, como € o caso do surubim,

como sera pormenorizado na segao modos de vida.
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5.1.1.4. Antigas malocas: referenciais de territorialidade

Para os Kawahib da TIUEWW os antigos espacos de moradia sao
referenciados como territorios ocupados pelos espiritos de seus antepassados, e
que periodicamente os dividuos visitam esses territérios e realizam incursdes de
caca, devido a presenca de seres e nao-seres utilizados em sua alimentacdo. Os
espiritos atuam também como protetores territoriais.

As antigas malocas e/ou aldeias (Mapa 2) como forma possuem um sentido
de representacdo simbdlica e presentificagdo muito especiais para os indigenas,
como “marcadores territoriais” simbdlicos e cosmogdnicos que transcendem a
materialidade e permitem a introspecgdo da memoria coletiva e o realizar os
reencontros cosmogoénicos, de modo a projetar o destino dos dividuos e o coletivo.

Os Kawahib da TIUEWW relacionam que as antigas malocas localizadas
espacadamente pelo territorio, sobretudo aquelas localizadas préximas as calhas
dos rios Jamari, Cautario, Urupa e Sao Miguel, como espacos revestidos de
sacralidade e espiritualidade, visto que neles se encontram sepultos seus

antepassados.

[..] a maloca apresenta-se como uma representacdo importante e
indispensavel para a cultura, vivéncia e a propria territorialidade, refletindo
diretamente no modo de vida do povo e no estabelecimento de suas
relagbes internas e externas. A compreenséao do significado de uma maloca
€ muito mais do que um atributo fisico, € também psiquico e espiritual, é a
prépria alma e histéria que esta presente em seus gestos e agoes. [...] a
maloca no passado tinha multiplas fungbes que auxiliam na explicacao do
entendimento das representacdes, sendo a primeira para o atendimento
como moradia e sustentaculo as atividades agricolas tradicionais, a
segunda fungdo como “marcador de territério” oferecendo a defesa do
grupo, e por ultimo, mas ndo menos importantes era servir como cemitério
[...] (ALMEIDA SILVA & SILVA, 2007c, p. 02).

A importancia cosmogénica das malocas pode ser percebida e sentida na
atualidade como espacgos que permitem a reflexdo para o dividuo e o Coletivo
Kawahib, sobretudo pelo significado e expressdo de ser a referéncia de sua
trajetéria como construtores do espago de agao e da manifestagcado das experiéncias
socioespaciais.

Isso € manifestado nas reconstru¢des fisicas do aldeamento, no qual se
insere pequenos rogados, caracterizando-se dessa forma como “marcador
territorial”, que serve para atracdo de seres e nao-seres, porque representa e

presentifica a originalidade cosmogénica, por meio das memorias coletivas
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suscitadas nos morongueta, inclusive possibilitando o entendimento da

territorialidade Kawahib.

No processo de construgéo, a territorialidade € compreendida a partir das
relacbes de objetividade material e da subjetividade, medidas nas
percepcdes humanas, como elementos formadores de identidades. Como
criacbes humanas, o territério e o tempo estao circunscritos a dependéncia
da valoragdo sobre o que atribuimos aos objetos construidos pela acéo
humana, logo se diferencia em relagdo as mais variadas sociedades,
através de sua visdo de mundo, cultura e modo de vida, em suas diferentes
escalas de poder e de representatividade. (ALMEIDA SILVA; GIL FILHO &
SILVA, 2008, p. 36-37).

Esse processo é investido de ritualidades, tais como: a mobilizagdo do
coletivo, com idosos, jovens, mulheres e criangas para a caminhada até os locais de
antigas moradias; a disposigdo como se colocam no caminhar na floresta; armas e
alimentos que podem ser consumidos; a chegada nos locais em que se manifestam
os sentimentos através de cantos espirituais; a limpeza do terreno e a escolha dos
seres e nao-seres utilizados na construgao — cipés, madeira, palha, etc.; definidos
pelas fases da lua, a partir da orientagao dos espiritos.

A narrativa Arehoi inamborikaga ra’e de Kwari-Ga Jupau da Aldeia Mbawa
(Alto Jamari) explicita como foi o processo de retornar a antiga maloca e reconstrui-
la a partir das experiéncias socioespaciais no espago de agdo e na pregnancia

simbdlica presentificada na vida do coletivo:

Orehoi arekovo pehea rupi. Arehoi ore vdhéma jarapuxi’yva ‘arimo orekia
orejupa. Ko’emame ore munhani javi orevovo. Orehoi are vdhéma ixivava
pyri. Orekia orehoi iputuromo tapi’ira rehe amapuvo. Aramehé jihoi javyvo.
Aramehé tutura’ka hoi jukavo. Ore moka’é erekovo. Ko’emame orehoi are
vahéma inamborikdga pupe ore vahéma. Ore pindova manduruki erekovo.
Ore amekai erekovo ore ameka pavi. Aramehé ore hai pira rehe jymbykyty
javakaja ihoi tapiiira repiaki emunhani erekovo. Imbuhuri erekovo ‘ype
imombo Tambyra’ka ajuka tapi’ira akoi nhapina mbohoky areruri erekovo
imoka’évo erekovo. Ko’emame oreruri orekovo pehea rupi orekovo.
(FREITAS, 2008, p. 3). (sic).

A narrativa acima expressa uma seérie de “marcadores territoriais® que
transportam importantes elementos do espago de acdo e demonstra varias formas,
representacbes simbdlicas e presentificagdes que possibilitam a organizagao
socioespacial dos Kawahib. O contexto dado € que foram voando’ pelo alto acima

das copas das arvores, observando o que acontecia na terra.

2.0 voar por sobre as arvores, na narrativa de Kwari-Ga, pode ter duas semantizacdes. A primeira
relacionada ao aspecto simbdlico da ave que voa alto e longe, a Kanindewa, que sendo espirito
constitui uma das metades exogadmicas. A segunda semantizagdo, provavelmente se refere ao
sobrevoo de helicoptero realizado dias antes de acontecer a expedicdo a lfiamorérikdgd — essa se
efetivou a pé tanto em 2006 da qual participamos, quanto em 2007.
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Na narrativa é observada que a caminhada demora em média dois ou trés
dias. No segundo dia passaram por um barreiro, onde ficam os seres e nao-seres e
no periodo da noite abateram uma tapi’ira (anta Tapirus terrestris) e trouxeram-na ao
acampamento, descarnaram-na, providenciaram o fogo, moquearam uma parte e a
outra metade foi cozinhada para saciar a fome das pessoas presentes.

No outro dia chegaram a Inadmodrarikdga para terminar a construgédo da
aldeia, nesse periodo Tambyra-Ga (Taroba-Ga) e Kwari-Ga pegaram as flechas e
sairam novamente para cagar tapi’ira, tiveram sucesso, mas como era muito longe a
deixaram 14, na manha seguinte foram buscar e repetiram o mesmo procedimento
de preparagao da mbiara (carne).

A realizacdo da atividade com caca e o preparo do animal abatido é um
momento de uma intensa movimentag&o social com grande euforia entre o coletivo,
e contribui no estreitamento e congragamento dos lagos afetivos, ao tempo em que
se manifesta o significado da territorialidade. No caso da cagada ou a pescaria néo
alcangar o sucesso esperado, os Kawahib atribuem que se trata da vontade ou
interferéncia dos espiritos.

O contexto dado a nominagdo das antigas malocas estdo diretamente
relacionadas a presentificacdo dos espiritos como dadivas ou como indicativos de
algum acontecimento com grande significado para o coletivo.

Uma das narrativas dos Kawahib Jupau ou Pindobatywudjara-Gé& é bastante
esclarecedora desse aspecto como “marcador territorial” e das experiéncias do
espaco de acao. Assim, certo dia um dos dividuos do coletivo saiu para desenvolver
atividade rotineira e encontrou na confluéncia do rio com o igarapé™ uma cabeca de
inhambu Crypturellus sp empalada na estaca de madeira, provavelmente abatida por
garimpeiro, seringueiro ou indigena de outro coletivo.

Desse fato, foi construido maloca e aquela porgao territorial ficou conhecida
como Inédmérarikdgéa - cabega de inhambu - em que sua representagao simbdlica se
corporificou como forma e presentificou como “marcador territorial” e foi atribuida
valores e fenbmenos de sacralidade e cosmogonia, e se circunscreve ainda como
territorialidade em que habitam espiritos, os quais realizam a protecao territorial e

espiritual. E importante demonstrar que a leitura de mundo para os Kawahib

 Na Amazonia, o termo é utilizado em cursos d’dgua de primeira ou segunda ordem e sao
caracterizados pela pouca profundidade, geralmente suas aguas escoam quase totalmente no interior
da mata. Os igarapés sdo intermitentes, mas nos periodos chuvosos, tornam-se navegaveis através
de pequenas embarcagdes e canoas.
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relacionadas as particularidades do corpo — cabeca, brago, orelha, etc. — sempre se
refere ao outro, e ndo a eles proprios, isso porque entendem que 0 seu corpo € o
todo e ndo “retalhos”, de modo que a dor no pé se trata da presenca de espiritos

ruins que atingem o todo.

5.2. O espaco das representacoes

A cosmogonia € um importante fendmeno de qualificacdo e definigdo do
territério e territorialidades, e, como processo social por meio do espaco de agao e
das experiéncias socioespaciais que possibilitam as interpretacbes de mundo. A
qualificagcéo e definicdo séo (re)conhecidas pela criagdo simbdlica dos “marcadores
territoriais”, como forma, representacdo e presentificagcdo nas quais se inserem a
construgcao objetiva e subjetiva do modo de vida que a modela como estrutura
estruturante em determinado coletivo.

Desse modo, a trajetéria humana nos diversos coletivos humanos se
constituiu a partir dos mitos e suas relagdes diretas e indiretas com anseios,
confiancas, fobias e incertezas sentidas e percebidas pelos dividuos diante da
dimensao do universo e da impossibilidade de explicar os mais diversos fenbmenos.

O mito como um dos elementos de representacdo, concomitantemente
encontra-se interligado aos mistérios, convivéncia humana e os processos histéricos
de cada coletivo, conforme observou em Cassirer ao longo de suas obras, sendo
importante para a elaboragdo do espago de agao e legitimagdo dos atos humanos
por meio da espiritualidade, porque, através dele podem ser explicados inumeros
fendmenos que nao de natureza inata.

A narrativa dos mitos para determinado coletivo humano surge como
fendbmeno que permite o estabelecimento de estruturas que organizam o modo de
vida e a agado no espacgo, ou seja, possui 0 elemento indispensavel ao fortalecimento
interno do coletivo, caracterizando o seu sentido existencial, porque no mito esta
contido o sentido histérico e as multiplas formas, representacdes e presentificagcdes
como espiritualidades, rituais, festas, nascimento, morte, valores culturais, utilizagéo

de objetos, ameacas, ocupacgao e defesa de territério.
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Adnilson de Almeida Silva/2009.

ALDEIAS ATUAIS
A1 - Tari Tabijara (Trincheira)
C1 - Cabixi (Pedreiras)
J1 - Mbawa (Alto Jamari)
J2 - Tari (Jamari)
J3 - Boakara (621)
J4 - Paiajub (623)
J5 - Djai (Alto Jaru)
J6 - Awapo (Limoeiro)
T1 - Papriki (Sao Luiz)
ALDEIAS ANTIGAS
1SA/2SA - Amondawa (s/topon. ind)
3SA/4SA - Amondawa (s/topon. ind)
1J - Kandwakwara (Gaviao)
2J - Copihya (Barreira Il)
3J - Embabako'ha
4J - Apopowa
5J - Ungwiarya
6J - Djariwurya
7J - Taroba
8J - Takwarya (Taquara)
9J - Inamdrarikaga (cabeca Inhambu)
10J - Ararangwawa (canto das araras)
11J - Uruwirya (Uru)
12J - ltawatikykurua (cachoeira)
13J - Kupai'wa
1SJ/2SJ - Jupau (s/toponimia ind.)
3SJ/4SJ - Jupau (s/toponimia ind.)
1K - Wirya Parana
2K - Tapiri'hua (anta pequena)
3K - Itakira Tapera (Serra da Onga)
4K - Cmte. Ari (Alta Lidia)
1JA - Tape'hua (Tapera Grande)
1- Posto Indigena Bananeira
1T - Kumitrapapan (Tabocal Grande)
Si1/Si2 - Sem Informagdes
TKIn - Trilha p/lhamdrarikaga
TKCA - Trilha p/ Cmte. Ari
@ Sem local. exata, por relato oral

POVOS DA TIUEWW
(A)= Amondawa

(C) = Cabixi
(J) =Jupau
(K) = Kawahib

(T) = Oro-Towati (Oro-Win)

(JA) = Jupau e Amondawa

(Ju) = Jururei (autbnomo)

(Y) = Yvyraparakwara (auténomo)

Elaborado por Adnilson de Almeida Silva/2009.
Mapa 2. Rondénia - Localizagdo dos atuais e antigos marcadores territoriais de moradia na TITUEWW
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Podemos afirmar que o mito propicia a formacdo n&o apenas fisica, mas
psicolégica de afirmacéao coletiva, e é responsavel direto pela identidade cultural, isto
€, advém da propria cosmogonia, como elemento de fabricacdo de corpos.

O mito como elemento de coesdo e consolidacdo social estruturante do
modo de vida de um coletivo deve ser compreendido a partir das suas explicacdes e
experiéncias socioespaciais, pois nele encontramos as representacbes e
presentificacdes de como os dividuos se realizam no tempo e no espacgo de agao.

Para os coletivos indigenas, o mito cosmogénico representa a for¢ca que
organiza, move e conduz o ritmo de vida, orienta o dia-a-dia na tomada de decisoes,
e produz formas, representacao e presentificagdes de territorialidade, de modo que
confere sua qualificacao.

Na sua regulagao verificamos a experiéncia, como metafora simbdlica que
indica o caminho a ser percorrido na interioridade da moral cosmogbnica que
possibilita a orientacdo, com o sentido de fornecer exemplos com repreenséo,
pressagio, felicidade ou boas energias, o que alimenta permanentemente o
imaginario e o espirito, restando ao dividuo decifra-lo e aplica-lo em sua
cotidianidade.

