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Aqui, quando a roca era nova, nos alimentavam com
farinha e carne de gado. O irméo [Carlos] ia cacar
comigo para la. Nos cagamos anta, cagamos macacos.
Agora ficou muito velho.
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sofrer: os brancos sdo irresponsaveis.
Ser& bom apenas se aqui
[os Yanomami] realizarem o ritual das [tuas] cinzas.
Eu pensei que assim seria bom para nos,
por isso eu chamei vocé: volte aqui!
Volta de novo, quando nos fizermos a festa reahu.
Mesmo ancido, ira dancar, na minha maloca.
Seremos dois velhos dancando.
Eu, com meus olhos, ndo enxergo mais as coisas,
mas ainda ando. Teus olhos ainda enxergam claro,
eu apenas estou mergulhado em uma grande escuridao
[pela cegueira].
Eu estou com saudade. Vocé cagou e pescou para eu
comer, por isso te guardo na lembranca [...].
Se eu tivesse bons olhos, te visitaria varias vezes
em Boa Vista, depois de voar com o0 avido. Perguntaria:

“vocé esta bem?” Eu pens0 assim.

(Pedro Yanomami, 2015)



RESUMO

Esta dissertacdo € uma etnografia realizada nas comunidades Yanomami da regido do médio
rio Catrimani (Terra Indigena Yanomami, Roraima), entre as quais, em 1965, os religiosos do
Instituto da Consolata estabeleceram um posto missionario. Adquire relevancia tedrica por
estudar um caso particular nas relagcdes entre uma sociedade indigena e uma agéncia néao
indigena; e possui interesse pratico direcionado a desvendar eventuais equivocos e pensar,
dialogicamente, possiveis caminhos para a atuacdo indigenista. Uma exposic¢ao histérica —
resultado de revisdo bibliogréfica e consulta aos arquivos de missionarios —, permitiu
reconstruir o contexto em exame e 0s encontros dos Yanomami com 0s napépé (nao
indigenas). A partir desta reconstrucdo, o estudo de etnografias referentes aos Yanomami e a
outros povos indigenas, possibilitou discutir algumas categorias de andlise fundamentais a
pesquisa. Em dialogo com tais referenciais, este trabalho focalizou as relagdes construidas
entre 0s Yanomami e 0Ss missionarios; tentou destacar a perspectiva indigena e sua
representacdo do contato; e buscou reconhecer as estratégias acionadas para organizar a
interacdo. A compreensdo proporcionada pela convivéncia no espago das comunidades e a
analise de discursos yanomami, permitiram que a pesquisa evidenciasse 0 processo de
domesticacdo e de construcdo da alteridade dos paeterepé (os missionarios), conseguido
apenas quando existem condic¢des de disponibilidade a abertura reciproca.

Palavras-Chave: Yanomami; relac@es interétnicas; construcdo da alteridade; missao.



ABSTRACT

This dissertation is an ethnography realized among the Yanomami communities of the
Catrimani river basin (Indigenous Yanomami land, Roraima), where, in 1965, the religious of
the Consolata Institute established a mission station. It acquires theoretical relevance for
studying a particular case regarding the relations between an indigenous society and a non-
indigenous agency and it has a practical interest aimed at unveiling possible
misunderstandings and at thinking, in the dialogue, about possible ways towards an indigenist
action. A historical exposition, resulting from bibliographic revision and consultation of the
mission archives, allowed to reconstruct the context on examination and the meetings of the
Yanomami with the napépé (non-Indians). From this reconstruction, the study of
ethnographies referring to the Yanomami or other indigenous peoples, permitted to discuss
some analytical categories fundamental for the research. In dialogue with such references, this
work focussed upon the relations built between the Yanomami and the missionaries, tried to
highlight an indigenous perspective and perception of the contact, attempted to recognize the
strategies carried out to organize interaction. Our cognition proportionate to the living
together in the communities’ space and the analysis of yanomami speeches made it possible
for the research to bring into relief the process of domestication and construction of the
alterity embodied by the paeterepé (the missionaries), that was achieved as soon as conditions
of readiness to reciprocal openness did exist.

Keywords: Yanomami; inter-ethnic relations; construction of alterity; mission.
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NOTA SOBRE A GRAFIA DOS TEXTOS YANOMAMI

As falas e os depoimentos dos Yanomami trazidos nesta dissertacdo foram recolhidos
na lingua falada pelos interlocutores, existindo algumas diferencas locais entre as
comunidades da regido onde ocorreu a pesquisa e até particularidades pessoais. Esta lingua é
classificada como Yanomam, por Migliazza (1972), como dialeto oriental-c da lingua Y, por
Ramirez (1994a) e como Yanomae, por Perri Ferreira (Org., 2011). Os habitantes da regido do
médio rio Catrimani, se referem a préopria lingua como Yanomae théd, “lingua Yanomae”.

Para a transcricdo destes discursos, adotamos a grafia utilizada atualmente pelos
Yanomami, na regido do rio Catrimani, que corresponde aquela utilizada pela maioria dos
Yanomami de fala Yanomae (Yanomama e Yanomam) no Brasil. Uma forma um pouco
diferente de grafar a lingua Yanomae foi utilizada inicialmente nos procedimentos de
alfabetizacdo implantados pela equipe missionaria, com a colaboracdo de assessores e
linguistas (Casimiro Beksta, no final da década de 1970 e Henry Ramirez, no inicio da década
de 1990, entre outros). Esta grafia foi progressivamente modificada e aprimorada pelas
colaboragbes com outras instituicbes que realizam atividades educacionais com 0s
Yanomami, no Brasil; e por meio da consultoria de antrop6logos e linguistas, que a adotaram
em seus estudos. Durante os processos de alfabetizacdo e formacéo de professores indigenas,
provenientes de diversas regifes da Terra Yanomami, os intercambios suscitaram reflexdes
sobre a variedade de suas linguas e estimularam um dialogo, ainda em aberto, sobre a adocao
de grafias diferentes.

Na transcricdo, ndao existindo um padréo Unico, optamos por nao uniformizar a escrita,
mantendo algumas varia¢fes conforme a lingua e a pronuncia das pessoas que deram 0s
depoimentos, bem como segundo as caracteristicas proprias da préatica da escrita dos jovens
Yanomami que ajudaram na transcricdo e na correcdo dos textos. Em relacdo a ortografia e
prondncia dos textos em Yanomae que aparecem nesta dissertacdo, cabem algumas
observagoes feita com base em Perri Ferreira (2009; 2012) e Machado (2015).

Na lingua Yanomae existem sete vogais, entre as quais, as cinco existentes na lingua
portuguesa sao pronunciadas como os fonemas /a/, /e/, /i, lo/, /u/, podendo ser orais ou nasais
(sinalizadas com um til). Contudo, s&o fonémicas também a vogal central alta nédo
arredondada /i/, representada por “i’, e a vogal central média ndo arredondada /af,
representada na ortografia da lingua por “€”. A primeira vogal inexiste como fonema nas

linguas indo-europeias, aparecendo nelas apenas como alofone, como o “¢” em roses em
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inglés; a outra vogal é o schwa, corresponde ao “e” mudo em francés ou em portugués
europeu, pronunciando-se quase como no francé€s o primeiro “e” da palavra premier e o
terceiro da palavra éléve.

Séo grafadas 11 consoantes: h, k, m, n, p, r, s, t, w, X, y, notando-se que:

* h corresponde a consoante aspirada /h/ e tem o som do “r”, inicial, ou “rr”, entre
vogais, em alguns dialetos do portugués, como na palavra “rato” ou “carro”. Em

algumas regides de fala Yanomam, essa consoante se realiza como [f]
* k tem um som similar aquele da consoante oclusiva alveolar /c/ na palavra “coruja”
« m corresponde a consoante nasal bilabial /m/ tendo 0 mesmo som no portugués
* n corresponde a consoante nasal alveolar /n/ tendo 0 mesmo som no portugués

* p corresponde a consoante oclusiva bilabial /p/, podendo ser pronunciada surda como

[p] ou sonora como [b]

* r representa o tap alveolar /c/ podendo realizar-se como [r] ou [I] dependendo de seu

entorno fonético
« s corresponde a consoante fricativa alveolar /s/

« t corresponde a consoante oclusiva dental /t/, podendo ser pronunciada surda como

[t] ou sonora como [d]

W corresponde a consoante aproximante bilabial /w/ e se realiza de maneira similar

ao som do “w” nas palavras ingleses water ou windows
* X corresponde a fricativa palatal /[/, como o som de “ch” na lingua portuguesa

* y corresponde a consoante aproximante palatal /j/, podendo também aparecer como

[13%2]
1

semi-vogal em ditongos, ¢ tem pronuncia, similar ao da palavra portuguesa

“logurte”

Destacamos ainda que o som do /t/ aspirado € representado pelo grafema “th”

As palavras e frases breves em Yanomae que aparecerem no texto da dissertagéo serdo
escritas em italico, contudo, nas transcricdes dos depoimentos e dos discursos maiores dos
Yanomami, escolhemos escrever em italico suas traducBes para o portugués, por terem sido
formulados e recolhidos originariamente em lingua Yanomae. As transcri¢des e traducdes de
depoimentos em Yanomae fizeram-se com a colaboragdo constante de varios professores

Yanomami, ficando a cargo do autor toda a responsabilidade por eventuais erros.
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Em relagdo a escrita do termo “Yanomami”, sinalizamos que sera grafado com a
primeira letra maitscula quando se refere a uma coletividade (como “o povo Yanomami”, “a
comunidade Yanomami”, “a expansao dos Yanomami”, “depoimentos dos Yanomami”);
quando considerado parte do nome proprio de uma pessoa (como “Jerénimo Yanomami’);
quando compde o nome de um local administrativo (como “Terra Indigena Yanomami”); ou
indica o nome de uma lingua (como em “lingua Yanomami”, “lingua Yanomae”, ou
simplesmente ““Yanomae”). Sera escrito com a primeira letra em mindsculo, quando se refere
a uma qualidade adjetiva ou a um individuo (como em ‘“crianca yanomami”, “discursos
yanomami”, “testemunhos yanomami”, “territério yanomami”, “populacdo yanomami”).

Deixamos registrado que as traducdes de citagdes presentes ao longo da dissertacéo,

sobre os textos publicados em linguas diversas do portugués, sao do autor desta dissertacao.
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INTRODUCAO

Em janeiro de 2014 — durante uma expedicdo de pesca, subindo lentamente a golpes
de remo a correnteza do rio Catrimani, tornado mais adverso pela seca extraordinaria — a
conversa com Remo, professor yanomami na comunidade de Hawarihixapopéutheri, e outro
companheiro de pescaria, Clovis, jovem da mesma comunidade, direcionou-se sobre as
relagbes com os missionarios. Desta vez, ndo tinha sido eu a “puxar a conversa”. Remo
repetiu uma pergunta que escutei muitas outras vezes: “Winaha kaho paetere wamak: yai kua:
tha?”. Que poderia ser traduzida assim: “Como, vocés padres, sdo de verdade?” ou “Quem
vocés sdo mesmo?” Nédo é importante meu esboco de resposta, e sim tomar consciéncia de
gue a interrogacdo de Remo, a respeito da identidade dos paeterepé (os padres), diz mais do
que muitas respostas a minhas possiveis perguntas. Apesar de 50 anos de presenca
missiondria junto as comunidades Yanomami da regido, a inquietagdo e 0 questionamento
sobre a identidade destes napépé (ndo indigenas, estrangeiros) permanecem Vivos € ndo
resolvidos, suscitando a busca de respostas.

Em outras ocasides, deparei-me com o fato de que os missionarios ndo recebem uma
posicao consolidada na cosmovisdo yanomami. “De onde vocés vém mesmo?”, perguntou-me
J. Yanomami, enquanto estdvamos sentados no banco em frente da barraca da Missdo. Era o
ano 2013, haviam passados quase 50 anos desde a fundacdo da Missdo Catrimani e a pergunta
ainda ndo tinha recebido resposta. Ou melhor, as respostas ndo tinham sido satisfatorias, pois
a pergunta ndo solicitava nenhum esclarecimento geogréafico. Durante assembleias, cursos e
oficinas foram usados mapas do mundo, representagdes do globo terrestre, fotografias de
diversos povos e lugares. Alguns Yanomami ja viajaram, escutaram histérias ou conheceram
gentes de paises distantes, com pele de cores diversas, falantes varias linguas e com costumes
muito diferentes. Apesar de tais experiéncias, a pergunta manteve sua atualidade, exigindo
uma resposta a altura da densidade da questé&o.

A interrogacdo “de onde vém vocés padres?” foi posta inumeras vezes pelos
Yanomami a tantos outros napépé, ndo se satisfazendo com respostas superficiais ou que
atendem a perspectiva dos ndo indigenas. Quando ndo explicitada, a pergunta permaneceu,
contudo, como inquietacdo que suscitou a reflexdo e impeliu a busca de respostas. Para inseri-
la em seu contexto de reciprocidade, podemos afirmar até que a investigacdo referente a
origem e procedéncia do outro foi colocada — embora com formulacGes diversas — por todos

0s sujeitos (indigenas e ndo indigenas) envolvidos numa relacdo que comportou a descoberta
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de uma alteridade; que fez sua comparsa um cosmo que estava até entdo ausente ou era
relegado & periferia do desconhecido.

Esta dissertacdo representa o resultado dos questionamentos acima apontados. A
pesquisa realizada se propbs a estudar a relacdo entre os Yanomami das comunidades
localizadas na regido do médio rio Catrimani (Terra Indigena Yanomami, Roraima) e 0s
missiondrios do Instituto da Consolata que vivem entre eles desde 1965. O estudo tentou
entender como os indigenas filtraram e perceberam a presenca destes religiosos descrevendo a
construcdo indigena da alteridade e as estratégias acionadas para organizar a interacdo e
revelando o dinamismo de um sistema cultural aberto a acolhida do outro e a prépria
reestruturacgéo.

Dedicamos aqui algumas palavras para apresentar os agentes desta relacdo e
acrescentarmos algumas notas necessarias para esclarecer termos usados ao longo do texto. O
povo Yanomami® vive na floresta tropical do oeste do macico guianense, ocupa um territorio
de aproximadamente 192.000km?, nos dois lados da fronteira entre Brasil e Venezuela,
formando um vasto conjunto cultural e linguistico’® (ALBERT; KOPENAWA, 2003). Apesar
das informacGes pouco precisas referentes ao numero de Yanomami na Venezuela, Albert e
Milliken (2009) estimam que a populacdo total dos Yanomami, nos dois paises, em 2006,
fosse de aproximadamente 33.100 pessoas. No Brasil, a Terra Indigena Yanomami cobre uma
extensdo de 9.664.975ha, nos estados de Roraima e Amazonas, sendo habitada por 21.249
pessoas organizadas em 285 comunidades® (DISTRITO SANITARIO ESPECIAL
INDIGENA YANOMAMI, 2014).

Conforme os estudos de Albert e Milliken (2009), e — especificamente para as

comunidades indigenas aqui consideradas — Damioli e Saffirio (1996), entre os seculos XVIII

1 O termo “Yanomami” é a pronuncia incorreta e a transcri¢ao alterada dos autoetndnimos usados por alguns
subgrupos que compBem esta etnia (Yanomami, Yanomae, Yanomama etc.). Difundido por alguns estudos
etnograficos, o termo é utilizado pelas instituigdes governamentais no Brasil e na Venezuela e se afirmou no
campo indigenista, sendo apropriado pelos indigenas no campo interétnico. Neste trabalho, utilizamos este termo
para indicar o conjunto dos grupos que, embora falantes linguas distintas, mas parcialmente inteligiveis, adotam
este nome reconhecendo certa unidade perante a sociedade envolvente.