O mito como metafora explicativa é constituido de histérias, em que o
cenario da interacdo mitica é deificada em forma, representacdes simbdlicas e
presentificagdes entre humanos, seres e nao-seres, e pelo seu carater impessoal é
expresso coletivamente no imaginario como fendmeno indispensavel ao
enraizamento, conhecenca e pertenca dos dividuos e coletivos.

O ordenamento mitico como fendbmeno da cosmogonia permite a ordenagao
do Universo, assim como a explicagao para a existéncia do coletivo, da identidade e
das relagdes pessoais indispensaveis a convivéncia social.

Na cosmogonia Kawahib, a existéncia dos seres, ndo-seres e espiritos que
habitam a floresta, rios, casas e rogas, povoam o imaginario coletivo e influenciam
diretamente seu modo de vida, como explicagdo para o surgimento das “coisas” e
sua ordenagdo no espaco — incluindo-se os “marcadores territoriais - revelam
ensinamentos e experiéncias no espacgo de acao.

Na perspectiva dos “marcadores territoriais”, a cosmogonia como fenémeno
de representacdo em que o mito “pode nos auxiliar na formulacdo de problemas
relativos a organizagdo social” (MATTA, 1973, p.19). Entendemos que o mito

perpassa o0s aspectos da materialidade, porque se encontra pleno de
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representacdes simbolicas e presentificagdes que se relacionam a territorialidade e a
espiritualidade em decorréncia das experiéncias socioespaciais € do espaco de

acao, conforme se apresenta nas narrativas Kawahib.

5.2.1. As ligoes apreendidas no espago de agao

As narrativas remetem aos aspectos da vida cotidiana e ilustram como
exemplos para a articulagdo no espaco de acao e experiéncias socioespaciais que
regulam a ordem espacial, seja no ato de defender a base territorial, seja para
realizar as agdes com seus significados representativos que sustentam a cultura e a
identidade do coletivo.

[...] Jabuti subia no pé de ingazeira e comia o inga. A anta ndo podia subir e
morria de inveja do jabuti que jogava a sobra do inga na anta. Jabuti tinha o casco
duro sem ter aquele formato que tem hoje, era totalmente inteiro. A anta se zangou
muito por ndo poder comer inga bom, bateu violentamente as patas na arvore.
Jabuti caiu da ingazeira em cima de uma pedra e se despedacgou todo. A anta fugiu
entdo o jabuti prometeu se vingar pelo que havia acontecido. Com a queda seu
casco quebrou em varios pedacgos, ai ele ficou mais devagar ainda, mas nao desistiu
de persequir a anta. Quando encontrou a anta, jabuti entrou no anus, por isso é que
a anta tem a bunda grande e achatada, por causa do jabuti. A anta morreu depois
[...] (narrativa contada em abril de 2007 por Arima-Ga e Awapy-Ga).

Nesse aspecto, a narrativa descrita acima pode ser entendida como um
“marcador territorial” que articulada ao espaco de agao encontra-se simbolizada na
defesa da territorialidade dos Kawahib através de estratégias e lutas, e, organizam o
modo de vida do coletivo.

Assim, contribui decisivamente no entendimento da territorialidade indigena,
com uma série de valores morais e valores que estdo relacionadas ao processo
cosmogoOnico e as experiéncias socioespaciais, 0 que inclui aliangas, que inclusive
podem ser desfeitas quando algo escapa aos acordos estabelecidos entre o coletivo.

[...] A mulher era casada e tinha dois “amantes” que n&o gostavam do
marido dela [...] O marido levava palha e tapava a tapuya (casa) [...]. Os “amantes”
da mulher sumiram por dois ou trés dias, voltaram e encontraram o marido
“transando” com a mulher. Eles atrairam o marido da mulher e cortaram o pénis
dele, saindo sangue pra todo lado. O homem morreu [...]. O homem que matou o

marido saiu imitando uma onga para dizer que ela era quem havia matado. Depois
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apareceram e contou a morte feita pela onga. A mulher, entdo, saiu correndo
desesperada e reclamando que o marido fazia muita falta [...]. Os indios pegaram
uma canoa e depois voltaram com o pénis do marido da mulher, assaram e deram
para ela comer, e falaram que era carne. SO que 0s indios trouxeram peixe, carne
misturada com o pénis assado. Ela comeu e chorou muito dizendo que gostava do
marido. Ela comeu com farinha, tinha banha demais, comia e ficava sorrindo. Os
indios que eram “amantes” dela resolveram ir embora e contaram que a comida era
0 pénis do marido, ela jogou o restante no chéo [...]. Esses indios foram castigados
e viraram sapos, atravessaram o rio e ninguém nunca mais ouviu falar deles. Ai ela
casou com outro homem e foi embora para sempre [...] (narrativa contada em abril
de 2007 por Arima-Ga e Awapy-Ga).

Sob tal conjuntura, as concepg¢des de “amante, infidelidade e traicdo” nas
coletividades indigenas possuem representagdes e presentificagdes que assumem a
posicdo de cédigo de conduta em que certas condigbes sdo permitidas, como
exemplificadas por Lévi-Strauss (1996 [1955]): “0 marido empresta a mulher para
seu irmao solteiro”. Esse atributo € portador de varias representagdes, permeando
desde os aspectos dos arranjos de parentesco, arranjos socioespaciais, articulagao
e aliangas estratégicas para os enfrentamentos com coletivos rivais e o sustento da
familia.

A compreensao dos fatos miticos representa para Orico (1975, p. xxiii) a
evidéncia que “certos mitos e crendices representam experimentos baseados em
fatos e coincidéncias que deixam no espirito marcas indeléveis”, assim a concepg¢ao
de “erros” encontra-se relacionada as regras ancestralmente constituidas, de modo
que apresentam as experiéncias socioespaciais e representacdes simbodlicas

diretamente vinculadas aos “marcadores territoriais”.

5.2.2. A representacao e presentificagao nas experiéncias socioespaciais

Arim4-Ga em 2007 relatou que: ha muito tempo, numa aldeia tinha um
cacique que sO comia sapo e ra, as coxinhas deles misturadas com castanha. As
mulheres ndo comiam. Depois que comia, ele saia para matar tapy’yna. E fazia isso
para se encher de alegria, porque com isso os tapy’yfia ndo iam onde ele estava.

A narrativa demonstra como a representacao simbdlica esta repleta de

experiéncia socioespacial e dos fendbmenos do espago de acao que produzem
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territorialidade e fornece a base para o constructo dos “marcadores territoriais”, isto
porque, simbolicamente, presentifica que a ingestdo de certos alimentos como a
fabricagcdo de corpos possibilita a altivez e renova espiritualmente o dividuo para o
enfrentamento de desafios que podem parecer intransponiveis.

Esse carater se adquire pelo conhecimento cosmogénico e pela pregnancia
simbdlica, como saberes, inclusive espirituais que se manifesta como forga presente
no coletivo, e simbolicamente €& respeitado, pois se constitui com cddigos que
orientam a vida e possibilita o (re)encontro com a felicidade e a liberdade, ou seja,

com o seu Eu e com o Outro Eu.

Saberes e experiéncias no espaco de acao

R |rI‘&".

WA

o Indmérarikdga, cabeceiras do Rio
Jamari, em 17/07/2006. A “fabricagdo de corpos” € um processo permanente que se inicia na infancia,
orienta a vida e presentifica cosmogonicamente com a interagéo direta entre os seres e ndo-seres, de
acordo com os designios dos “donos” da floresta. Morang-Hen’a da Aldeia Mbawa (Alto Jamari)
trangando a palha do babacgu no restabelecimento da maloca Inadmérarikdgad Em experiéncias como
essas € comum entre o Coletivo Kawahib a realizagdo dos morongueta (conversas) em que avivam a
memoéria ancestral, através das vivéncias e dos relatos miticos, e que se reafirmam
cosmogonicamente no territério.

Foto 7: Saberes e experiéncias no espago de agao
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Outro elemento simbdlico que da forma e promove a representacdo e a
presentificacao € o fortalecimento do cacique, como lideranga maior, 0 que propicia
uma maior representatividade junto ao seu coletivo e qualifica-o como construtor de
estratégia, apoiado na inspiragado dos espiritos, de maneira que possibilita a defesa
da cosmogonia, do territério, dos “marcadores territoriais”, visto que quanto mais
forte e sabia for a lideranca, maior sera sua “familiarizagao” e “representagcao” para a

condugao dos destinos de seu coletivo.

5.2.3. A configuragao mitica da territorialidade

As formas, representacdes simbdlicas e presentificagdes como fendmenos
na cosmogonia indigena permitem que a compreensao do espaco de agao e das
experiéncias socioespaciais, seja apreendida por meio das riquissimas narrativas de
seres e nao-seres, em que os aspectos fisicos, espirituais e psiquicos se ordenem e
se manifestem ndo como obras do acaso, mas como organizagao territorial e
cosmogodnica dos coletivos.

Antes de tudo, sua origem é permitida por criadores poderosos, que
assumem feigdes humanas, isto porque na ordenagéo cosmogodnica os seres e nao-
seres sao vistos como humanos.

Nesse processo de construgcdo, esses constructos narrativos oferecem
possibilidades de interpretagées com os dividuos que desenvolvem seus papéis, em
conformidade com a vontade e a benevoléncia dos espiritos que permitem a
formacgao e consolidagéo de identidades e culturas distintas, ou mesmo dissensoes.

Uma dessas variaveis ocorre com o Coletivo Kawahib sobre o surgimento da
noite, em que a preseng¢a humana dimana da formacgao dos demais objetos por forga
cosmogoOnica, e que a natureza é focalizada como simbolo de respeito e surge em
primeiro plano na estrutura estruturante, de modo que os seres humanos possam
usufruir de sua generosidade.

Sob esse contexto, a cosmogonia gera a natureza e os fenbmenos que a
compdem e inauguram ciclo de permanente reencontro, conforme pode ser

verificada na narrativa de Djurip-Ga da Aldeia Tari (Jamari):

[...] O Bacurau falou para a onga abrir a boca, para ele vé o dente da onga.
Ela abriu, ele cagou na sua boca, que vomitou e quase morria. Ele voou e
foi embora, ai a colega da onga apareceu e falou: O que foi? A onga contou.
Sua colega foi na maloca queimou todas as espécies de milho, enquanto a
onga continuava vomitando. Quando se encostou ao milho preto para
queimar, a noite apareceu. A oncga ficou sem saber o que fazer esperou
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aparecer o dia, tentou acender o fogo que nao pegava. A noite durou uns 03
dias, a partir dai surgiu um dia e uma noite sempre atras da outra. A onga
que de tanto vomitar tinha morrido voltou a viver de novo [...] (CARDOZO,
2002, p. 44).

A narrativa apresenta varios elementos que propiciam visualizar a
territorialidade e espacialidade cosmogénica Kawahib como “marcadores territoriais”
definidos, ou seja, a prépria identificacdo das metades exogadmicas pelo dualismo
noite-dia, claro-escuro, a construgcéo e organizagcdo dos espagos das aldeias e dos
rogcados, a possibilidade do ressurgimento como obra do espirito, a organizagao dos
espacos de caga e pesca, assim como a regulagao de outras atividades cotidianas.

Desse modo, os fendmenos e os elementos que compdem 0O cOosmo
indigena estdo permeados de natureza que existem a partir de relagdes multiplas,
quase sempre focalizadas no trinbmio humano-floristico-faunistico — porque nessa
relacdo todos sdo seres e nao-seres que auxiliam na fabricacdo dos corpos - e
apresentam valores miticos, representativos e simbdlicos, que fornecem o
sustentaculo para a explicagado da territorialidade, espaco de agdo e experiéncias
socioespaciais, sintetizadas nos “marcadores territoriais estruturantes”.

O exemplo pode ser verificado na narrativa sobre a mulher e a cobra ou a
velha e a cobra, com pequenas variagdes entre os dividuos que narram, entretanto o
fio condutor que tece e da forma € o mesmo, isto €, o surgimento da roga e as
plantas — seres e n&o-seres - utilizadas na alimentacdo do coletivo encontra-se
alicercadas na experiéncia socioespacial construida cosmogonicamente pelos
Kawahib:

[...] Havia uma castanheira grande e existia uma mulher que foi catar pama
(fruta do mato) que os bichos derrubavam. A mulher, porém comeu o ovo da cobra,
e dentro da barriga da mulher gerou cobra. A barriga cresceu e ai a mulher saia
sozinha para buscar castanha, os outros na aldeia perguntavam quem era que tirava
castanha para ela. Ela respondia que era a arara, mas néo era a arara, e Sim cobra.
Ela teve a cobrinha, filha da cobra maior. A mulher abria as pernas e a cobra tirava
castanha para ela. Os parentes ficaram em duvida e foram perseguir a mulher. Os
parentes viram e acreditaram que era cobra quem tirava a castanha. Eles pensavam
que era o filho da mulher, mas era da cobra. Ai mataram a cobrinha, e a mulher
morreu junto. Depois os parentes queimaram a mulher e a cobra, no local que
queimaram, nasceu cara, mandioca, milho, batata, mambaé (inhame), avaxia (milho

mole). Depois que nasceu tudo isso, os indios aprenderam fazer farinha. Onde
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nasceu mandioca e milho, os passarinhos apareciam e comiam e falam para os
indios que ndo era para comer nada cru e sim assado. Havia um cestinho cheio de
batata, os indios foram la e comegaram a assar milho e batata. Depois de assar o
milho, passa o milho na barriga antes de comer é para ndo dar diarreia Ai foi dai que
o indio comegou a comer milho e batata. Os passarinhos pediram para guardar
semente para depois plantar, os indios entdo fizeram. Assim nasceu a rog¢a. Muito
tempo depois é que surgiu tapy’yna, ou seja, o ndo-indigena [...] (narrativa de Arima-
Ga e Awapy-Ga da Aldeia Djai (Alto Jaru — abril de 2007).

O simbolismo representativo dessa metafora explicativa permite uma analise
contundente de significados, porque percorre desde a violagdo do espaco territorial e
da divisdo sexual do trabalho, isto €, o espago de agdo da mulher que se restringe
as aldeias, enquanto o atributo masculino consiste em adentrar a floresta, cacar,
pescar, coletar a produgao e prover alimentos necessarios a subsisténcia da familia.