2 Conforme as recentes pesquisas de Perri Ferreira (2009; 2012), que ddo continuidade aos estudos de Migliazza
(1972) e Ramirez (1994a), e trazem novas propostas de classificagdo, as linguas faladas pelos Yanomami se
dividem em cinco grupos linguisticos, da mesma familia isolada Yanomami, indicados como: grupo Sanuma (ou
Sandma, Sanima, Sanema); grupo Ninam (ou Yanam, Xiriana, X|r|xana) grupo Yanomami (ou Xamathari);
grupo Yanomam (ou Yanomae, Yanomama, Yanomami) e grupo Yaroami (ou Yaroamé). Esta Gltima lingua foi,
por Perri Ferreira, recentemente identificada e descrita como sendo a quinta lingua Yanomami, falada, com
algumas variantes, em comunidades localizadas no baixo rio Catrimani, na Serra do Pacu, no Ajarani e no Apiad.
® Ao falar em “comunidade” ou “grupo local”, entendemos uma unidade social tendente a ser autdnoma politica
e economicamente, formada pelas pessoas que residem em uma casa coletiva ou em varias casas, destinadas a
familias distintas, mas construidas proximas umas das outras. Dentro do grupo comunitario as relagdes de
reciprocidade tendem a reorientar a afinidade dos corresidentes por uma forma de consanguinizagéo.
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e XIX, numerosos grupos Yanomami, a partir da Serra Parima (regido montanhosa entre
Brasil e Venezuela), comegaram um movimento de expansdo e povoamento que, no final do
século XIX, permitiu aos antepassados dos habitantes do médio rio Catrimani alcancar a
regido que hoje ocupam. As comunidades Yanomami mantinham relacdes com alguns povos
indigenas que habitavam territdrios limitrofes, mas os primeiros contatos diretos com néo
indigenas ocorreram apenas nas primeiras décadas do século XX.

Em 1965, precedidos por exploradores de recursos da floresta, expedicionarios e
estudiosos, dois sacerdotes do Instituto dos Missionarios da Consolata, estabeleceram uma
missdo junto as comunidades que habitavam o médio rio Catrimani.* A presenca estavel de
uma agéncia missionaria constituiu um espaco de interacdo que inaugurou uma nova etapa no
processo de encontro dos indigenas da regido® com diversos grupos de ndo yanomami, que
logo passaram a ser chamados de napépé.® Com a fundacio da Missdo Catrimani, os contatos
intermitentes dos Yanomami com membros da sociedade envolvente’ deixaram o lugar para o
estabelecimento de contatos permanentes com a outra sociedade, e a histéria dos indigenas
entrelacou-se a histdria de um pequeno grupo de religiosos. Yanomami e missionarios
construindo relagdes, interpretando o outro e tentando responder aos desafios que seguiram.

Considerando esta situacdo especifica, nesta pesquisa tentamos discutir a articulacdo
indigena e a perspectiva yanomami, referente a dindmica do encontro com 0s missionarios,
analisando 0 modo como os indigenas interpretam a participacdo desses novos agentes em sua
rede de relagdes, bem como os significados que atribuem a esta insercéo.

Dentre os objetivos que este estudo se propds estdo: a analise da situacdo historica e

do contexto em que se desenvolveram as relacdes entre Yanomami e missionarios; o estudo

* A Missdo Catrimani esta localizada na margem esquerda do rio Catrimani, afluente do rio Branco, na frente da
cachoeira do Cujubim, a uma distancia de 255 quildmetros em linha reta de Boa Vista, cidade capital do Estado
de Roraima. Conforme o Censo 2013, elaborado pela Equipe Missionaria, a localidade onde foi realizada a
presente pesquisa, contava com 19 comunidades onde moravam 863 Yanomami, ndo considerando as aldeias
localizadas no baixo rio Catrimani e aquelas situadas no baixo rio Ajarani, que mantém, contudo, relagdes com
0s Yanomami do médio rio Catrimani, e cuja histdria esta entrelacada com aquela da Misséo (Cf. Apéndice B).

® O termo “regido”, além de indicar um territério com caracteristicas geofisicas proprias, ¢ adotado para referir-
se também a um conjunto socio-politico de comunidades indigenas. A ideia de identificar, na Terra Yanomami,
diversas “regides”, foi adotada pelos 6rgdos do governo, para organizar os servicos de assisténcia a saude, e por
organizacOes indigenistas, entendendo reunir comunidades locais que mantém lacos de alianca e compdem
conjuntos multicomunitérios. Os Yanomami e suas organizacfes se apropriaram deste critério de organizacao,
reconhecendo o pertencimento a uma regido que frequentemente faz referéncia a um mesmo Polo Base de salde.
Quando se fala em “Regido Missdo Catrimani”, entendem-se as comunidades (organizadas em varios conjuntos
multicomunitarios) localizadas na bacia do médio rio Catrimani e ao redor da serra do Pact (ou dos Opikitheri).

® Napé (no plural napépé) é a palavra Yanomae para indicar pessoas diferentes, inimigos, estrangeiros, que nio
pertencem a etnia Yanomami, geralmente classificando, hoje, os membros da sociedade regional, nacional, os
“gstrangeiros”, os ndo indigenas, e traduzido frequentemente por “brancos” (L1ZOT, 2004).

" Com o termo de “sociedade envolvente”, entende-se a populacdo regional, composta por ndo indigenas e
indigenas que habitam a area que contorna o territério yanomami, mas também, em sentido mais amplo, a
sociedade nacional dentro da qual, um povo indigena, pela afirmacéo de suas particularidades, se distingue.
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de motivagOes, expectativas, fatos e efeitos deste encontro; a investigagdo de como o0s
indigenas percebem a alteridade dos missionarios; a analise dos mecanismos simbolicos
acionados nas situacdes do contato. A estes objetivos teoricos, acrescentamos o0
acompanhamento, junto as comunidades indigenas, de uma reflexdo sobre os efeitos do
processo de encontro.

Os questionamentos postos pelos interlocutores Yanomami levantaram alguns
problemas que direcionaram nosso estudo. Considerando tais questionamentos, tratamos de
tentar entender as elaboracdes conceituais e as estratégias praticas postas em ato para
enfrentar o contato e pacificar a alteridade dos napépé que invadiam seu territério, mas
também dos religiosos que se estabeleceram proximo deles. Buscamos perceber como a
presenca estavel dos missionarios foi considerada pela memaoria cosmo-historica, nos sistemas
de classificacdo e por meio de quais caminhos ocorreu a parcial incorporacdo e familiarizacédo
dos religiosos.

Nesse estudo — caracterizado como etnografia de uma situacéo de contato — tentamos
recolher a perspectiva indigena sobre 0s missionarios, num contexto particular, dado por
diversos aspectos: por serem 0s Yanomami considerados — pelo 6rgao indigenista oficial — um
povo de “recente contato” com a sociedade nacional; pela peculiaridade da presenca
missiondria a qual se refere, considerada “nao proselitista” se comparada com a maioria das
experiéncias de missdes religiosas junto aos povos indigenas no Brasil; pela duragdo de 50
anos de histdria compartilhada; e pela intensidade das mediacdes vivenciadas pelos agentes.

As relacdes entre um povo indigena e a sociedade ndo indigena e a interpretacdo dos
primeiros sobre 0s estrangeiros, sdo temas sobre os quais a Antropologia se debrugou
amplamente. Nas Gltimas décadas, esta disciplina conseguiu requalificar o que denomina
como estudo do “contato interétnico”, reconhecendo a importancia de certo enfoque histérico
e considerando a perspectiva de cada povo indigena e sua capacidade criativa para construir a

alteridade.® Inspirando e elucidando a importancia cientifica de nossa dissertacéo, os trabalhos

® Para algumas contribuicdes, embora datadas, sobre o estudo e a conceituacdo do contato interétnico, ver
Oliveira (1988). Para uma critica da perspectiva das teorias de aculturagcdo e a proposta de estudar o papel
desempenhado pela sociedade indigena na situacdo de contato, ver DaMatta (2010). Sobre a importancia de
reconhecer 0s indigenas como sujeitos da histéria, a relevancia do estudo de sua perspectiva a respeito do
passado e as diferentes formas de registro da meméria, ver Monteiro (2000) e Cunha (1992; 2009). Esta ultima,
particularmente, ao estudar o messianismo Canela fala de etno-histéria como representacdo coletiva de
acontecimentos e “historia ideologica”, que pertence a um género mitoldgico, pois implica um sentido que lhe é
anterior e remete a uma ordem que preexiste e o determina. Ao colocar no centro do trabalho etnografico o ponto
de vista yanomami, nos inspiramos em Sahlins (1997a), que, — formulando a nocdo de estrutura da conjuntura,
como realizagdo pratica das categorias culturais em contexto historico especifico — enfatiza a capacidade dos
povos em “elaborar culturalmente tudo o que lhes foi infligido” (1997b, p. 52) e coloca suas cosmologia e
estruturas cognitivas no centro dos processos de simbolizacdo e indigenizacdo mobilizados no contato.
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organizados por Albert e Ramos (2002), visam superar o0 etnocentrismo da antropologia
classica — focada na definicdo da identidade do outro; suprir o escasso interesse antropoldgico
pelo pensamento indigena sobre o contato — muitas vezes limitados as analises dos mitos e
das categorizacOes interétnicas; e restituir autonomia e intencionalidade histérica aos
indigenas, analisando as construcdes da alteridade “pelos outros™.’?