A natureza com seus seres e nao-seres que integram a cosmogonia, cujas
representacdes permitem compreender o significado das espacialidades e do
espaco de agéo ocorre devido ao nivel de abordagem que se tem sobre ela, e os
valores se relacionam ao uso que se faz dela, ou seja, para os dividuos indigenas a
morte de um ser humano ou ndo-humano - planta ou um animal — é visto
simbolicamente como recomecgo, reencontro ou transformacdo em algo que
beneficiara a todos.

Essa relagdo indica a consciéncia cosmogénica e ancestralmente adquirida,
e que é considerada pelas experiéncias socioespaciais a partir do espago de acao
em que a percepcao das representacdbes e presentificagbes atuam como
“‘marcadores territoriais” e de usufruto do coletivo.

Assim, o florescer da samauma, arvore tipica da Amazénia, ndo € apenas
um aspecto de sua trajetoéria bioldgica, mas um “marcador” simbdlico territorial, uma
presentificagcdo cosmogénica de sacralidade, conforme afirma Puruei-Ga da Aldeia
Djai (Alto Jaru): quanto mais florida estiver a samauma, mais intenso sera o frio no
ano.

Eis que essa percepcao caracteriza a espacialidade e a temporalidade, visto
as formas, as representagdes e as presentificacdes possibilitarem uma leitura
acurada que designa também a reproducdo das espécies animais e vegetais e
indica a fartura ou escassez de alimentos, o que no caso dos Kawahib incluem

outros seres e nao-seres revestidos de carater espiritual, como a andiroba, a
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copaiba, a castanheira, entre outras, que servem de alimento, como a mohanga, e
inumeras outras utilizadas pelos dividuos e coletivos, dentro do contexto das

metades exogamicas e de seu etnoconhecimento.

Samauma: um exemplo de “marcador territorial” dos Kawahib

Autor: Ederson Lauri Leandro. Entrada para Aldeia Tari Tabijara (Trincheira, 29.05.2009). O ser e o
nao-ser se revelam como portadores de linguagens, simbologias, representagdes e presentificagbes
que séo sentidas e explicadas pelas experiéncias vivenciadas e pelas dadivas dos espiritos firmadas
na cosmogonia, possibilitando ao dividuo apreender o microcosmo em suas formas, em virtude de ser
integrante do “meio”.

Foto 8: Samaima: um exemplo de “marcador territorial” dos Kawahib.

Ainda nesse contexto, os Kawahib com seu etnoconhecimento entendem
que as linguagens dos seres e ndo-seres sao indicadores de sinais, representacoes,
formas e presentificacbes, como o cantarolar do tapikawa — ave semelhante ao
gaviao que tem o dom do espirito de falar e avisar na aldeia quando alguém é bem
sucedido nas cagadas (Borep Hen’a Amondawa — Aldeia Tari Tabijara (Trincheira),
13 de junho de 2009).

Em outra narrativa, € possivel relacionar os aspectos tanto de
territorialidade, quanto de dificuldade e de presenga cosmogdnica das metades,

como experiéncias socioespaciais no espaco de agdo que consubstanciam como
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“marcadores territoriais”. Assim, a narrativa contada por Djurip-Ga e Mora-Ga Jupau
ou Pindobatywudjara-G& sobre o sapo e a cobra possibilita como exemplo a
realizagao de estratégias que estao relacionadas a sobrevivéncia no espacgo, através

de experiéncias cosmogonicas.

[...] Durante a enchente, o sapo e a cobra ndo tinham machado para
fazerem fogo e se aquecerem. Resolveram cruzar o rio para o outro lado,
com uma brasinha que tinham encontrado e que levaram nas costelas, mas
ndo conseguiam voltar para a margem. [...] O sapo pegou a brasinha e,
quando chegou na metade do rio, resolveu procurar um lugar estreito do rio.
O sapo teimoso resolveu cruzar o rio naquele lugar com a brasinha, dando
saltos largos de modo que conseguiu chegar do outro lado e fez fogo do
outro lado, com o qual se esquentou durante o periodo frio. A cobra, como
nao sabia pular, ficou do outro lado, passando frio [...] (CARDOZO, 2002, p.
45).

Essa relagédo obtida pela experiéncia cosmogbnica e socioespacial dos
Kawahib é portadora de representagdes que relacionam diretamente a preocupagao
de equilibrio e a respeitabilidade entre os seres, ndo-seres e os “donos” do seu
cosmo, de modo que as concepg¢des da territorialidade estdo ancoradas em
“‘marcadores” que identificam e presentificam as formas simbdlicas com suas
representacoes.

Tal caracteristica auferida de significados conduz a nominagcao de porcoes
territoriais, como o0s cursos d’agua que estdo relacionados as experiéncias
socioespaciais e cosmogodnicas, decorrendo das metades que as classificam com
nomes especificos em sua lingua, de acordo com sua coloragdo — branca, preta,
clara, escura, amarela — e também quanto a sanidade (boa, podre, suja e limpa),

extensao, profundidade, largura e velocidade da correnteza.
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Assim, apresentamos os nomes de alguns rios (Mapa 3 e Tabela 3), como

“marcadores territoriais” vivos, simbdlicos, funcionais e cosmogbnicos com seus

respectivos nomes e significados para os Kawahib, de acordo com a informacao de

Arim&-Ga da Aldeia Djai (Alto Jaru), em que é possivel entender as representagcdes

e formas simbdlicas presentificadas na cosmogonia e propicia a experiéncia do

espaco de acao, assim temos:

“Marcadores territoriais”: alguns rios e Igarapés da TIUEWW

Nome em Nome Indigena Significado
Portugués
Agua Branca Ynandwa/Piwuwirya Agua limpa
Da Divisa Yunya Agua preta
Trincheira Kaimandakua Rio onde branco queimou
maloca
Do Deserto Mambae’hua Para onde se olha longe
Jamari Ypitinga Rio de aguas turvas
Ypitingapua Rio grande de aguas sujas
Pira’hua Lago grande com muito peixe
Alto Jamari Araraguawa Rio das araras

Sao Raimundo

Amonha-Parana/Karabukua

Rio de igapd ou varzea

Taboca

Aremonha-Takuwirya

Rio de muitas taquaras e/ou
bambu

Candeias Kaninde’hua Rio das Araras
Cautario Takwaria Rio das taquaras
Taboquinha Takwatingwairya Rio das taquaras
Jaci-Parana Kaninde’hua Rio das Araras
Kandwakwayrya Rio dos Gavibes
Jaru Djaweguyrya Rio das Arraias
Muqui Timbuku’hua Rio de muito peixe Agulha
Nova Floresta Kopihya Rio onde tem muitas lagartas
Ouro Preto Uruwirya Rio de peixe Pintado
Ferrugem Djampungawyrya Rio onde cai muita castanha na
agua
Urupa Uruwirya Parana Rio dos peixes Pintados
Do Meio(?) Inamborawa Rio da cabeca e/ou pescocgco do
ljookuea Inambu
Iné@mérarikégéa
Branco Ynandwa/Piwuwirya Agua limpa
Kumitrapapan (*) Rio de Taquarais
Pacaas Novos Papriki(*) Rio da nossa gente

Fonte: Informagdes obtidas de Arima-Ga Jupau da Aldeia Djai (Alto Jaru) — toponimias Kawahib - em
junho de 2009; (*) nome dado pelo Oro-Towati de lingua Txapacura em Cruz (2002). Organizado por

Almeida Silva (2010).

Tabela 3. Marcadores territoriais: alguns rios e igarapés da TIUEWW
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As porgdes territoriais representadas e presentificadas no espaco de agao
pelas arvores, montanhas, rochas, as aguas e rios estdo de igual modo distribuidas
entre as metades, isto porque é uma dadiva cosmogdnica dos espiritos e dos “herdis
miticos criadores”, e estdo diretamente relacionados a matiz cromatica de cada

metade exogamica.

& 'J‘?"

it

C_ch

oeira, um “marcador territorial”: referencial para os Amondawa

Autor: Amondawa, gentilmente cedida. Cachoeira no Rio Cautario — TIUEWW, préoxima a antiga
maloca dos Amondawa, 21.05.2007. O ser e o nao-ser se integram em harmonia e remetem a
cosmogonia e as memorias pregnadas de sentidos no fazer das experiéncias e das territorialidades,
em que o microcosmo se presentificam nos cheiros, cores, sons e se transcendem na espiritualidade.
Foto 9: Cachoeira, um exemplo de “marcador territorial” dos Kawahib.

Com esses indicativos, os Kawahib interpretam o seu cosmo por meio das
dadivas cosmogbnicas que podem se prevenir das intempéries e seus efeitos
malévolos, doengas; organizarem atividades de seu espago de agdo com plantacéo,
cacga, pesca; empreenderem viagens as antigas malocas; evitarem certos espacos
dos rios e florestas, 0 que caracteriza em “marcadores territoriais” associados a

vontade dos espiritos.
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Outras tantas narrativas como a utilizagdo do fogo presentes no imaginario
Kawahib possibilitam o entendimento de importantes licbes a respeito de suas
relagcbes com seres e nao-seres presentificados no seu convivio cotidiano e do
espaco de acdo como condigdes sine qua non de atendimento de suas
necessidades materiais e espirituais.

A negacdo da importdncia das narrativas miticas apoiadas por nossos
preconceitos, em razdo de apresentarem uma cultura distinta, constitui-se num
atentado a seus valores, isto porque, através do processo cosmogébnico é que
podemos compreender seus problemas - questdes sociais, culturais politicas e
psicolégicas - e oportunidades, como provedoras necessarias ao pertencimento,
enraizamento, pertenca e identidade de um coletivo, assim como a organizagao

socioespacial e as experiéncias no espaco de acgao.

5.2.4. As significagdes na territorialidade Kawahib

O universo cosmogébnico indigena compde-se de seres e nao-seres
investidos de espiritualidade, uns considerados bons e protetores e outros maléficos,
perturbadores, perseguidores e causadores de desordens entre a coletividade, que
numa analise mais profunda também qualificam “marcadores territoriais” e neles se
revelam fendmenos de representacdo, formas simbolicas e presentificagcdes que
atuam no espacgo de acio e nas experiéncias socioespaciais.

Esse entendimento € pertinente ao considerarmos a existéncia de espacos
provadores de afeicdo e espacgos restritivos, mas ambos sdo portadores de
significados que contribuem na regulacdo do modo de vida e da construgéo de
corpos dos dividuos nos coletivos a partir da pregnancia cosmogoénica.

No contexto do Coletivo Kawahib, uma das manifestagdes espirituais é
Anhanga que povoa sua cosmogonia e esta inserida como um dos (des)arranjos de
parentesco, sendo que este espirito esta ligado a natureza, como ser e nao-ser
espiritual inferior, cujas manifestagdes se presentificam nas agdes da natureza e
alcangam diretamente os dividuos, conforme mencionamos no capitulo anterior.
Essa entidade recebe também a denominacdo de Anh&nga, conhecida e temida

entre os Tupi, e € descrita por Hurley (1934, p. 117), como:

[...] Filho mais velho de Jurupary, que € o irmdo mais mogo de Tupan,
anhanga vive na terra a seduzir as almas para o seu reino encantado, no
centro da Terra, nas mysteriosas cavernas da endosphera, no Império
Absoluto do Tata. Alli, rios de ouro, de prata, de cobre e de ferro correm
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perpetuamente pelas cidades eternas de anhanga. Anhanga sobe a
epiderme da crusta pelas crateras dos vulcdes e por ellas desce ao seu
reino de fogo. [...] os aborigenes imaginavam que anhanga tivesse o
aspecto de um grande aneuera (morcégo) invisivel, com os olhos de fégo,
cabega disforme, encarnada, montado numa yaguarété-bébe (tigre alado),
de azas negras e corpo pintado de urucu e jenipapo. Na Amazonia, é crenga
remontissima que anhanga protege e persegue os guerreiros em combate e
de sua sympathia depende a Victoria [...]

Na cosmogonia Kawahib € um espirito maligno, uma assombragédo com
aparéncia de grande morcego que drena o sangue de sua vitima e transporta a
pessoa para longe da aldeia e provoca o desaparecimento da vitima para sempre.
Com sua forma e representagdo simbolica, Anhanga assusta principalmente as
criangas como punigcdo as travessuras e a falta de respeito, entretanto os adultos
nao estado incélumes a furia e ao desejo desse espirito.

Segundo o imaginario Coletivo Kawahib, o espirito de Anhanga pode ser
afastado pelas evocacbes de espiritos superiores e também pela presenca da
claridade, isto porque esse espirito investe contra as pessoas através da escuridao.
Insistentemente Anhanga sempre retorna e costuma materializar-se em diversas
formas: animais; plantas; vento; ser humano tapy’yfa; indigena de coletivos rivais;
ou ainda através de maldi¢des ou feiticarias. Indubitavelmente, Anhanga se
presentifica quando ocorre alguma situagao conflitante ou de fragilizagdo espiritual
no interior do coletivo, conforme a narrativa:

[...] Eu era muito corajoso. S6 um homem corajoso tinha coragem de
enfrentar Anhanga. A primeira vez que encontrou com Anhanga, tinha brigado com
seu irméao Purua-Ga. Por isso estava muito chateado e juntei as coisas e foi sozinho
para uma maloca pequenininha longe das demais. Ao chegar la, armei a rede,
acendi o fogo e fui dormir, pois estava cansado. Acordei sobressaltado com um
barulho forte e estranho, o fogo estava apagado, porém havia algumas brasas.
Quando abri os olhos, o Anhanga estava ali o olhando firmemente, porém nao
aproximou devido as brasas acesas. E assim Anhanga ficou observando durante um
longo tempo, como se estivesse vigiando. Por esse motivo fiquei acordado até que a
assombragéo resolveu ir embora. Na segunda vez que encontrei Anhanga, eu
estava no barreiro, onde sempre cagava. Tinha ido sozinho cagar e entdo apareceu
novamente pra mim, entdo me levantei. Estava com as maos muita frias, fiquei
morrendo de medo, mas enfrentei assim mesmo. S6 sendo um homem corajoso pra
enfrentar Anhanga [...] (narrativa de Awapy-Ga da Aldeia Mbawa — Alto Jamari -

quando do restabelecimento de Indmdrarikaga — junho de 2006).
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Em outro relato dos Jupau ou Pindobatywudjara-G& é constatado que
Anhanga revelou sua fase nas cabeceiras do rio Jamari que envolveu o neto do avd
de Djurip-Ga da Aldeia Tari (Jamari), e carregou para sempre a crianga embaixo de
suas asas. Esse espirito perturbador € capaz de transmutar para qualquer forma
existente, com isso produz inseguranga e medo entre o coletivo, conforme é
mencionado a seguir:

[...] Quando saiu da maloca, a mulher gravida morreu, mas a filha que ela
tinha na barriga ndo morreu. O marido ficou sozinho, ele fez a flecha, depois pegou
a menina para proteger e ai apareceu Anhanga. Anhanga deitou-se com a menina
engravidando-a, depois a levou para pintar com jenipapo, la no jenipapeiro. Ai ele
fez a pintura, entdo disse: “vamos pintar nosso filho”. Jogou o jenipapo fora e depois
Anhanga desapareceu. Quando foi embora, ele virou capim, depois virou abelha,
depois jaguar (onga), e sai por ai fazendo suas travessuras e maldades. Gosta de
assustar as criangas. Quando morre alguém, tem que chorar muito e rezar coisas
de indio sendo Anhanga volta para levar embora os outros parentes. Fazemos o
Yrerua para espantar o espirito de Anhanga [...] (narrativa de Arim4-Ga da Aldeia
Djai (Alto Jaru — abril de 2007).