O objetivo de tais pesquisas, conforme aponta Albert (2002a), fundamenta-se em
reconstruir a reflexdo sobre as situagdes socio historicas do contato, considerando as
concepcdes indigenas de tempo, alteridade e mudanca, junto a sua apropriacdo socio
simbdlica e reinvencgdo de recursos, discursos e conceitos, resultantes do encontro com a outra
sociedade, para a constitui¢do de suas “cosmologias do contato”. Tais estudos ressaltam a
importancia de uma antropologia cosmo-historica, que ndo significa apenas voltar-se para o
passado: implica apresentar elaboracdes simbolicas atuais e tentar compreender situacfes
contemporaneas.

Na perspectiva acima indicada, tentamos nos inserir na pesquisa que resultou nesta
dissertacdo, analisando o contato vivido pelos Yanomami e sua interpretacdo; procurando nas
teorias antropoldgicas auxilios para compreender este processo; e poder fornecer dados
etnogréficos Uteis a ulteriores formulagdes tedricas. A constatacdo de Kelly (2005), de que os
“casos modernos” nas relagdes interculturais carecem de uma teoria enraizada na sintese
etnografica, enquanto a “teoria tradicional” parece ignorar os processos modernos vividos
pelos povos amazobnicos, foi um estimulo para colocarmos em didlogo as teorias
antropoldgicas e a pesquisa etnografica como forma de compreendermos 0s processos que
ocorrem no contato.

Recentes estudos contribuiram para a compreensdo das relacfes entre sociedades
indigenas e agéncias missionarias, evidenciando como — mesmo na dramaticidade dos
encontros, desde a época colonial até hoje, marcados por exterminios e etnocidios — as no¢des
de rede, mediacéo e traducdo, sdo Uteis para analisar tais situacdes, nas quais sdo mobilizadas
relacbes de poder e mecanismos de tradugédo reciproca de universos distintos. Lembramos
aqui apenas as coletaneas organizadas por Wright (1999; 2004) e Montero (2006) e ainda
Pompa (2003), que tratam as missbes como espago privilegiado para o estudo das
convivéncias de longa dura¢do e das “media¢des culturais”. Tais autores, mostram como

diversos povos indigenas enfrentam “lutas de vida” e elaboram mecanismos cosmoldgicos e

% A coletanea organizada por Albert e Ramos (2002) recolhe registros indigenas da meméria do contato por meio
de narrativas cosmo-histéricas que cruzam relatos de encontro colonial, teorias simbolicas da alteridade e
modelos de atuagdo interétnica.



22

rituais, a fim de conceituar, transformar, controlar e incorporar o outro, definindo sua posi¢ao
e demonstrando sua abertura para o estrangeiro, inclusive os missionarios.

Considerando algumas contribuicdes da antropologia das missdes esbocada pelas
obras acima citadas, nossa pesquisa traz alguns elementos para o estudo de um tema que
merece receber maiores atengdes: a representacdo que os Yanomami fazem de uma agéncia
missionaria, explorando sua leitura das referéncias religiosas atribuidas a estes agentes.

Além de tratar um tema contemporaneo e debatido pela Antropologia, este estudo
abrange questdes relevantes no quadro das relacdes estabelecidas entre os povos indigenas e a
sociedade envolvente. Nossa pesquisa — dando ouvido as perspectivas indigenas —
problematizou a acdo missionaria indigenista levada adiante pelos Missionarios da Consolata
nos ultimos 50 anos, junto a algumas comunidades Yanomami, com o intuito de analisar
criticamente os resultados da convivéncia e posteriormente tracar, no dialogo e na escuta de
preocupacdes e anseios indigenas, linhas de colaboracéo futuras. Isso constitui a relevancia do
presente estudo no que diz respeito a atuacdo do Instituto religioso considerado, do qual o
autor da dissertacdo ¢ membro.

Embora elaboradas a partir do contexto de uma missao especifica, muitas reflexdes
poderiam ser transportadas ao campo mais amplo das rela¢fes dos ndo indigenas e do Estado
com o0s povos indigenas, com implicacdes praticas no estudo das politicas publicas
direcionadas a este setor da sociedade. Evidentemente, esta pesquisa ndo tinha a pretensao de
formular propostas concretas ou elaborar receitas aplicaveis neste sentido; todavia, o estudo
dos impactos dos projetos que investiram as comunidades Yanomami, assim como sua
percepcao a respeito das atitudes e das a¢des dos ndo indigenas, podem oferecer elementos de
reflexdo.

O processo do contato, que muitas vezes se configura como um desencontro, pela
violéncia exercitada contra as minorias étnicas, impele a sociedade indigena a buscar solucGes
teoricas e praticas, atingindo suas tradi¢cbes cosmoldgicas e construindo uma nova consciéncia
sobre os fatos. A convivéncia sempre mais estreita dos Yanomami com a sociedade
envolvente — com sua economia capitalista, seu sistema administrativo, politico e ideoldgico —
comporta sérios desafios para suas relacfes intracomunitarias (tensdes intergeracionais), suas
formas de gestéo territorial e sua organizacao social. Tais impactos exigem profunda reflexao,

da qual este estudo n&o se exime.°

10 A relevancia prética da pesquisa se torna mais evidente considerando as mudangas rapidas e o crescimento
demografico que a sociedade Yanomami esta vivenciando. Conforme o censo de 2012 elaborado pela Equipe
Missionaria, a populagdo Yanomami na regido Missdo Catrimani (ndo considerando as comunidades localizadas
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As condigdes de trabalho, o intercdmbio do pesquisador com 0s Yanomami e 0
envolvimento de alguns professores indigenas durante as fases de coleta e elaboracdo das
informacdes, além de garantir maior eficacia ao trabalho, suscitaram, junto as comunidades,
reflexdo a respeito dos processos de interacdo com diversos agentes da sociedade envolvente,
que podem ser consideradas um resultado pratico da pesquisa. Também, podem ser
considerados resultados concretos deste estudo, a aquisicdo, por parte dos professores
Yanomami que ajudaram na coleta e analise dos depoimentos, de maior dominio dos
procedimentos e das técnicas de pesquisa, bem como a preservacdo da memoria indigena e de
registros que poderao ser usados nos processos de socializacdo da histéria local.

Meu relacionamento com os Yanomami se deu no ambito da atividade indigenista
missionaria. O primeiro encontro que tive com este povo ocorreu em 2002, quando cheguei a
Missdo Catrimani, para fazer parte da equipe missiondria la presente, durante alguns meses.
Nesta primeira experiéncia, ocupei-me na visita das comunidades, acompanhando seu
cotidiano; participei na realizacdo de alguns cursos para professores indigenas e encontros nos
quais representantes de diversas comunidades Yanomami discutiam temas candentes; e fui
encarregado da gestdo das trocas que ocorriam na pequena cantina ainda ativa na Missdo:
espaco de didlogos e relacdes, mais do que de movimentacdes econdmicas.

Em 2008, terminados os estudos em S&o Paulo, voltei a integrar a equipe da Misséo
Catrimani. Desde entdo, além de conviver com 0s Yanomami — que me introduziram em seus
conhecimentos e me ensinaram a lingua Yanomae — no espaco da Misséo, do Posto de Saude
e nas comunidades, apoio a diversas acGes junto a eles. Em particular, acompanho o
movimento indigena, as questdes referentes as politicas publicas, a formacdo de liderancas e
professores, o tratamento das questdes politicas e pedagogicas relativas as escolas localizadas
na regido Missédo Catrimani e a orientacdo de pesquisas realizadas pelos professores
indigenas, que resultaram em publicacfes internas e materiais didaticos em lingua Yanomae
ou bilingues.

Durante os dois anos de mestrado, afastei-me parcialmente destas atividades concretas,

embora mantendo contatos continuos e participando — durante 0s meses passados na

no baixo rio Catrimani), calculada entdo em 837 pessoas, era composta por 48,8% de menores de 14 anos,
enquanto os habitantes com mais de 60 anos representavam apenas 2,6% da populagdo. Pelos decessos e
nascimentos ocorridos nos trés anos seguintes, os dados de 2015 acentuariam ainda mais a caracteristica da
piramide demografica, com um nimero de ancidos extremamente exiguo, resultado também da elevada taxa de
mortalidade das epidemias seguidas aos primeiros contatos com agentes da sociedade envolvente e ocorridas
durante as invasoes do territério yanomami (cf. Apéndice A). Estes dados regionais — que ndo divergem
significativamente das estatisticas referentes toda a populacdo Yanomami — indicam uma iminente revolugao
demografica. Ressalta-se que, em poucos anos, a totalidade da populagdo serd composta por pessoas que — pelo
menos na regido a qual se refere este estudo — viveram toda sua vida com constantes contatos com ndo indigenas.
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“floresta”, termo melhor que “campo” para definir meu trabalho pratico- de algumas
atividades como o acompanhamento de pesquisas, um Encontro de liderangas Yanomami do
Brasil e da Venezuela e representantes de organizacGes indigenistas e de uma atividade de
documentacao da histdria e dos desafios enfrentados pelos Yanomami etc.

Como resultado deste trabalho, consegui associar aos conhecimentos teoricos certa
experiéncia em campo que, se de um lado fez emergir duvidas e problemas que estdo na
origem desta pesquisa; de outro, permitiu esbocar algumas hipoteses e constituiu uma das
condicdes de viabilidade deste estudo. Por minha interacdo com os Yanomami e pelo
envolvimento com o tema investigado, este trabalho se configurou como pesquisa
participante; ou melhor dizendo: eu, como pesquisador, estava numa condi¢do analoga aquela
dos “participadores observantes”, indicada por Albert (2002b, p. 246). Este envolvimento, que
poderia ser considerado um empecilho a pesquisa, foi o que — pela construcdo de relacdes
com pessoas de idades diferentes — garantiu certa confianca por parte dos Yanomami e
permitiu a compreensdo dos discursos dos pata thépé (as liderancas Yanomami),
possibilitando uma variedade de interacdes que forneceram elementos & pesquisa.™

O estudo que resultou nesta dissertacdo se caracteriza como etnografia de uma
situacdo de contato ou de um processo de interacdo em um campo de acdo missionaria. Esta
pesquisa exploratéria serviu-se de um levantamento bibliografico que auxiliou na
contextualizagdo e na analise do “ponto de vista indigena”, recorrendo a autores que
souberam aprofundar o pensamento de diferentes povos indigenas e a histéria yanomami
sobre o contato. Para maior contextualizacdo histdrica e compreender melhor a atuacdo
missionaria — mesmo que tivesse renunciado ao projeto inicial de analisar a visdo dos
religiosos sobre os Yanomami e optado por limitar meu foco sobre a construcdo indigena da
alteridade dos padres —, foram examinadas algumas produgdes textuais dos missionarios:
documentos e diérios da missdo, artigos em revistas e outras publicacdes.

Além dos dados fornecidos pela observacao, fruto da convivéncia, o ponto de vista e a
memoria indigena sobre o contato foram recolhidos atraves da analise de testemunhos orais:
entrevistas, falas livres e discursos; e recorrendo a depoimentos ja organizados, resultados das
pesquisas de autores Yanomami, cuja elaboragéo pude acompanhar durante os anos anteriores

ao mestrado. Entre esses ultimos textos existem relatos sobre a origem da humanidade, os

10 fato de os Yanomami relatarem os acontecimentos relativos aos missionarios indicando claramente a pessoa
a qual se referiam e considerar-me pertencente a uma geragdo diferente daquela dos missionarios aos quais mais
faziam referéncia — logo que cheguei a Misséo, em 2002, fui classificado como “Filho de H.”: filho de um padre
gue tinha permanecido la aproximadamente 18 anos — facilitou certo afastamento do objeto da pesquisa.
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primeiros contatos com 0s estrangeiros e seus objetos manufaturados e narragdes de mitos
que, em sua plasticidade, foram importantes referéncias da organizacdo yanomami do
contexto interétnico. A analise deste material de primeira mao foi realizada em dialogo com
outras etnografias. Podemos dizer que houve certa circularidade entre a “teoria” e o “campo”:
a convivéncia e as narrativas recolhidas junto aos Yanomami permitiram-me entender
algumas conceptualizagdes formuladas pela Antropologia sobre o contato; de outro lado, as
reflexdes elaboradas por antropdlogos forneceram chaves de compreensao para situacdes e
narrativas que se me apresentavam herméticas.

Os dialogos e os depoimentos organizados nesta dissertacdo foram recolhidos de
forma bastante espontanea e analisados para encontrar elementos da compreensdo que 0s
Yanomami elaboraram sobre os religiosos. Ressaltamos que tais discursos ndo devem ser
extrapolados de seu contexto e de suas referéncias concretas, com a pretensdo de formular
teorias gerais sobre a alteridade. Tampouco, era nosso foco proceder a uma analise detalhada
das preocupacdes e das estratégias mobilizadas numa performance discursiva, caracteristicas
de uma etnografia da fala, que teria exigido outras atencdes. As fontes escritas primarias que
foram consultadas e as fontes orais mostraram uma historia palpitante de vida cotidiana, de
envolvimentos profundos, de paixdes, assim como de ambiguidades.

Trabalhando com testemunhos orais, consideramos 0s necessarios cuidados
metodoldgicos a sua correta leitura, particularmente no que se refere as falas indigenas.*
Devido as caracteristicas do discurso entre os Yanomami — repeticdo como procedimento
estilistico, inclusdo dos comentarios dos presentes, busca de aprovacdo dos ouvintes — e ao
envolvimento do pesquisador no tema da pesquisa, evitamos entrevistas fechadas, preferindo
recolher os depoimentos dos interlocutores respeitando as formas discursivas tradicionais e
espontaneas: a narracdo de uma historia, o discurso matinal e a troca de informacoes.

Como mencionamos acima, durante a fase de trabalho de campo, a participacdo de
alguns jovens e professores Yanomami, qualificou esta pesquisa com elementos proprios de
uma Antropologia colaborativa e permitiu que os locutores — sobretudo no caso de ancidos

moradores de comunidades locais diferentes, que vivenciaram o contato com 0s missionarios

12 para néo alterar o sentido original do depoimento, os autores que trabalharam com este género de testemunhos
orais, focam trés cuidados referentes as condi¢Bes de producdo dos textos: Considerar que o texto é produzido
num determinado contexto, perceber a posicdo ocupada pelo locutor no interior do povo, as condi¢bes do
depoimento e a existéncia de varios géneros orais, entre os quais a “fala para branco”; Ponderar a influéncia da
cultura e do passado na interpretacdo que cada povo faz de sua realidade atual, e a coexisténcia de duas
concepgdes de temporalidade, articuladas para explicar os eventos do contato em situagdes de interculturalidade:
a tradicional légica ciclica do mito e a consciéncia historica resultante da interacdo com a sociedade envolvente;
Refletir sobre o contexto regional e as estratégias articuladas para responder as novas situacdes, que se refletem
nos depoimentos (Cf. CARNEIRO DA CUNHA, 2009; GALLOIS, 1994, SAHLINS, 1997a; TURNER, 1993).
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desde a metade da década de 60 — tratassem assuntos que considerariam ndo compreensiveis a
um interlocutor napé. Além de recolher a memdria destas pessoas, a pesquisa teve reflexdes
de outros jovens e adultos que guardam na memoria as narragdes dos ancidos, que por terem
uma leitura diferente da situacdo de contato, trouxeram elementos distintos e significativos a
andlise que nos propinhamos.