Essa narrativa oferece varios elementos de representacio e presentificagao,
isso porque além da territorialidade fornece elementos relacionados a pratica do
incesto, aos arranjos de parentesco, mas também revela a preocupacao espiritual
como base a protecao territorial, identidade cultural, sobretudo, ao pertencimento
cosmogoOnico e a conhecenga do coletivo.

Em outro relato, Arima-Ga, situa o episédio como algo que corrobora com
uma rede de intrigas que produziu morte, provavelmente por razdes passionais, cujo
desdobramento consistia na pratica antropofagica praticada pelos indigenas num
passado imemorial entre os varios coletivos indigenas, mas que na atualidade nao
se pratica no Coletivo Kawahib.

[...] O indio com o auxilio de outro indio matou um terceiro indio. Trouxeram
a cabeca do indio morto e bateram muito na cabega dele, era muito dura. Entdo o
cacique foi buscar a esposa, porém Anhanga carregou o cacique. A esposa gritou
pelo seu nome, voltou atras para ver o que tinha acontecido com o esposo, mas ndo
o encontrou. Ela foi e falou com os parentes que o marido tinha desaparecido.
Todos comegaram a tocar nhumbia (taboca), os parentes foram tomar banho, entéo

o0 cacique apareceu. Ai comemoraram com festa comendo carne de tapy’yhia
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misturado com castanha, tudo misturado. S6 indio é que comia a carne, a india ndo
[...] (narrativa de Arima-Ga da Aldeia Djai (Alto Jaru — abril de 2007).

Os relatos descritos pelos Kawahib possibilitam entender que os males — os
conflitos, as doencgas, etc. - ocorridos ao coletivo e as explicagdes para seu
aparecimento, desenvolvimento e desfecho final s&o resultados das acobes
promovidas pelo espirito de Anhanga, entretanto, a perspicacia e o conhecimento
indigena adquiridos pela cosmogonia e experiéncias socioespaciais neutralizam o
espirito maligno por meio dos rituais, com o consequente fortalecimento espiritual e
fisico e coletivo.

A expulséo das forgas malignas, através da evocacéao espiritual dos espiritos
bons e da reveréncia a seus antepassados aviventa a espiritualizagcdo, no momento
gque em se renova como um contrato social a constru¢ao historica e da identidade
cultural, e em que a cosmogonia funciona como fundamento para a consolidagao da
relagao espirito-matéria de modo a permanecer e cultivar as relagdes que permitem
a instalacao e organizacao do coletivo no territério. Com isso, através dos corpos
repletos de seres e nao-seres presentificados nos rituais se realizam como

“marcadores territoriais” com suas formas e representacoes.

5.3. O Espacgo de agdo e modo de vida Kawahib

Os Kawahib da TIUEWW apds o contato vém experimentando gradualmente
transformagdes no seu modo de vida, o que implica na adequacao de varias normas
exercitadas pela sociedade envolvente, consequentemente incorporando aquilo que
Cardoso de Oliveira (1976, p.15) qualificou como “potencial de integragao”, em que
passam da condicdo de n6mades para a situagdo de “trabalhadores agricolas”,
configurando uma ressignificacéo de seu espaco de agao.

Esse processo entendido como submissao ou “aceitacdo” as normas, tem na
avaliacado de Cardoso de Oliveira (1976, p. 17): “a situagao de ‘indios de reserva’ é
que parece ensejar essa modalidade de identificagdo, pondo em pratica
mecanismos socioculturais consistentes como formas organizadoras ainda vivas nas
sociedades tribais”, como um dos elementos que garantem, mesmo que
precariamente, a sobrevida desses coletivos no contexto da sociedade envolvente.

Em que pesem tais transformacdes, as coletividades indigenas encontram

estratégias que possibilitam a garantia de sua sobrevivéncia étnica. A primeira delas
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esta vinculada a compreensao de outra(s) lingua(s) e linguagens exdégenas a sua,
que permitem o estabelecimento das relacbes sociais e de novas semantizacdes e
significados, através da “apropriacao” de novas formas e representagdes, sem, no
entanto, abdicar totalmente daquelas oriundas da cosmogonia.

E notério que o modo de vida Kawahib tenha recebido varias influéncias,
entretanto, de modo geral conseguem a permanéncia do legado adquirido, visto que
essa se encontra alicergada na cosmogonia e com isso € possivel a coabitagdo com
outras culturas, consciente da existéncia das contradi¢des plenamente percebidas, e
consiste na segunda estratégia de atuagao.

Nesse caso, os Kawahib, mesmo com todas as pressdes € uma nova
realidade posta em seu modo, conseguem manter a maioria dos antigos principios e

valores culturais, explicando a sua coes&o como coletivo indigena.

[...] Nesse contexto conseguem manter as malocas tradicionais, como
referéncia de moradia, apesar da introdugdo de uma arquitetura imposta e
que nao oferece o conforto necessario. O fato de realizarem longas
caminhadas na floresta retornando as antigas malocas para relembrar os
antepassados, levando criangas e jovens permitem ndo somente o apego a
cultura, mas expressa claramente o0 modo de vida, dando-lhes o sentimento
de liberdade e possibilidades de empreenderem cagadas com antigos
instrumentos igualmente se repetindo com a realizagdo de pescarias [...]
(ALMEIDA SILVA, 2007a, p. 182)

O significado do modo de vida dos Kawahib resulta na permanéncia de
experiéncias socioespaciais como pescarias e cagadas, de forma coletiva quando
realizada em longas distancias ou dividualizada quando proximo as aldeias.

A experiéncia socioespacial vinculada ao espaco de agao é concretamente
realizada em “marcadores territoriais”, como os barreiros formados na floresta e que
acumulam agua e sal e concentram maior numero de seres e nao-seres de caga
principalmente nos meses de maio a outubro quando ocorre a estagdo seca. O
resultado da atividade com o abate é compartiihada com os demais membros do
coletivo, e alcanga a interagcdo social do coletivo, a partir dos designios
cosmogoOnicos presentificados nas metades exogamicas.

Os Kawahib através das experiéncias socioespaciais herdadas
cosmogonicamente pelos espiritos e “donos” de animais, detém varias técnicas de
cacada, tais como: tocaias para aprisionar e posteriormente abatimento de animais;
imitagao de tapi’ira Tapirus terrestris, kaiti'tu Tayassu tajacu, taiahdé Tayassu pecari,
veados de varias espécies; rastreamento de pegadas de animais com respectivo

flechamento, seguindo as gotas de sangue derramadas ao solo até encontra-los e
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abaté-los; utilizacao da tikyguywa ou tike uba, poderoso anticoagulante passado na
ponta da flecha que provoca hemorragia no animal atingido.

Os instrumentos mais importantes de caca sao os ancestrais como: arco e
diferentes tipos de flechas como a uywa feitas de taquara para abate de animais
maiores, um’ywa confeccionadas com ponta de pupunha e utilizadas na captura de
peixes, a miarakanga feita de osso de onga para a captura de aves e peixes.
Utilizam também espingardas introduzidas apds o contato e manejadas
especialmente entre os mais jovens.

Alguns dos animais abatidos e prenhes s&o ingeridos, inclusive o filhote,
caso verifiguem que estejam no tamanho ideal, ndo sendo um tabu alimentar que vai
de encontro a sua cosmogonia. A cacada nado € permitida ao género feminino,
porque formal e representativamente se presentifica como uma atividade, cuja regra
cosmogoOnica-espiritual ndo pode ser transgredida, sob pena do dividuo e coletivo
como um todo sofrer inUmeras consequéncias.

A pescaria € outra atividade integrante do modo de vida dos Kawahib e
permitida também as criangas e mulheres — porque na sua cosmogonia, a mulher &
originaria do peixe jandia Leiaurius marmoratus. Nessa atividade utilizam
instrumentos de uso ancestral: arpao, arco e flecha; os introduzidos na cultura -
redes, malhadeiras, anzois e linhadas, geralmente usados no periodo da vazante ou
da seca, em que se torna mais facil a captura.

Como técnica ancestral de captura dos seres e ndo seres peixes, 0s
Kawahib utilizam-se do etnoconhecimento com “o timbd de cipd (Timbo Kururu e
Timbo Undy) e o de casca de arvore timbauba ou orelha de macaco Enterolobium
maximum (Timboywa)” (CARDOZO, 2002, p. 47) que sdo aplicados em paranas
(rios) menores, igarapés, opapohau (aguas pequenas ou olhos d’agua) e
tapiwabwawa (igarapés de muitos furos), em periodos que as wirya (aguas)
encontram-se rasas e com pouco volume.

A aplicagdo do timbd retira a concentracdo de oxigénio, provoca o
asfixiamento e facilita a captura das espécies, porém essa técnica possui a
inconveniéncia de eliminar alevinos e espécies menores que nao entram
diretamente na base alimentar do Coletivo, com isso contribui na escassez do
pescado.

A culinaria dos Kawahib permanece com varias iguarias ancestrais como:

avaxia ku’ia - farinha de milho torrada e moida em pildo de madeira; chicha ou
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camina - bebida feita de milho ou de mandioca; uinema - farinha de mandioca moida
em pildo; taporite - outra farinha de mandioca com processo idéntico a uinema; pira
ku’ia - farofa de peixe moido no pildo; mbiara ku’ia - farofa de carne de varios
animais moqueados e moidos no piléo.

A culinaria € um atributo feminino, cujo cddigo mais restritivo ao dividuo
masculino trata-se da utilizacdo da mao-de-pilao de madeira para moer a carne ou a
farinha, visto que isso atenta contra os principios cosmogénico, desagrada os
espiritos, e torna-se enfraquecido corporal e espiritualmente e indisposto para
exercer suas atividades.

O terceiro aspecto estratégico € aliado a essas formas e representacoes
presentificadas nos ritos e rituais das atividades cotidianas, caracterizado pela
temporalidade e pelos designios dos espiritos.

O fator tempo se desenvolve lenta e subjacentemente quando comparadas a
sociedade envolvente, isso porque sua regulagéo é constatada pela necessidade em
realizar algo quando sentem vontade, como: fazer uma refeicdo; banhar-se
despreocupadamente nos rios e igarapeés; repousar sem preocupagado numa rede;
coletar o alimento no rogado; sentar-se nos morongueta para contar historias; cantar
e chorar quando bate a saudade do antepassado; observar os passaros que voam
calmamente no ar; tecer cestos; trabalhar quando sentem vontade.

Em nossa constatacdo observamos que os Kawahib preferem desenvolver
suas atividades no rogado principalmente com o tempo quente, enquanto pela
manha e tarde se recolhem em rede, sempre acompanhados de uma fogueira do
lado, apreciando o café e o tabaco — introduzidos no pds-contato. Quase sempre
quando um dividuo direciona-se a cidade, sua familia acompanha-o, porque no seu
imaginario outro dividuo poderia namorar sua mulher.

Suas casas sao modestas, compdem-se das dadivas ancestrais plenas de
espiritos e aquelas introduzidas, como: panelas e canecos de aluminio, copo de
vidro, radio e a inseparavel rede. Os filhos menores sao carregados para todo lado,
como forma de presentificar as atividades cotidianas da familia, e esse ato pode ser
percebido com a expressao de felicidade no rosto que s6 rompida quando ocorre
ameagca de conflito, invasao de seu territério ou morte de alguém do coletivo.

Por determinacao dos espiritos os Kawahib da TIUEWW criam nas aldeias
varias espécies de animais e aves como arara, gaviao real, jacamim, mutum,

periquito, papagaio, caititu e queixada, destinados as mais diversas finalidades como
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para a retirada de penas para flechas e artesanato como fabricacdo de corpos.
Esses animais integram o ambiente das aldeias, visto que possuem formas,
representacoes e presentificadas das metades exogamicas dos Kawahib e estao

relacionados ao processo cosmogonico-espiritual do coletivo.

5.3.1. Algumas representag¢oées no pés-contato

Os Kawahib possuem consciéncia que com o estabelecimento do contato
interétnico, muitas de suas representagbes adquiriram outras significagdes,
especialmente no que se refere ao espacgo de acdo, portanto sdo compelidos a se
ajustar-se a esse novo acontecimento, isto porque tem “que pensar, planejar e
encontrar estratégias que permitam sua sobrevivéncia enquanto povo, tendo que
conviver com situacdes inusitadas, mas que infelizmente se tornaram parte do
cotidiano do povo” (ALMEIDA SILVA, 2007a, p. 123).

Ha uma luta incessante entre a tradicido e a inovacao, entre forgas
produtivas e criativas. Esse dualismo é encontrado em todos os dominios da
vida cultural. O que varia é a proporgcao dos fatores opostos. Ora um fator,
ora outro, parece preponderar. Essa preponderancia determina em alto grau
o carater das formas isoladas e confere a cada uma delas a sua fisionomia
particular (CASSIRER, 1994, p.365 [1944).

Almeida Silva (2007a) constatou que a proximidade e a inser¢gdo na
sociedade capitalista produzem varias mudangas profundas no modo de vida dos
Kawahib, tais como: a substituicdo de varios instrumentos ancestrais de trabalho; o
rearranjo do coletivo através de casamentos com n&o-indigenas, porém os
descendentes sao considerados e se consideram indigenas, entretanto, dentro da
l6gica cosmogobnica situam-se como Gwyrai’'gwara.

Essas mudangas produzem uma série de formas, representacbes e
presentificagdes, como: dissensdes familiares, alcoolismo, que se desdobram em
outras consequéncias como a separagao de casais. As atividades desportivas como
o futebol realizado fora do ambiente das aldeias por alguns dos indigenas também é
outro indicador que produz certas apreensdes entre os dividuos do coletivo.

Outros fatores preocupantes em algumas das aldeias sao: a introdugéo da
pecudria que causa estragos na agricultura; a existéncia de indigenas assalariados
pelo poder publico que contribui diretamente para o aprofundamento de certas
diferengas que antes ndao se apresentava ao coletivo. Desse modo, o Coletivo

Kawahib experimenta a acdo dos “marcadores territoriais estruturantes”, porque a
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governanga é advinda de uma realidade alheia a sua e que exerce influéncias e
mudancas profundas no seu modo de vida.

Com o aprofundamento da dependéncia econbmica, percebemos que as
relagcbes tendem a uma maior complexidade, porque alude a ressignificacdo de
escalas de valores que modificam a compreensdo de tempo e espaco e exige a
adaptacdo do coletivo, de modo que infere na relagdo de poder nao
necessariamente politico, mas, principalmente econémico. Essa questdo demonstra
a convergéncia da apropriagéo e producdo do espago de forma individualizada com
um carater de “privado” em contraposicdo as antigas formas de cooperagdo e
coletividade.

Esses casos de rearranjos revelam aspectos importantes de ressignificagao
do espaco de acdo e do funcionamento do territério no mundo da experiéncia, que
incorporam multiplos significados e formas que o espago e o territério podem
assumir na vida cotidiana dos Kawahib.

E um processo cruel e irreversivel pelo qual os Kawahib n&o estdo imunes,
entretanto, existem indicativos que possibilitam a permanéncia de parte da
cosmogonia, através de formas, representacdes e presentificagdes como pode ser
constatada nas agdes de fiscalizagao, vigilancia, gestdo ambiental e outras politicas
publicas elaboradas pelas demandas dos indigenas e com apoio de varias
instituicées publicas e ndo-governamentais.

Nesse contexto expressam através de relatos e figuras 8 e 9, o sentimento
que nutrem em relacdo aos estranhos que promovem acdes de espoliacdo e
expropriagdo dos seus mais valiosos pertences socioculturais e materiais,
consequentemente reconfigurando o espago de acéo.

No primeiro relato, na obra “Invasdo na Terra Indigena Uru-Eu-Wau-Wau”,
de autoria dos Jupau ou Pindobatywudjara-Ga, com semelhante sentimento aos
demais Kawahib da TIUEWW, demonstram que a retirada dos recursos florestais por
madeireiros produzem varias consequéncias para seu modo de vida, ao tempo em
que se criam novas representagdes, ao que se conclui em ressignificagbes de seus

espacos de acao e a insercao de outras experiéncias socioespaciais.

[..]Tapy’yviia mbewan. Tapy’yAia imbe kawajuwape. Tapy’yfia eroho y'wa:
manapauhua, tapetikura, Aahay'wa, tykywywa, jatoway'wa. Tapy’yfia imbe.
Tapy’yfia eroh tambereia, y'a, jahawa. Ajuka kawajuwa. A’e karawara
tapy’yia pupe are koromel...] (‘Madeireiro ndo é bom/...JEle conta mentira
para nés [...] Ele leva: mogno, cerejeira, castanheira e outras madeiras.
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Madeireiro conta mentira... Ele traz dinheiro, panela, rede[...] Madeireiro
mata indio [...] Ficamos doente porque ficamos perto do branco”).

Apropriacao dos recursos florestais

Figura 8. Autor: Kuari-Ga — Aldeia Djai (Alto Jaru). In: Uru-Eu-Wau-Wau, B. (sd).
Figura 9. Autor: Awapy-Ga — Aldeia Djai (Alto Jaru). In: Uru-Eu-Wau-Wau, B. (sd).
Figuras 8 e 9. Apropriagao dos recursos florestais.

Embora, referindo-se aos madeireiros, a agao é realizada por outros agentes
como palmiteiros, carvoeiros, grileiros, entre outros, em que a presenga desses
tapy’yfia é considerada preponderante para o desequilibrio espiritual, além de
causar destruicdo ao meio — portanto, aos seres e nao-seres - afugentam animais
utilizados como fonte proteica dos Kawahib e dividuos de outros coletivos que
habitam a TIUEWW.

Outro relato interessante descrito na mencionada obra € a grande
preocupagao com a existéncia de garimpos clandestinos na floresta e nos rios. O
significado representativo e sentimento que o coletivo tem para com a floresta e o rio
€ de suma importancia para suas vidas, nao somente como grandes provedores de
alimentos a sobrevivéncia dos indigenas e procriagcdo de animais, mas, sobretudo
como presentificagdo dos espiritos. A interferéncia na floresta representa ainda o
processo destrutivo da biodiversidade que se estende como uma forma de
diminuigao do regime pluviométrico na regiao.

No relato fica patente a apropriacdo indébita dos seres e nao-seres minerais,

de forma a gerar uma série de consequéncias cosmogodnicas, as quais estdo
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presentificadas e representadas o espiritual, ambiental, social, cultural, o que
incidem diretamente no modo e qualidade de vida das coletividades indigenas da
TIUEWW e propicia a alteracdo do espago de acao e das experiéncias

socioespaciais, cujas expressdes encontram-se nas figuras 10 e 11.

[...] Ohira a’erahe ukorua pupe. Urupema ijan. tapy’yfia wekauyja koawi
drupi. Karowara awerun a’ewe tapy’yiia. Oho irupe mbiara. Tapy’yAa
amondopan irupe. Amambe’u jimawa’e jiwe [...] (O garimpeiro gosta de tirar
ouro [...] Parece peneira o que ele usa [...] Ele procura ouro no igarapé [...]
espanta os bichos.

O Instituto SocioAmbiental (1999) assinala que antes e depois da
Constituicdo de 1988 na TIUEWW foram requeridos por 30 empresas, entre elas a
Companhia de Produgao de Recursos Minerais — CPRM, empresa publica, um total
de 216 processos com a pretenséo de exploragdo mineral de cassiterita, wolframita,
platina, zinco, tantalo, diamante, titanio, anatasio, columbita, nidbio, ouro e
manganés, o que confirma o interesse do Capital em promover atividades que
causam resulta na descaracterizacdo espiritual, ambiental, cultural e social, com

fortes alteragcdes no modo de vida dos dividuos da mencionada Terra.

Apropriacao dos recursos minerais
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Figura 10. Autor: Kuari-Ga — Aldeia Djai (Alto Jaru). In: Uru-Eu-Wau-Wau, B. (sd).
Figura 11. Autor Jupat nao identificado. Uru-Eu-Wau-Wau, In: Uru-Eu-Wau-Wau, B. (sd).
Figuras 10 e 11. Apropriagao dos recursos minerais.

Desse modo, a concepgao das representagcdes dos indigenas esta
relacionada diretamente a cosmogonia e ao seu espacgo de acao, visto que, qualquer

tipo de acdo realizada na natureza — com o0s seres e nao-seres implica em
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consequéncias diretas e imediatas e que provoca o desequilibrio geral, inclusive
para as populagdes nao-indigenas do entorno da Terra Indigena.

Em seu universo cosmogobnico, a natureza € um conjunto interconectado,
indissociavel do dividuo e precisa ser respeitado, porque € nela que encontra o
abrigo necessario para a permanéncia do modo de vida.

Essas apropriagbes retratadas nesta Tese ocorrem como estratégia de
coagao e de “conquista” dos recursos visando lucro, e em contrapartida varios
dividuos do coletivo indigena recebem como “troca simbodlica® armas, bebidas e
outros “agrados” que redundam em ameacgas a integridade dos coletivos da
TIUEWW.

5.3.2. Organizacgao territorial: a aldeia, as habitagées e espagos de acado da
produgao

O contexto retratado nesta secdo refere-se a espacialidade, experiéncias
socioespaciais e o espaco de agao realizado na atualidade, de modo que demonstra
alguns elementos que permitem uma visdo a partir do estabelecimento do contato
oficial, porque se trata das ressignificacbes e ressemantizacdo das representagoes
dos Kawahib em suas relagdes com a sociedade envolvente.

Essas ressignificagdes aludem a incorporagdo de novos valores que
reconfiguram a espacialidade e a territorialidade como condigdo dos processos de
interacdo de exterioridade dos indigenas da TIUEWW. E necessario destacar que é
um processo inexoravel, o qual esta relacionado a formagado e articulacdo de
aliangas, inclusive politica, que possibilita garantir varios direitos e permite a
permanéncia e a (re)valorizagcdo de suas formas, representacbes e

presentificagdes, sem que isso implique na negacgao de seus valores cosmogoénicos.

5.3.2.1. A aldeia e as habitagoes

Os Kawahib estao distribuidos territorialmente na TIUEWW em sete aldeias:
Mbawa (Alto Jamari), Tari (Jamari), Paiajub (623), Djai (Alto Jaru), Awapé (Limoeiro)
e Boakara (621) — todas Jupau ou Pindobatywudjara-G& — e Tari Tabijara
(Trincheira) Amondawa (Mapa 2) que apresenta os antigos e atuais marcadores
territoriais dos coletivos da TIUEWWW - Kawahib, Cabixi e Oro-Towati.

As moradias acompanham como abrigo a vida e a morte do dividuo, no caso

dos Kawahib de Ronddnia, como primeira e ultima morada na forma representativa e
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simbdlica, pois mesmo depois que algum membro do coletivo falece, ele é sepultado
na prépria aldeia, em que vivem os demais, assim como ocorria nas antigas
malocas. Com essa presentificagcdo o espirito do parente falecido permanece no
territorio e atua como protetor e guia espiritual contra a agdo daqueles que tentam
causar a desorganizagao no coletivo e na territorialidade e/ou espacialidade.

O padrao arquitetbnico das aldeias ¢é totalmente diferente daquele
estabelecido anteriormente ao contato, ou seja, incorporou o designer dos
moradores do entorno da TIUEWW, o que desarmoniza e descaracteriza a
arquitetura ancestral, visto como afronta aos espiritos e “donos” da cosmogonia
Kawahib.

O padrao foi adotado pela FUNAI, provavelmente pela facilidade e rapidez
de construir e organizar o espag¢o dentro de uma légica que atendesse de forma
mais eficiente a politica do érgéo, porém nao considerou as especificidades das
culturas. De modo geral, as aldeias Kawahib — Jupau ou Pindobatywudjara-Ga e
Amondawa possuem condi¢cdes fisicas muito semelhantes e dotadas de infra-
estrutura minima capaz de assegurar a integridade fisica do coletivo indigena,
mesmo que se situando relativamente préximas dos pequenos sitiantes e
fazendeiros moradores do entorno da TIUEWW.

Essa condicdo de incorporacdo de elementos da cultura nido-indigena faz
com que as casas em sua maioria sejam construidas com madeira serrada, piso tipo
cimento queimado e cobertas com telhas de amianto, o que causa certo desconforto
térmico, entretanto, varias dessas moradias, gradualmente, estdo em processo de
readequacao e possuem em suas coberturas telhas de barro, com isto oferecem

melhores condi¢cdes de salubridade.

A estratégia adotada pelo Orgao indigenista oferece vantagens por um lado,
oferecendo certa protecao facilitando a fiscalizagdo e vigilancia em razédo do
acesso pelas estradas que circundam a TIUEWW, de igual modo
desenvolve uma série de ameacgas devido a proximidade existente
favorecendo a entrada dos invasores, além do que as aldeias ficaram
afastadas dos cursos de agua maiores prejudicando um dos trabalhados
tradicionais dos indigenas, a pesca. Em razido disso, a caga também se
tornou mais dificil de ser encontrada préxima as aldeias, assim ocorre um
impacto profundo na cultura, alterando os habitos alimentares, obrigando-os
a procurar e inserir outros alimentos que antes ndo estavam presentes em
sua culinaria ancestral. (ALMEIDA SILVA, 2007a, p. 167).

E importante contextualizar que a FUNAI por intermédio da acgdo de alguns
chefes de posto procura incentivar o coletivo na retomada de suas construgdes

originais, sendo que em cada aldeia comporta uma forma representativa das antigas
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malocas como presentificagdo cosmogébnica, e observam esse fato como
“valorizacao de suas culturas”, o que de fato € uma atitude louvavel.

E necessario observar que as atuais malocas se diferenciam um pouco das
antigas aldeias em termos de utilizacdo, isso porque anteriormente eram
constituidas em formas retangulares, cercadas e cobertas com palhas de palmeiras
tradicionais como babagu Orbygnia speciosa, entre outras, e abrigavam todos os
dividuos e os cemitérios internos. Na atualidade é uma forma representativa da
maloca ancestral em cada uma das aldeias, mas que abriga particularmente os mais
idosos.

Outro dado é que as antigas malocas tinham duas entradas/saidas e as
atuais possuem somente uma, permanece com piso de chdo batido e desempenha
também a antiga fungdo como cemitério.

Em termos de territorialidade politico-administrativa, as aldeias dos Jupau ou
Pindobatywudjara-Ga& localizam-se no municipio de Governador Jorge Teixeira, com
excecao da Awapo (Limoeiro) em Guajara-Mirim, cujo municipio abriga ainda aldeias
das coletividades Cabixi e Oro-Towati, enquanto a Aldeia Tari Tabijara dos
Amondawa encontra-se em Mirante da Serra.

Somente as Aldeias Awapé (Limoeiro) localizadas as margens do rio Pacaas
Novos (Papriki na lingua Txapacura) e Mbawa (Alto Jamari) encontram-se mais
distantes do entorno imediato, o que do ponto de vista da defesa do territério sao
estratégicas, principalmente a ultima aldeia citada, por se tratar de uma regido-alvo
de cobicada de invasores. Entretanto, as varias tentativas mostraram-se frustradas
devido a agao e a experiéncia socioespacial dos indigenas, mesmo que em muitas
vezes nao sejam apoiados devidamente pelos 6rgéos oficiais.