Uma caracteristica que se destacou nesta pesquisa refere-se a atencdo dada as falas
yanomami que, considerando apenas a transcricdo e a traducdo dos depoimentos, somam
cerca de 40 paginas ao longo do terceiro e do quarto capitulo. Um volume certamente grande,
que talvez poderia ter sido reduzido ou resultado em maiores comentarios por parte do
pesquisador. Preferimos ndo reduzir o nimero e a extensdo dos depoimentos, pois
consideramos sejam uma representacdo particularmente significativa, conduzida numa
situacdo particular, daquilo que os Yanomami desejaram afirmar em relacéo aos religiosos.

Em relacdo aos comentarios que intercalam os depoimentos, as interpretacdes foram
feitas quando existiam comprovagdes (cruzando fontes diversas) de ndo fazermos inferéncias
precipitadas e estabelecendo dialogo entre os depoimentos recolhidos no campo e 0s
numerosos estudos etnograficos existentes. Além do mais, escolhemos tratar as falas
indigenas e dar-lhes ouvidos como testemunhos por si expressivos, oferecidos a compreensdo
do leitor, evitando redundar em comentérios. Desde ja, assumo a responsabilidade por
eventuais erros de transcricdo e traducdo, que podem ter levado a conclusdes questionaveis.

Nos depoimentos recolhidos (pessoalmente ou em fontes bibliograficas) entre os
Yanomami, individuamos a presenca de diferentes registros narrativos, como mitos, discursos
politicos, historias e contos de vida. Reconhecemos, contudo, que outras formas de falas,
como dialogos cerimoniais ou narrativas xamanicas, que poderiam ter oferecido importantes
elementos da construcdo indigenas sobre os padres, ndo foram abordadas em decorréncia das
dificuldades de acesso e dos limites deste estudo.

A individuagdo de registros narrativos diferentes nos conduziu a refletir sobre as
diversas formas de transmissdo da historia. Em seu trabalho sobre as representagdes wajapi do
contato, Gallois (1994) evidencia as dindmicas da transmissdo da tradicdo oral e mostra a
interdependéncia entre mito e histéria, como duas modalidades complementares de
interpretacdo de processos sociais. As combinagdes de mito, relato historico e discurso
politico numa mesma fala fazem que a delimitacdo de géneros discursivos possa ser
estabelecida apenas levando em consideragdo o contexto de cada narrativa.

Ao deparar-nos com as construcdes etioldgicas e os relatos yanomami sobre a

presenca dos ndo indigenas, podemos considerar, conforme Gallois, que estas narrativas
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correspondem a um género misto, que a antropologa denomina de “discurso-explicagao”. Para
Gallois (1994, p. 84), tais discursos sdo “exegeses elaboradas para sustentar argumentos
discursivos atraves dos quais os Wajapi afirmam, internamente ou ndo, sua especificidade e
sua autonomia cultural”. Conforme destacado por Lévi-Strauss (1986, p. 152) em relacdo ao
relato de um chefe indigena, tais narrativas se colocam na “intersec¢ao entre dois dominios: o
que, com acordo geral, podemos chamar de mitico, e outro que corresponde ao que Seus
respectivos autores entendem como histéria”.

Fazendo referéncia a no¢do de historia “événementielle”, uma “historia de eventos”,
formulada por Lévi-Strauss, Gallois (1994, p. 86) destaca uma narrativa que “deixa pouco
espaco a cosmologia e evidencia a manipulacdo no mito, para fins politicos”.*® Constatando,
nas narrativas recolhidas junto aos Yanomami, caracteristicas analogas aquelas destacadas por
Gallois entre os Wajapi, consideramos que nestas falas, diferentes géneros linguisticos se
entrelacam como formas complementares de produgdo de conhecimentos e de expressdo da
construcdo das alteridades, manifestando ainda estratégias proprias para forjar as relagdes.

Concluimos esta introducdo anunciando brevemente o que sera tratado nos proximos
capitulos. O primeiro capitulo esboca a histéria do povoamento e da expansdo yanomami, na
regido do macico das Guianas, utilizando parte da ampla bibliografia a disposi¢do; procurando
relativizar a imagem que congela este povo num isolamento total e mostrando como sua
historia se entrelagou aquela de outros povos indigenas da regido: uma historia feita de trocas,
aliancas ou conflitos e marcada pelos feitos da colonizacéo.

Como parte desta historia e da malha de relacGes estabelecidas pelos povos indigenas,
destaque especial — considerado o tema da pesquisa — refere-se as experiéncias de encontro
com os ndo indigenas, a quem progressivamente foi reservado o termo napépé. Nosso
interesse focou o estabelecimento de contatos entre os habitantes da bacia do rio Catrimani e
0s membros de diversas agéncias da sociedade envolvente que subiram aquele rio com
interesses diferentes. Entre estes, estavam os missionarios do Instituto religioso da Consolata,
que tinham assumido os cuidados pastorais da entdo Prelazia do Rio Branco e que, apds
algumas experiéncias de contato com Yanomami de outras regides, estabeleceram uma

missdo no médio curso do rio Catrimani, em 1965.

13 Esta historia — arranjada segundo as tradicdes orais — seria composta pela juncio de fragmentos (minimitos)
aos quais é imposta uma perspectiva, permitindo que a ordem social seja construida e questionada pelo devir,
introduzindo uma abertura para a mudanga. Esta concatenacdo de eventos é, para Lévi-Strauss, uma criagéo livre
em torno de “eventos tipo”, cuja ordenacdo ndo decorre do mito e que implodem a estrutura estacionaria do mito
para seguir o devir aberto da historia.
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O segundo capitulo reconstrdi, seguindo uma organizacdo cronoldgica pontuada por
fatos que consideramos significativos, uma versdo da histdria vivida pelas comunidades
Yanomami e pelos missionarios; historia na qual fatos de relevancia nacional e internacional
(a construcdo da Perimetral Norte, a corrida ao ouro, a demarcacdo da Terra Yanomami)
refletem nas relagdes locais entre os indigenas e com os ndo indigenas. Entre fatos e tragédias
que “fizeram historia”, cultivou-se o0 cotidiano. O esboco desta histdria tinha a intencdo de
tecer o pano de fundo em que podiam ser estudadas as relacGes entre 0s paeterepé e 0s
Yanomami e a construcdo que estes elaboraram sobre os religiosos.

O terceiro capitulo apresenta as compreensfes yanomami sobre a alteridade dos
napépé, a partir de uma andlise de aspectos dos amplos referenciais bibliogréaficos
disponiveis. Este estudo, embora breve, permite aproximar as nocGes indigenas de
humanidade e suas construcdes sobre os estrangeiros, pelas quais sao mobilizadas narrativas
miticas, descri¢cGes cosmologicas, teorias etioldgicas; além de categorias incorporadas ap6s o
estabelecimento de relagdes no palco interétnico. O terceiro capitulo apresenta o surgimento
dos paeterepé no campo dos ndo indigenas: pessoas gque Se mostram como um grupo
particular que estabelece presenca permanente junto as comunidades Yanomami.

O quarto capitulo aborda o que foi possivel colher daquilo que os Yanomami
disseram, ou deixaram entender pela convivéncia, a respeito dos padres. Diversamente de
como tinha sido pensado previamente, o capitulo esta dividido em diversos itens, conforme
topicos que emergiram repetidamente nos depoimentos e em outras falas. Estas fontes
ressaltaram questfes referentes a: producdo de corpos, alimentacdo, linguagem, cuidados,
cura, bem como agressdes e tensdes. Informacdes que estudadas a luz de outras etnografias
permitiram aproximar os critérios adotados pelos Yanomami em sua tentativa de domesticar
os religiosos que — apesar de sua alteridade — mostraram a intengéo de estabelecer relagOes de

amizade e proximidade.
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1 UMA HISTORIA DE ENCONTROS E DESENCONTROS

Considerando a historia recente das comunidades Yanomami da regido do rio
Catrimani (em Yanomae, Wakatha u), é possivel afirmar — por meio de relatos de expedicoes
e testemunhos de ancidos yanomami —, que, desde a primeira metade do século XX, ao saber
da presenca de acampamentos de ndo indigenas alguns grupos de Yanomami se punham em
busca destes estrangeiros: os “rastos de napé” eram seguidos como se seguem outros rastros
na floresta. Por seu lado, dois missionarios do Instituto da Consolata — que foram precedidos
por outros ndo indigenas —, subindo o rio Catrimani e chegando, em novembro de 1965, a
altura da cachoeira do Cujubim (Maraxipora), decidiram interromper sua viagem, por terem
encontrado um lugar que possuia caracteristicas adequadas para instalacdo permanente e
apresentava indicios de passagens frequentes de Yanomami: havia caminhos tracados e
abrigos temporarios. Por uma destas trilhas, os padres, acompanhados de outros membros da
expedicdo, embrenharam-se na floresta, em busca do acampamento indigena mais proximo.

Os Yanomami que frequentavam a bacia do rio Catrimani, antes de 1965, ja tinham
encontrado agentes da sociedade nacional (brasileiros, ndo indigenas) em seu territorio
(expedicionérios, membros de Comissdes de Demarcacdo de Limites, balateiros, cacadores,
comerciantes) com os quais, tinham estabelecido relagGes diversas. Os ndo indigenas subiam
0s rios e penetravam no territorio entdo habitado pelos Yanomami, movidos por interesses
distintos, como o reconhecimento de fronteiras, a busca por recursos da floresta, a pesquisa
exploratoria e de documentacdo, a curiosidade e até o gosto pela aventura. Em relacdo aos
missionarios, apenas nas primeiras decadas do século XX, estes tentaram estabelecer contatos
com aqueles que eram considerados comumente “indios bravos™: os misteriosos e temidos
habitantes das florestas inexploradas dos tributarios de direita do rio Branco.

Conforme Saffirio (1985), os Yanomami comegaram a frequentar e se estabelecer na
regido do rio Catrimani, entre o fim do século XIX e o comeco do XX. Nesse movimento, que
se configurava como uma expanséo a partir da regido da Serra Parima, encontraram na regido
outros grupos indigenas, remanescentes de popula¢des mais numerosas. Sobre a presenca dos
Yanomami, a sociedade nacional e regional possuia informacdes esparsas e contraditorias. A
expedicdo conduzida por George Salathé, em 1929-1930, da qual tomou parte o beneditino,
Dom Alcuino Meyer, relata o encontro com dois grupos indigenas num afluente de direita do
rio Catrimani, que eram claramente Yanomami, apesar de ndo terem sido identificados por

este etnénimo. Na primeira metade do seculo XX, os missionarios que trabalhavam em
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Roraima, se bem que atuassem junto aos povos indigenas do vale do rio Branco, partilhavam
0S mesmos escassos conhecimentos e muitos dos preconceitos em relacdo aos grupos
indigenas, ndo tendo condi¢bes de desvendar o mistério da humanidade conservado pelas
matas.

A pergunta posta pelos Yanomami e explicitada na introdugdo “Quem vocés padres
sd0 mesmo?”, possui raizes profundas. Para compreender sua relevancia, ¢ preciso retroceder
no tempo e enquadrar a histéria dos Yanomami, inserida numa ampla rede de relagcdes que
envolve comunidades diversas, povos indigenas distintos e ndo indigenas. N&o pretendemos
aqui exaurir a historia dos Yanomami. Sabemos que ao falar da relagdo entre um povo como
este e a sociedade que o envolve seria necessario considerar que houve muitos lugares onde
tais relacGes se construiram de forma diversa, por exemplo, Venezuela e Brasil, do alto rio
Negro até os afluentes a direita do rio Branco; das serras de Awaris as florestas que cercam o
pico da Neblina; além do fato que muitas agéncias atuaram de variados modos e até varias
frentes missionarias intervieram em épocas diversas.

Aqui apenas tentamos apresentar tracos da historia do povoamento yanomami e de seu
encontro com a sociedade envolvente, a fim de esbocar o pano de fundo sobre o qual
emergem a histéria do relacionamento entre as comunidades Yanomami estabelecidas na
bacia do rio Catrimani e 0s missionarios ai instalados desde 1965 e a interpretacdo dos

Yanomami acerca esta presenca.

1.1 Povoamento e expansdo yanomami

A histéria dos Yanomami pode ser reconstruida com certa margem de seguranca
apenas pelos ultimos 150 ou 200 anos, recorrendo a etno-historia carregada pela memoria dos
ancidos e a historiografia regional, que proporcionam fontes desde a primeira metade do
século XVIII. As tentativas de retroceder mais no passado dos Yanomami apontam apenas
hipbteses, afetadas por caréncia de dados concretos e preconceitos cientificos. Considerando
que as reconstrucdes sobre a origem antiga dos Yanomami ndo passam de hipoteses que

carecem de dados suficientes, Albert (1985) reconhece que acerca do passado deste povo seja
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possivel apenas afirmar sua descendéncia de um grupo que permaneceu relativamente isolado

na regi&o da Serra Parima desde aproximadamente um milénio.*

1.1.1 Histéria antiga dos Yanomami: hipoteses

Conforme a teoria ja ultrapassada defendida por Wilbert (1966 apud LI1ZOT, 1984),
conhecida como “teoria arcaista”, os Yanomami — com base em estudos linguisticos,
genéticos e pela constatacdo de uma cultura material considerada rudimentar e uma
agricultura julgada incipiente, sobrepostas a pratica da caca e da coleta — seriam descendentes
de um “povo arcaico”, resultado de uma antiga migragdo, que permaneceu isolado cultural e
biologicamente de outras sociedades “mais complexas”. Outra hipotese, defendida por Lizot
(1984) e por Harris (1977 apud ALBERT, 1985, p. 33), considera 0s Yanomami como 0 resto
de um povo de agricultores, habitantes do baixo curso do rio Branco, que teria sido rechacado
para regibes mais ingremes, adaptando-se, ou ‘“regredindo”, no novo ambiente, sempre
identificado como a Serra Parima.

Estas hipoteses fazem eco a duas célebres teorias da evolugdo cultural das sociedades
sul-americanas: a teoria do arcaismo e a da regressao de populacdes tidas por marginais. As
pesquisas arqueoldgicas mais recentes — posteriores aos anos 70 — contribuiram no debate em
relacdo ao passado das civilizagdes amazodnicas, discutindo o impacto do ambiente sobre o
desenvolvimento das sociedades humanas. Tais pesquisas evidenciaram que a inovacgao
cultural e o crescimento demografico ndo foram inibidos pelo contexto da floresta Umida
tropical, antes considerada equivocadamente um obstaculo para os deslocamentos, pobre em
recursos animais e vegetais comestiveis, inadequada para a agricultura, por causa da pobreza
dos solos e da uniformidade climatica (MEGGERS, 1987).

Conforme Roosvelt (1992) e Magalhdes (1994), a arqueologia contribuiu para
desmascarar falsos preconceitos e apresentar a Amazonia como um “grande mosaico de

ecossistemas” — campos, cerrados e florestas, plenamente constituidos a partir de quatro ou

4 A hipotese seria comprovada por estudos que negam qualquer afinidade genética, antropométrica e linguistica
dos Yanomami com seus vizinhos atuais. Para bibliografia a este respeito, remete-se a Albert (1985, p. 29s).
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cinco mil anos atras — nos quais floresceram sociedades heterogéneas como a biodiversidade
amazonica, influenciadas, mas ndo necessariamente limitadas, por fatores ambientais.™

Apesar da reviravolta aportada pelas pesquisas arqueologicas para o estudo das
civilizagbes amazonicas, um aspecto permaneceu pouco evidenciado. Roosvelt (1992, p. 57)
considera 0 modo de vida atual dos povos indigenas da Amazonia (que assinala como
caracterizado pela organizagdo em pequenos assentamentos independentes, com sociedades
ndo hierarquicas e tecnologia simples), como resultado de um “retorno” a padrdes de
organizacdo e economia que antecederam o surgimento dos cacicados, efetuado por
“remanescentes geograficamente marginais dos povos que sobreviveram a dizimagao ocorrida
nas varzeas durante a conquista europeia”. Este retrocesso — embora ndo configurando uma
regressdo pré-historica, das “altas culturas” andinas, determinada por fatores ecologicos,
como defendiam as teorias anteriores — seria impelido unicamente por fatores externos,
reconduziveis a conquista colonial.