Um fato que merece atengédo € que em determinadas ocasides algumas das
atuais aldeias foram incendiadas descuidadosamente pelos indigenas, como relata o
Senhor Sandro, chefe do Posto Trincheira, no depoimento em 23.05.2009: até 2003
a Aldeia tinha casas no formato tradicional, porém um incéndio provocado por um
indiozinho Amondawa, fez com que todos passassem enormes dificuldades. Durante
seis meses receberam cestas basicas do governo, porque queimou tudo - roupa,
calgado e comida. Foi muito dificil para eles, depois do episodio construiram essas
casas no estilo dos colonos. Agora resolveram construir essa maloca para dar

continuidade a sua cultura. Esse acontecido foi confirmado pelos Amondawa.
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Na sequéncia de seu depoimento, Sandro expressa que a politica da FUNAI
muitas vezes ndo possui a eficacia esperada, porque acredito que a FUNAI em
determinados momentos prejudicou os indigenas, pois oferecia de tudo a eles e ndo
exigia que buscasse a autonomia com o trabalho. Esses que receberam tudo, sem
trabalho, sem que ensinasse a trabalhar, hoje se encontra em situagdo muito ruim;
enquanto aqueles que pegaram a FUNAI ja no tempo das vacas magras, tem
conseguido autonomia dentro do contexto de aculturagdo externa, tem produzido
bastante, ndo passam fome e ainda conseguem conservar melhor sua cultura.

Consideramos que a critica sobre o paternalismo € pertinente, entretanto,
nao se pode atribuir aos indigenas o mesmo papel desempenhado pelos nao-
indigenas que relativizam o trabalho como fonte de lucros, e ndo somente pela
sobrevivéncia como realizam os indigenas. Sao outras logicas, outros valores que
devem ser respeitados, até pela condicdo em que os indigenas encontram-se no
contexto da sociedade envolvente.

O fato de reconhecer que as malocas sao importantes para a permanéncia
cosmogoOnica merece o devido destaque, porque € nas aldeias que se realizam a
base das experiéncias socioespaciais que configuram o espago de acdo, a
organizacgao e as relagdes, os acontecimentos e manifestagdes culturais do Coletivo
Kawahib.

Com a experiéncia socioespacial adquirida ancestralmente, as malocas
encontram-se em processo de restabelecimento, inclusive como moradias dos mais
idosos e tradicionalistas, e no seu interior € possivel constatar varios instrumentos
de uso ancestral como arcos, flechas, redes, além do inseparavel fogo que aquece
as frias noites, especialmente no meio do ano, em decorréncia da friagem, que na
TIUEWW é mais intensa em raz&o de ser a regido com maior altitude em Rondénia.

As moradias sdo proximas umas das outras e formam semicirculos, no caso
das aldeias maiores, de modo geral, contam com infra-estrutura de agua encanada
proveniente de pocos artesianos, e na parte externa apresenta um sistema de
fossas sépticas com vasos sanitarios, porém nem sempre esses sao devidamente
utilizados e torna-se uma preocupacgado para os agentes sanitarios e de saude
indigenas em virtude da disseminacao de vetores ambientais e resulta em doencas,
principalmente gastrintestinais e verminoses.

Por seu turno, essas doencas sdo consideradas como a manifestagcao de

espiritos impuros, e devido a resisténcia cultural quanto a utilizacdo de



269

medicamentos industrializados, os casos tornam-se mais agravantes, porque
também muito do etnoconhecimento de plantas medicinais foi abandonado.

Apenas as aldeias Tari Tabijara (Trincheira), Tari (Jamari), Djai (Alto Jaru)
recebem energia elétrica do sistema publico, as demais se utilizam de gerador a
diesel durante algumas horas da noite, 0 que resulta na elevagédo das despesas do
coletivo.

A energia elétrica nas aldeias gerou varias mudangas no modo de vida dos
Kawahib, tais como: a) os morongueta foram parcialmente substituidos pelas
novelas e filmes que evocam outra realidade e coloca-os “antenados” com o mundo
exterior; b) o radio de pilha introduzido na cultura deu lugar aos aparelhos de DVDs
e CDs, em decorréncia do “surgimento” do dinheiro no meio do coletivo; c) o radio-
comunicagao usado entre as aldeias, pari passu perde o status para os celulares. O
que se constata € que mesmo com a introdugédo desses instrumentos tecnoldgicos
modernos, € comum reunirem-se a noite para apreciar os programas e noticias, ao
tempo em que se discute o cotidiano do Coletivo.

As aldeias contam com infra-estrutura de apoio muito semelhante, como
saude e educagao — em algumas dessas aldeias constatamos certa precariedade -
casas de passagem ou de transito, casas dos chefes de posto, garagens e depdsitos
para a produgao agricola, fornos de farinha e ainda casas de copaiba em Mbawa
(Alto Jamari) e Tari (Jamari).

Ha certa predisposicdo de alguns Jupau ou Pindobatywudjara-Gé e
Amondawa em construirem aldeias ao longo do territério para que possam conter as
invasdes provocadas por pescadores, cagadores, criadores de gado, madeireiros,
grileiros, garimpeiros e outros atores sociais, 0 que caracteriza como fixacdo de
novos marcadores territoriais de vigilancia e defesa territorial como continuidade das

experiéncias socioespaciais no espaco de acao Kawahib.

5.3.2.2. Espacgos de acao da producgao: rogado e pecuaria

Os Kawahib da TIUEWW seguem um modelo semelhante aos Kawahib
Tenharim, que territorializam as rogas, castanhais, como determinadas porgoes
territoriais que “pertencem” a um ou outra das metades exogamicas, representando
e presentificado o espaco de acido através de forma que estdo relacionadas ao
“planejamento do acesso aos recursos naturais’ (MENENDEZ, 1989, p. 132;
PEGGION, 1996; 2005).
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Em seu modo de vida, o rogcado apresenta-se como o espaco de realizagao
familiar e coletiva, principalmente nos periodos de plantio e colheita. Os rogcados
possuem a peculiaridade de se localizarem préximos as aldeias, com isso favorece o
transporte da producgao, e, sdo escolhidos em pequenas areas da floresta que sao
derrubadas com instrumentos introduzidos no pés-contato, posteriormente realiza-se
a queimada e o encoivaramento — técnicas ancestrais indigenas.

Decorrido certo tempo de utilizagdo, essas areas passam por um processo
de descanso, geralmente trés ou mais anos, tornam-se encapoeiradas, em seguida
sao reaproveitadas e realizados novos plantios, repetindo-se sucessivamente esses
ciclos produtivos.

Na divisdo social do trabalho, os homens realizam a derrubada da floresta e
estabelecem rogas dividuais ou coletivas. O plantio, o manejo e a colheita s&o
atividades que os membros da comunidade realizam, de acordo com a disposi¢cao
de cada pessoa. E muito comum determinada pessoa trabalhar duas ou trés horas
no rogado e voltar para a aldeia, enquanto outro segue para continuar as atividades,
entretanto, os mais velhos se dedicam as atividades nesses espacos de acéo por
maior tempo.

Os rogados em geral se localizam proximos as aldeias, porém em Djai (Alto
Jaru) verificamos a existéncia de um deles situado a dois quildbmetros no meio da
floresta. Os Kawahib exercitam o espaco de acdo por meio da experiéncia
socioespacial com agricultura ancestral e incorporam novas representagdes através
da agricultura convencional dos colonos, todavia, o modelo desenvolvido possui
caracteristica muito semelhante ao dos ribeirinhos, pois “a natureza passa a ser
humanizada, desmitificada, ou seja, desnuda de mistérios e incorporada de novos
significados. Passa a correr, em alguns momentos, a sacralizagdo da paisagem”
(SILVA, 1994, p. 13).

Esse processo de novas experiéncias socioespaciais passa a ser entendida
através de novos codigos de representagdes, consequentemente como
ressignificagdo que insere uma leitura mais complexa do modo de vida, porque se
anteriormente o0 que se extraia da terra era destinado a subsisténcia, agora é
ampliada e gera pequenos excedentes que sao vendidos a fim de atender novas

necessidades até entdao desconhecidas.
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Em sintese, podemos afirmar que tais necessidades sdo geradas pelo
sistema econdmico que colocam os indigenas como dependentes do mercado

consumidor, e em contrapartida situam-nos como fornecedores de matérias-primas.

Representagao do espago de agao: Amondawa
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Fonte: Almeida Silva (2009)
Figura 12. Representacgao do espacgo de acao — Aldeia Tari Tabijara (Trincheira) - Amondawa.

Os espacos de acao dos Kawahib (Figuras 12 e 13) com a produgao
agricola sédo realizados em pequenas areas variando de acordo com o efetivo
populacional de cada aldeia, mas em sua totalidade possui uma média aproximada
de dez hectares.

Como constatado as rogcas sdo espacializadas e cada familia desenvolve
suas atividades em por¢des espaciais com meédia de 1 hectare, cujos limites séo
estabelecidos pela disposi¢cao das plantagdes, principalmente de culturas anuais —
milho, arroz e feijdo — porém o plantio e a colheita ocorrem geralmente de forma

coletiva e o resultado da producéao € pertencente ao “dono” do respectivo “marcador
territorial”.
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Representacao do espaco de acao: Jupau ou Pindobatywudjara-Ga
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Fonte: Aimeida Silva (2009)
Figura 13. Representacao do espagco de ag¢dao — Aldeia Djai (Alto Jaru) — Jupad ou

Pindobatywudjara-Ga

No contexto destas espacialidades, existem por¢coes em que certos tipos de

plantacdes que sao acessadas livremente por todas as familias das aldeias, o que

reflete no nao-seccionamento de limites definidos. Desse modo s&o produzidas

grandes variedades de espécies ancestrais ou introduzidas de uso doméstico ou

comercial, como:

[...] mandioca Manihot sp.; milho Zea mays; cara Dioscorea sp.; batata doce
Ipoema batatas; taioba Xanthosoma sagittifolium SCHOOT; algodao
Gossipium sp.; urucum Bixa orellana; mamao Carica papaya; cacau
Theobroma cacao; banana Musa sp.; varias espécies de café e feijao; arroz
Oryza sp.; pupunha Bactris gasipaes; coco Cocus nucifera L.; cupuagu
Theobroma grandiflorum; graviola Annona muricata L.; laranja Citrus
aurantium L.; pocan Citrus reticulata; tangerina Citrus reticulata blanco;
limdo Citrus limonium; goiaba Psidium guajava L.; abacate Persea
americana Mill; jambo Syzygium malaccense; ingad Inga sp.; aracga-boi
Eugenia stipitata McVaugh; abdébora Curcubita sp.; melancia Citrullus
vulgaris Schrad; abacaxi Ananas comosus; maracuja Plassiflora sp.;
mexerica Citrus deliciosa Ten.; pitanga Eugenia uniflora L.; jenipapo Genipa
americana L.; entre outros cultivares [...] (ALMEIDA SILVA, 2007a, p. 169-
170).

As culturas anuais em geral sdo cultivadas solteiras, enquanto as perenes

em sistemas consorciados ou em sistemas agroflorestais e reproduzem em parte o

ambiente da floresta, com variagcdes de espécies e producio, de aldeia para aldeia,

em virtude dos incentivos oferecidos pelos chefes de Posto Indigena. Varias das
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espécies demonstradas, como sdo o0s casos do jenipapo e o0 urucum, além de
servirem para a melhoria nutricional, sao utilizadas em varios rituais como pinturas
corporais € em preparativos para o combate em conflitos com inimigos, enquanto
umas poucas sao utilizadas como mohanga.

Nos relatos dos Kawahib fica evidenciado que em decorréncia do
nomadismo, as constantes fugas provocadas pela acdo dos inimigos, e
potencializada pela aproximagdo com a sociedade envolvente, varios dos seres e
nao-seres - cultivares e espécies floristicas ancestralmente cultivadas foram
extintas, perdidas, ou entdo abandonadas.

Essas situagdes constituem na perda irreparavel da biodiversidade e do
préprio etnoconhecimento, principalmente em decorréncia das ressignificacbes de
compreensao do mundo que é conflitante com seus valores ancestro-cosmogdnicos,
e que causa interferéncia na relagédo com os espiritos.

Assim, ao abandonarem o nomadismo e viverem em aldeias artificialmente
constituidas, desenvolverem atividades em pequenos espacos de agao, em que
percebemos nitidamente que varias das espécies ancestrais cultivadas — seres e
nao-seres - foram substituidos por outras que apresentam com maior produtividade
e possibilidade de obteng¢ao de algum retorno econdmico para custear as despesas.

Nas aldeias Kawahib foram introduzidas aves e animais de pequeno porte e
soltos no terreiro, cujo destino € para o consumo interno do coletivo, enquanto
animais maiores, principalmente bovinos atendem com a produgéo de leite e carne e
criado nos mesmos moldes dos colonos do entorno, ou seja, em cercas de arame e
currais.

A bovinocultura € desenvolvida ao lado dos espagos agricolas e das aldeias,
0 que provoca certas celeumas entre os membros do coletivo, quando os animais
rompem as cercas e invadem plantacdes, constatamos que apenas nas Aldeias
Mbawa (Alto Jamari) e Awapo (Limoeiro) essa atividade nao foi inserida.

Ainda no espaco de acdo da producao, as aldeias contam com infra-
estrutura fisica como fornos manuais, em que se produzem farinhas tradicionais e a
comercial, com um bom conceito de qualidade junto ao mercado consumidor

regional. O café e a banana sao outros produtos com grande aceitacao.
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5.3.2.3. Espacgos de agao da producgao: floresta

A floresta é o espago cosmogdnico com formas, representacdes simbolicas
especiais e presentificacdes, porque nele habitam os varios espiritos, desenvolve o
modo de vida, de modo que os dividuos se fabricam como corpos, se alimentam
espiritual e fisicamente dos seres e nao-seres, utilizam-se deles para a construgao
de suas casas, instrumentos de trabalho e artesanato, ou seja, atua como parceiro
indispensavel para o desempenho das experiéncias socioespaciais e se afirma como
“marcador territorial”.

Nossa argumentagdo considera o fato, por exemplo, dos Jupau ou
Pindobatywudjara-G& em sua trajetoria escolherem os espacos com palheiral — onde
se concentram varias palmeiras, principalmente babagu — para construirem suas
aldeias. Outras espécies sao importantes “marcadores territoriais” que servem como
reserva nutricional, inclusive para comercializagdo, como sao os casos do acai,
castanha-do-brasil e copaiba, essa ultima produzida e processada nas Aldeias
Mbawa (Alto Jamari) e Tari (Jamari).

O etnoconhecimento™ dos Kawahib sobre as espécies florestais € muito
vasto, riquissimo e revela as experiéncias socioespaciais construidas no espaco de
acao, de modo que as espécies possuem multiplas utilizagdes como: alimento;
mohanga (remédios); matéria-prima para artesanato, casa e outros instrumentos; e
ainda como “marcadores territoriais” — porque atuam como verdadeiras bussolas de
orientacdo, espacializa e territorializa varios fenbmenos que sao compreendidos pelo
coletivo.

Em tal contexto, enumeramos algumas das espécies que s&o conhecidas e
utilizadas pelo Coletivo Kawahib, lembrando que a floresta possui varios seres e
nao-seres - espécies que sao verdadeiros “marcadores territoriais” que em
decorréncia da concepgao cosmogoénica das metades exogamicas, pertencem a
uma ou a outra metade ou a seus “donos” espirituais, embora sejam compartilhadas

coletivamente. Assim, temos:

[...] copaiba Copaifera sp.; babagu Aftalea speciosa; patoa Oenocarpus
bataua; urucuri Attalea phalerata; bacaba Oenocarpus bacaba M.; buriti
Mauritia flexuosa; tucuma Astorcaryum aculeatum; murumuru Astrocaryum
murumuru; pequia Caryocar brasiliense; ucuuba preta Virola michelli;
seringueira Hevea brasiliensis; castanha-do-brasil Bertholletia excelsa;

™ Os animais e plantas possuem nominagdes proprias, porém as espécies da flora ndo serdo
retratadas na lingua materna, tampouco a aplicabilidade de seu uso medicinal, de modo a resguardar
o etnoconhecimento botanico-medicinal.
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mogno Swietenia macrophylla King; agai Euterpe precatoria; bacuri liso
Rheedia brasiliensis; breu de diversas espécies, cacau de macaco
Theobroma silvestris Mart.; tapereba ou caja Cassia leptocarpa; cajarana
Spondias sp.; cupuagu nativo Theobroma subincanum Mart.; cajui
Anacarium giganteum Hancock; inaja Maximilian regia; jatoba Hymenaea
courbaril; imbauba ou umbauba Pouroma aspera; jutai Hymenaea
oblongifolia; mamao jaracatia ou mamui Jacaratia spinosa (Aubl.); mamao
de cachorro ou pama cauxo Carica microcarpa Jacq; caucho Castilla ulei,
pama Pseudolmedia murure Standl; uchi liso Endopleura uchi; pariri
Eglerodendron paryry; abiu bravo Pouteria sp.; balsamo Miroxylon
balsamum Harms; apui Ficus frondosa; farinha seca Celtis sp.; gamelinha
Ficus gameleira; inga Inga thibaudina DC; louro amarelo Ocotea caudata
Mez.; jito preto Guarea kunthiana A. Juss; maparajuba Micropholis
guyanensis Mart.; mulungu Erythrina glauca; inharé amarelo Brosimum sp.;
sapota macho Manilkara achras Mill.; samauma Chorisia speciosa; entre
outras [...] (ALMEIDA SILVA, 2007a, p. 171).

No espaco da floresta, os Kawahib da TIUEWW exercitam suas experiéncias
socioespaciais por meio de cagadas, geralmente em distancia superior a trés
quildbmetros das aldeias e com a utilizagdo de armas tradicionais (arco, flecha,
tocaia, etc.) e introduzidas como espingardas e rifles. O espago de acao preferido
sdo os barreiros que concentram maior de quantidade de espécies, principalmente
antas, porcos do mato e pacas.

A experiéncia socioespacial adquirida pela cosmogonia e ancestralidade
inibe que varias espécies nao sejam consumidas, isso em razao da confianga no
poder dos espiritos e que certos alimentos podem ocasionar doengas, panema, de
modo a debilitar o espirito e resultar em agouro, ma sorte, entre outras
consequéncias. Outra questdo que se liga a proibicdo da ingestdo de certos
alimentos € que os animais também sao espiritos, assim como outros sao reimosos,
e resulta na pratica de cagadas em temporalidades especificas sobre as espécies
que integram a base alimentar.

Por esse contexto, os Kawahib enumeram varias espécies conhecidas no
espaco de acao, atraves da utilizacdo de penas, ossos e dentes para produgao de
artesanato e armas, realizacao de rituais e fabricagcdo de corpos. Assim, os seres e
nao-seres e tudo que existe na sua cosmogonia, encontra-se divididas pelas
metades exogamicas, e, definem os “marcadores territoriais”, espagos de acgao,
espacialidades e territorialidades, formas, representacées e presentificagdes que

sao usufruidas pelo Coletivo.

[...] anta ou tapiira Tapirus terrestris; veado-capoeira Mazana americana;
veado-roxo Mazana gouazoupira; queixada Tayassu pecari; caititu Tayassu
tacaju; paca Agouti paca; preguica Bradypus infuscatus Riquelmis; irara Eira
barbara; tamandua-bandeira Myrmecophaga tridactyla; quati Nasua nasua;
tamandua-mirim Tamandua tetradactyla; onga pintada Panthera onca; onga
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vermelha Felis concolor;, macacos diversos, capivara Hydrochaeris
hidrochaeris; tatus diversos, gato-maracaja Leopardus sp.; lontra Lontra
longicaudis; jabuti Geochelone carbonaria; jacu Penélope jacquacu;
jacamim Psophia viridis; inambu galinha Tinamus major; jacutinga ou
cujubim Pipile jacutinga; inambu azul Tinamus tao; inambu preto
Crypturellus cinereus; arara vermelha Ara chloroptera; aracanga Ara macao;
gavido real Harpia harpyja; pato selvagem Cairina maschata; saracura
Aramides cajanea; mutum Mitu mitu; garca Casmerodius albus; maguari
Ardea cocoi; urubus diversos, socé Trigsoma limeatum; maritaca Ara
severas; jacaré Jacaretinga jacaretina; tracaja Pondonermis unfifilis; e ras de
espécies variadas [...] (ALMEIDA SILVA, 2007a, p. 172).

Nos rios e igarapés que percorrem o interior da floresta, os Kawahib
realizam pescarias com instrumentos ancestrais e apetrechos introduzidos no pos-
contato. O pescado & consumido internamente no Coletivo, enfatizando-se que
varias espécies sao totalmente restritas, umas parcialmente restritas e estdo
vinculadas as temporalidades ritualisticas e ao beneplacito dos espiritos, enquanto
outras sdo apreciadas o ano todo, de modo que se caracteriza nitidamente o

exercicio da ancestralidade cosmogoénica.

[...] varias espécies de arraia, surubim Pseudoplatystoma fasciatus; curimata
ou curimbata Prochilodus sp.; sarap0, poraqué ou peixe-elétrico Gymnotus
carapo L.; traira Hoplias malabaricus; tucunaré Cichla monoculus; acara
Geophagus brasiliensis; cascudo Hypostomus sp.; bodd Ancistrus sp.;
jatuarana ou matrinchd Brycon melanopterus; jeju ou quebra-galho
Hoplerythrinus unitaeniatus; mandi Plagioscion auratus; lambari Astyanax
giton; piau Leporinus copeladii; pacu Piaractus mesopotamicus; peixe-
cachorro Roeboides sp.; piranha Pygocentrus piraya; urumara Psophia
viridis; entre outras espécies [...] (ALMEIDA SILVA, 2007a, p. 172).

5.3.2.4. Espaco de acao da producao: artesanato

O artesanato ou “insignia” Kawahib é bastante representativo e possui
caracteristica especifica e original, que confere enraizamento, pertenga conhecenca
de sua identidade cosmogodnica, e permite concretamente presentificar, representar
e dar forma aos “marcadores territoriais”, por serem distintos a outros coletivos.

E no espaco de acdo da producdo do artesanato que se revela
explicitamente as atribuicbes de trabalho em cada género, onde ¢é de
responsabilidade da mulher de produzir algumas “insignias” - colares com dentes de
animais, anéis de tucuma, e a incorporacao de alguns materiais do n&o-indigena em
outras formas simbdlicas.

Aos homens é reservada a produg¢ao de cocares com penas de arara, gaviao

real, mutum e papagaio, instrumentos de caga e pesca, como arcos, flechas e
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cestos para transportar principalmente alimentos, sendo essas construtores repletas
de seres e nao-seres que se realizam na fabricagao de corpos.

Cada objeto artesanal produzido € portador de identidade cosmogobnica
prépria que permite o reconhecimento entre esse coletivo e os demais coletivos. Ha
uma grande variagdo no quantitativo de produgdo dessas “insignias” entre as
aldeias, todavia & perceptivel que os Amondawa produzem maior volume que 0s
Jupau ou Pindobatywudjara-G4&, inclusive como fonte de renda comercializam seus
artesanatos nos municipios vizinhos a TIUEWW.

A confecgéo das insignias Kawahib em geral é realizada por alguns dividuos
detentores das técnicas, geralmente os mais idosos, mas observamos que alguns
jovens estao aprendendo o oficio, sendo que cada “objeto” possui uma funcao
particular - acondicionar e transportar alimentos, guardar penas, entre outras.

A confeccado obedece a ritualidades, desde a escolha do material — ser e
nao-ser - a temporalidade em que os seres e nao-seres dotados de espirito sao
coletados, o dividuo que possa coleta-lo e transporta-lo, os “instrumentos” que
devem prepara-lo, até efetivamente quem podera utiliza-lo, ou seja, de acordo com a
cosmogonia e com os espiritos “donos” das metades.

No Coletivo Kawahib as “insignias” atendem as manifestagdes dos rituais,
principalmente os de passagem, e ainda as atividades desenvolvidas no cotidiano
das aldeias, o que conduz a reflexdo, que “na economia indigena é pouco dificil
distinguir o que é utilidade e o que € manifestagao artistica. Em todos os objetos de
trabalho, adornos rituais, vasilhames, ha um tal trabalho, que n&o se trata apenas de
instrumentos utilitarios, mas de objetos de arte” (SILVA, 1995, p. 353).

As insignias Kawahib sao produzidas com varios seres e ndo-seres dotados
de espiritos - fibras vegetais, colmo, caule, folhas e argila. Apés a insercédo na
sociedade envolvente, algumas de suas produgbes foram abandonadas como
pentes e panelas de barro, porque foram substituidas e adquiriram outras formas,
significagdes e presentificagdes, portanto novas semantizagdes.

Trata-se de um processo “normal” de avizinhamento com a incorporagao de
materiais e instrumentos dos n&o-indigenas, e ao mesmo tempo representa,
presentifica e manifesta mudangas comportamentais, psiquicas, sociais,
tecnoldgicas, politicas, ambientais e econbmicas e tecnoldgica, e, caracteriza-se

como dependéncia de certos elementos da modernidade.



278

Essa percepcéo da realidade com ressignificacdo nas representagdes dos
espacos de acao e das experiéncias socioespaciais permite a compreensao de que
os trabalhos “artesanais” de cunho artistico-cultural-ritualistica ou de utilizagdo pelos
Kawahib nao foram abandonados em sua totalidade. Entretanto, outros foram
substituidos possivelmente pelo grau de dificuldade em produzi-los e vincula-se a
oferta de objetos industrializados que apresentam finalidades semelhantes.

As ‘insignias” utilizadas pelos Kawahib em rituais, na guerra e na
cotidianidade sao importantes representagdes que qualificam o espago de acao,
expdem adequadamente as experiéncias socioespaciais e as caracterizam como
“‘marcadores territoriais” em suas formas, representacbes e presentificacdes
cosmogoOnicas. Sucintamente, apresentamos as “insignias” encontradas nas varias

aldeias, tais como:

[...] kwgwawa (pente), arakyrywyga (estojo de guardar penas), nhaepepoa
(panela de barro), takwara (taquara para flecha), kamadywa (taboquinha ou
acamajuba para flauta), ywyrapara (arco da flecha), ywyrapahama (corda do
arco da flecha), paratia (amolador de flecha), tikyguywa ou tike uba (veneno
para flecha), nhumina ou mina (estrepe — armadilha de cacga), fowia
(machado de pedra), ingwa (pilao para ftriturar alimentos), yawa (cuia),
tataywa (acender fogo), panagwera, uruetéa, uriawaia, urutinga e
urutipehawa (cestarias), tatapekuawa (abanador de fogo), tupawa ou
indiawa (rede de dormir), tupaia (cinturao), mbokadywa (palha para amarrar
penas na flecha), moiruna (casca de tucuma para colar), amanjiju inimbo
(algodao para rede, colar e flecha), eiraytya (cola de resina), nhhumbia e
yrerua (flautas), okyta (esteio da maloca), ipoa (cipd para amarrar a casa),
ywyr (embira ou envira para amarrar tapiris, cestos, entre outros) [...]
(CARDOZO, 2002 apud ALMEIDA SILVA, 2007a, p. 174)™.

A constatacdo permite refletir que mesmo com todas as adversidades e
pressdes, dentro de suas possibilidades os Kawahib procuram preservar e conservar
seus valores, costumes, experiéncias socioespaciais, como permanéncia e
pregnancia cosmogoénica, porque as ‘insignias” transportam consigo a ideia de
territorialidade, espacialidade, enraizamento, pertencimento e conhecencga,
“marcadores territoriais”, formas, representacdes simbodlicas e presentificacbes do

modo de vida do coletivo como fenébmeno identitario.

5.3.2.5. Espaco de acao: politica associativista

A aproximagdo com a sociedade envolvente e detentora de outros
mecanismos de organizagdo socioespacial constituiu-se um grande encontro de

sociedades, em que o estranhamento foi o principal fenbmeno que aturdiu a vida dos

> Arim&-Ga ainda cita a ylawa (cumbuca para guardar alimentos e agua).
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Kawahib, e obrigou-os a se organizarem formalmente com vista a obtengéo de seus
direitos e se representarem politicamente frente aos novos desafios.

O contexto organizativo foi fomentado pela FUNAI e representativa e
concretamente refere-se aos “marcadores estruturadores”, através do
estabelecimento de objetivos que definem a representagdo politico-associativa dos
os Kawahib Amondawa e Jupau ou Pindobatywudjara-Ga:

a. Promover coletivamente as atividades socioeconémicas — ou seja,
sua insercdo na sociedade ndao mais como de autossuficiéncia
alimentar do coletivo, mas com possibilidades de comercializar seus
produtos e obter algum recurso para atender suas necessidades;

b. Promover a defesa do patriménio territorial, ambiental e cultural dos
Kawahib da TIUWW. Esse objetivo, os Kawahib realizavam antes
mesmo do contato e na atualidade é reforgado com o apoio de érgéos
governamentais e ndo-governamentais, cuja protecao se estende aos
demais coletivos da referida TI;

c. Defender os direitos e interesses dos Kawahib — essa uma das agdes
mais complexa, em virtude de sua dependéncia de outras pessoas e
entidades, embora na atualidade estejam se preparando através da
educacao formal e aprendizado de informatica para redigirem suas
reivindicagdes junto aos Orgéos publicos e privados;

d. Promover e desenvolver intercambios, projetos e convénios com
instituigdbes nacionais e internacionais, governamentais e n&o-
governamentais — apresenta uma grande complexidade a exemplo do
paragrafo anterior, principalmente no que se refere a execugao e
prestacdo de contas, pois ainda ndo possuem as técnicas
necessarias.

Na consecugao dessas estratégias, os Kawahib possuem duas organizacoes
- Associagcdo do Povo Indigena Jupau da Terra Indigena Uru-Eu-Wau-Wau - APIJ-
TIUEWW e Associagdo do Povo Indigena Amondawa — APIA — e observam que
ocorreram grandes avangos, apesar de certos percalgos institucionais e operativos.
Varias atividades em parcerias com entidades governamentais e nao-
governamentais se realizam e contribuem para o fortalecimento por meio da

valorizagdo da cosmogonia, cultura e integridade territorial.
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Varias agbes importantes foram retomadas como as longas jornadas com a
presenca de criangas e jovens em reconhecimento ao territério ancestral, entretanto
nao foram atingidos todos os objetivos, motivados por: a) uma articulagao politica
que se apresente mais consistente e que previna em definitivo a invasdo de seu
territorio; b) a falta de sensibilidade por parte da sociedade envolvente; c) a
dificuldade de inserir seus produtos no mercado regional e nacional, porque esses
ainda nao atingiram um padrdo de qualidade consideravel pelo mercado
consumidor; d) a dificuldade de restabelecerem todas as aldeias antigas, que s&o
referéncias como moradias, cemitérios, rogas, além de protecao territorial.

As organizagdes sociais também s&o féruns de debate e a democracia é um
elemento de grande significado nas assembleias dos Kawahib. Em seu sentido mais
amplo a democracia pauta nas decisbes tomadas com a participagdo de todos os
presentes, com direito a opinido e voto universal e aberto, incluindo criangas,
entretanto para ser membro da diretoria das organizagdes € imprescindivel que o
indigena tenha no minimo quinze anos e tenha constituido familia.

Nas deliberacdes, no caso de empate, todos se retiram do recinto e fazem
reunides em separado, firmam aliangas e estratégias para solucionar o impasse,
posteriormente regressam todos e nova votacgéo é realizada, se preciso for o ato &
repetido inumeras vezes até alcangar o consenso sobre a proposi¢ao. Um aspecto
fundamental que remete ao passado e serve para a preservagao da identidade
cultural € que os nao-indigenas casados com Kawahib ndo podem se manifestar
com opinides e tampouco pode ser votados ou votar.

As assembleias sdo de grande significado e também possuem forma e
representacédo simbdlica, porque constitui 0 momento especial da interagdo social, o
encontro com parentes distantes, a confraternizacao e solidariedade entre o coletivo.

E nos bastidores desses eventos que: florescem os morongueté através das
histdrias, aventuras e tragédias ocorridas em cada aldeia; lancam-se novos desafios
para a permanéncia do coletivo; elaboram-se as estratégias no espago de acao;
trocam-se experiéncias socioespaciais obtidas cosmogonicamente; reafirmam os
“marcadores territoriais”, a espacialidade e a territorialidade e; reanimam os espiritos
e operacionalizam a vida.

Do ponto de vista de insergdo politica existem varios dividuos exercendo
atividades como professores, agentes de saude indigena, agente de saneamento

indigena, atividades de vigilancia e fiscalizagdo no interior da TIUEWW, assim como
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no ambito interno e externo participam do Plano de Gestdo da Terra Indigena por
meio de suas associagdes em parceria com IBAMA, FUNAI, SEDUC, FUNASA e
entidades ndo-governamentais.

Essas parcerias apresentaram alguns avangos importantes, como: vigilancia
e fiscalizacdo mais estruturadas; incremento nas areas de saude e educacgao;
diversificagcdo e melhoria da producdo; comercializagdo solidaria; incremento
nutricional; entre outras. Porém, tais a¢des nao sao consideradas suficientes,

principalmente em saude, educagéao e comercializagao.
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PALAVRAS FINAIS

Numa era que parece caracterizar-se por
uma crescente homogeneizacao, a questao
da identidade cultural tem vindo a ganhar
relevancia, nomeadamente no &mbito dos
estudos culturais. (HALL & DU GAY, 1997).

O presente trabalho ambicionou a compreensao tedrica e empirica das
formas, representagdes simbdlicas e presentificagbes como constructo cosmogdnico
do Coletivo Kawahib, a partir de suas praticas no espago de agcao e experiéncias
socioespaciais relacionando-as aos elementos e aos aspectos geradores dos
“‘marcadores territoriais” e que auxiliam no entendimento identitario e no
pertencimento coletivo.

As formas simbdlicas, as representacoes, as presentificacdes e a pregnancia
das coletividades, por meio de sua cosmogonia, valores e simbologia, s&o
elementos importantes das abordagens da Geografia Cultural, decorrendo desses e
de outros fatores as explicagdes das identidades e territorialidades indigenas. Assim,
a geografia indigena abre caminho para a apreensdo e compreensao do “mundo”,
do qual a Geografia Cultural ndo pode prescindir de suas contribuigbes como
embasamento na realizacdo de estudos com outros coletivos humanos.

Nossa opgao tedrica por Cassirer, € que este fildsofo possui uma abordagem
de analise proxima aos objetivos do presente estudo, ou seja, trata-se da analise
interpretativa das formas simbolicas, em que essas morfologias atuam e geram
representagcdes, as quais se manifestam nos “marcadores territoriais”. Logo, a
concepgao situa-se no exercicio das experiéncias e vivéncias do espaco de agao,
nos quais os ritos, rituais, outros elementos e fendmenos também se presentificam e
resultam em “objeto” especifico com varios significados, inserido no contexto dos
“marcadores”.

A outra opgdo deu-se por meio dos estudos de Henriques com os
“‘marcadores territoriais”, cujos fundamentos encontram-se vinculados ao contexto
empirico, visto que esta autora ndo desenvolve um conceito com corpus tedrico
como admite, mas parte do principio das experiéncias observadas com coletivos
africanos. Entendemos, porém que varios dos aspectos presentes em suas obras
sdo valiosos, imprescindiveis e possibilitam o entendimento sobre outros coletivos

humanos e dividuos em suas coletividades.
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Desse modo, ampliamos as discussbes dos “marcadores territoriais”,
oferecendo um sentido tedrico a eles, entrelagando-os com as abordagens e
perspectivas cassirerianas e de autores de outras areas do conhecimento, pois na
nossa compreensao sobre os coletivos indigenas sdo necessarios os mais variados
aportes tedricos.

Nesse contexto, a interseccdo com outras areas do conhecimento foram
imprescindiveis para entender as multiplas relagées que incorporam os significados,
as percepgoes, as vivéncias, a permanéncia, como cristalizacéo tedrica inserida na
perspectiva geografica, em que consideramos a cultura dos dividuos e coletivos
como indissoluvel a compreensao das distintas visdes de mundo em suas formas,
representacoes e presentificagoes.

Em nossa construgdo, entendemos que esses e outros conceitos serviram
como aportes tedricos e ndo podem ser estudados de forma isolada, porque sua
dimensao envolve aspectos objetivos, subjetivos, inter e intrassubjetivos que estao
impregnados com pertencimento, enraizamento e conhecenga entre 0s mais
diversos coletivos, através da pregnancia cosmogodnica com seus valores espirituais,
morais e culturais, materializados nas experiéncias e vivéncias.

Ao situarmo-nos no contexto do universo das formas, das representacoes e
das presentificagcbes dos coletivos indigenas com suas multiplas e inumeras
complexidades, constatamos que “aquilo” que se apresenta como aparéncia, devido
a multiplicidade de significados, na realidade se revela com varias esséncias, cujo
conteudo objetivo e subjetivo, propicia outras leituras de mundo, além daquelas que
compreendemos em nossa sociedade envolvente. Em tal aspecto, a proposi¢cao de
vivenciar e compreender o Coletivo Kawahib ndo foi uma das tarefas das mais
faceis, dentro da tematica mencionada, apesar das experiéncias anteriores com os
dividuos e coletivo em seu espaco de acgao.

Uma das questdes iniciais, como desafio, consistiu na “barreira” linguistica
que, de certo modo, foi superada com o apoio de grandes colaboradores do Coletivo
Kawahib, o que proporcionou intensa satisfagdo ao pesquisador, justamente pelo
reencontrar com os dividuos, apreender novas experiéncias socioespaciais em suas
formas, representacbes simbolicas e presentificagdes — a partir dos enunciados
tedricos que permitiram as inter-relacbes com os aspectos empiricas, propiciando

novos olhares e percepgdes.



284

Nesse processo, aprendemos grandes ensinamentos, pois no reencontrar-se
e ser aceitos no coletivo, de certa maneira, através da convivéncia com os dividuos
indigenas, estavamos também “fabricando” nosso corpo, desmistificando
preconceitos de nossa carga cultural como sociedade envolvente. Ao situarmos a
porta, atravessamos metaforicamente a ponte simbdlica, e aos poucos encontramos
o fio e o tecido que operacionalizam a vida.

Assim, resguardadas as propor¢des em sentirmo-nos como um deles, um
pouco como os dividuos se situam em seu processo cosmogénico, pelo fato do
estabelecimento de relacbes de confianca, ou como dizem “ser um parente” e em
muitos momentos “ser um Apinaga”, de certo modo, encontramos no exercicio de
experimentar as vivéncias o fio condutor, a ponte e a porta que conduziram a uma
dimensao para uma melhor compreensao do ser humano em suas multiplas visdes e
sentidos de “mundo”.

Em tal sentido, a nossa angustia inicial foi superada, até porque os dividuos
e o Coletivo Kawahib possuem o entendimento que o trabalho cientifico pode se
tornar um grande aliado por divulga-los, de modo a serem mais visiveis na
sociedade envolvente. Desse modo, entendem que podem conquistar mais
parceiros para suas causas cosmogoénicas, o que inclui a territorialidade, a cultura e
os “marcadores territoriais”.

O caminhar mostrou-nos que é possivel entender a légica da constru¢ao dos
“marcadores territoriais” em suas formas, representagdes e presentificacdes, em que
esses possibilitam a compreensao por meio do seu conteudo e significado como
fundamentais no estabelecimento de relagbes entre os dividuos e coletivos, sendo
imprescindiveis a permanéncia e a pregnancia cosmogonica, a memoria, a defesa
do espaco de acao e da territorialidade.

No contexto da simbologia indigena, as formas, as representagdes e as
presentificacdes expressam a identidade cosmogdnica como uma provedora de
importantes e inestimaveis licbes de que existe uma relagéo intrinseca de seres e
nao-seres investidos de espiritualidade que permitem ndo somente a fabricacdo de
corpos, mas pleno de pregnancia de valores, ética e respeito.

Entender os “marcadores territoriais” € uma tarefa que vai além da
aparéncia, do formal, exigem convivio e introspecgcdo na subjetividade, na
espiritualidade, no abstrato, no simbdlico, viver e transcender no espago de acao

situando-se nos meandros da experiéncia do Outro e de certa forma reencontrando
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o Outro Eu que se encontra escondido em algum “caminho” dentro de cada um de
Nos.

Os “marcadores territoriais” sao importantes referenciais investidos de
formas, representacdes e presentificagdes que possibilitam a permanéncia dos
aspectos e dos fendmenos cosmogénicos — uma vez que eles sdo constituintes
intrinsecos da cosmogonia em uma coletividade — e que estdo “pregnados” na
consciéncia e amago dos dividuos como “bussola” norteadora das experiéncias
socioespaciais que contribui na operacionalizagdo de seu modo de vida no espaco
de acao.

Esses aspectos, em nossa avaliagao, tornam-se imprescindiveis a medida
que o dividuo e a coletividade auferem as qualidades na construgdo da
territorialidade e constitui-se, desse modo, em antrotopia, ou seja, como referencial
antropo-cosmogoénico-cultural pleno de formas, representagdes simbdlicas e
presentificacdes que o situam no “microcosmo” e perante o “mundo”.

E por entendimento interpretativo de pregnancia de outra cultura - que néo a
da sociedade envolvente - que discorremos em apresenta-la como “concretude”
cientifica, mesmo sabendo pragmaticamente que essa tradugdo da subjetividade
com seus sentidos, sentimentos e valores, por mais que se dedique e exige todo um
esforco € muito pouco sua apreensao frente a experiéncia, a ancestralidade, a
cosmogonialidade e a imemoriabilidade dos dividuos que efetivamente carregam
dentro de si o seu Eu e o Outro Eu.

Em nossa consciéncia, vislumbramos que os “marcadores territoriais” nao
resolverdao nenhum problema dos dividuos e suas coletividades, se antes nao
aprendermos a respeitar seu modo de vida com suas diferengcas e compreensdes de
como concebem e interpretam o “mundo”. E entendermos que a diversidade é um
importante caminho para apreendermos experiéncias, pois ao fazermos isso, através
do simbdlico também presentificamo-nos como seres e ndo-seres que se simbolizam
e se relacionam objetiva e subjetivamente no “microcosmo”.

A Geografia, ndo somente é um caminho possivel para a compreensao dos
coletivos humanos em sua relacdo com seres e nao-seres, mas como possibilidade
de valorizar as experiéncias e vivéncias em sua multiplicidade objetiva e subjetiva
estabelecidas na cotidianidade do espacgo de agao.

Essa é a nossa contribuigdo, e nossa gratidao terna aos Kawahib.
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