Para Roosvelt, que foca sua atengdo nas terras baixas amazonicas, um ou dois séculos
de conquista foram suficientes para destruir as sociedades complexas, sofisticadas e
hierarquizadas, e suas populacdes das varzeas, por causa da queda de densidade populacional,
da perda das areas de melhores recursos e da desarticulagdo dos complexos politicos e militar
dos nativos. A adaptacdo etnografica, portanto, seria um ajustamento aos efeitos da conquista,
ndo apenas as caracteristicas ambientais. Tal perspectiva, embora supere o preconceito do
arcaismo — que projeta as sociedades indigenas atuais em uma hipotética pré-histéria, desde a
qual teriam permanecido isoladas e imutaveis — ndo enfatiza, contudo, as complexas relacdes
existentes e construidas entre 0s povos indigenas, e acaba por atribuir ao sistema colonial toda
a agéncia pela situacdo, na qual se encontram as sociedades diversas que vivem na Amazonia.

As pesquisas arqueoldgicas das ultimas décadas do século XX contribuiram — contra a
teoria da caréncia e a afirmacdo da rudimentariedade tecnoldgica — em mostrar a riqueza
ecologica do interfluvio amazonico e a capacidade técnico-econdémica das sociedades
adaptadas a area de floresta. O que ndo foi suficientemente enfatizado por estes estudos,
encontrou espaco nas etnografias que destacaram as relacGes articuladas entre os povos

indigenas e os multiplos agentes ndo indigenas.

5 As novas pesquisas revelaram que, ao contrario de quanto afirmado pelos modelos baseados na ecologia
cultural, ndo apenas as terras férteis das varzeas e das terras baixas da Grande Amazonia, mas também as regifes
cobertas de florestas podiam propiciar a formagdo de “sociedades complexas”, com uma organizagdo social
propria e uma elaborada cosmologia (MAGALHAES, 1994, p. 67).
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Gallois (2005a), introduzindo o resultado das pesquisas conduzidas junto aos povos
que habitam a regido do macico das Guianas, afirma que muitos estudos — classificados como
perspectivas “externalistas” e “internalistas” —, preocupados em avaliar 0s impactos do
contato, acabaram por obscurecer o entendimento das relagcBes de intercdmbio que estes
grupos estabelecem em redes multilocalizadas, concluindo por atribuir a “fluidez soécio-
identitaria a causas externas, aos impactos do contato ou ao processo de integracdo a
‘sociedade envolvente’ (2005a, p. 12).

O intuito das pesquisas reunidas no texto organizado por Gallois (2005b) consiste em
desmascarar as armadilhas que teorizam a oposicdo entre os registros historico-etnoldgicos,
referentes as grandes confederacBes do passado, e 0 chamado atomismo do presente. A
analise conduzida questiona a existéncia pretérita de proto-estados estratificados na regido das
Guianas e mostra, conforme Gallois, que a caracterizacdo das sociedades indigenas guianesas,
como resultado de uma involugcdo de formas de organizagdo mais complexa, deve ser
relativizada com base nos dados etnograficos que “apontam a convivéncia entre a politica das
‘grandes aliancas’ e a politica da énfase na autonomia dos grupos locais” (2005a, p. 20). As
sociedades estudadas seriam “complexas”, menos no sentido de serem sociedades
estratificadas e hierarquicas, do que por terem como ideal uma autonomia local, conciliada
com o estabelecimento de uma ampla e articulada rede de relag@es pacificas ou conflitivas.

Conforme Grupioni (2005), a superacdo da fama de “minimalismo guianense” torna-se
possivel pela adocdo — inspirada por Overing — da no¢do de grupo local. O grupo local ndo
pode ser definido apenas territorialmente, pois se constitui ocupando locais diferentes no
decorrer do tempo e porque existe como tal pelo estabelecimento de relagdes com outros
grupos: “ndo pode ser recortado sob a forma de uma unidade circunscrita a um periodo de
vida restrito e nem a um espaco delimitado como € o espago da aldeia enquanto assentamento
fisico” (2005, p. 42). Grupioni segue afirmando que das pesquisas emerge “uma imagem em
que abertura e fechamento, disperséo e isolamento, exogamia e endogamia, descendéncia e
alianca ndo se excluem, mas se opdem de forma complementar” (p. 50). Esta perspectiva
retira do feito da colonizacdo a responsabilidade exclusiva por um presumido processo de
desestruturacdo das sociedades indigenas, reconhecendo-as capazes de reestabelecer relaces

e intercAmbios com agentes diversos, numa nova conjuntura histérica.*®

16 Na mesma perspectiva, que visa restituir agéncia as sociedades indigenas, Coutinho (2005) pretende mostrar
que, na regidao das Guianas, tudo indica a existéncia de “diversas redes multicentradas, mais ou menos
sobrepostas e articuladas, com fronteiras fluidas e ténues. Anteriores a chegada dos europeus no continente,
essas redes incorporaram progressivamente segmentos da populacdo ndo indigena e, antes deles, seus artigos
manufaturados, rapidamente introduzidos nos circuitos regionais de intercambios” (2005, p. 59).



34

Embora os estudos citados tenham como foco o amplo conjunto de povos que habitam
0 macico das Guianas, é possivel recolher suas consideracBes para pensar a historia
yanomami. O intuito reside em desfazer as imagens de minimalismo e de regressdo, sob as
quais frequentemente retrata-se este povo, considerando que sua organizacdo econdémica e
social ndo foi condicionada deterministicamente por limites ecoldgicos. De fato, conforme
Lizot (1984), a populacdo yanomami manteve uma densidade demografica sempre inferior as
potencialidades oferecidas pelo ambiente, aporte proteico abundante e bom aproveitamento
dos recursos naturais, favorecidos pelo mecanismo da expansdo e pelos conflitos endémicos

que, como formas de organizagdes politicas, favoreceram sua dispersao.

**k*

Voltando as teorias sobre o passado longinquo dos Yanomami, a hipétese proposta por
Migliazza (1972, p. 10-12) — em parte retomada por Lizot (1984) —, com base no estudo das
toponimias, aponta possivel migracdo dos Yanomami durante a época pré-colombiana. Para
Migliazza, a partir do maci¢o das Guianas, 0s Yanomami teriam se deslocado para sul-oeste,
até ocupar uma ampla area da bacia do rio Branco, encontrando e absorvendo parte dos
grupos da familia Aruak que habitavam a regido e direcionando-se, posteriormente, para 0
norte, em direcdo a Serra Parima. Smole (1976, apud PELLEGRINI, 2008) afirma que a
notavel diversidade linguistica existente entre grupos atualmente pouco distantes seria a prova
da ocupacdo anterior de um territério mais extenso daquele em que os Yanomami viviam no
século XVIII. Conforme Albert (1985), contudo, o territério que Migliazza atribui a ocupacao
antiga dos Yanomami é superestimado a sudeste, pois as fontes disponiveis mostram que a
regido do Catrimani estava ocupada em grande parte pelos indigenas Barauana (ou Parauana),

de familia Aruak, e Paushiana (ou Pauxiana), de familia Karib.

1.1.2 Os Yanomami na ocupacao da bacia do rio Branco: expanséo

Embora possa se considerar que por seu isolamento o povo Yanomami tenha sido
atingido tardiamente ou de forma indireta — pela mediac&o de outros povos indigenas — pelos
efeitos da colonizacdo, para compreender sua historia ndo podemos ignorar o resultado dos

estudos relacionados a ocupacdo colonial da regido do rio Branco. A floresta que ocupa o lado
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direito da bacia hidrografica deste rio constituiu uma protecdo que foi explorada pelas frentes
extrativistas somente no comego do século XX; mas os povos indigenas que habitavam a
regido de campos e serras do alto e médio rio Branco tiveram uma historia diferente, que, ndo
podemos ignorar, condicionou a vida dos Yanomami.

Defendendo a hipétese de uma regressao, Lizot (1984) afirma que o desaparecimento
dos Yanomami da bacia do baixo rio Branco e sua presenga mais a norte, no macico da Serra
Parima, ocorreu — na época da ocupacgdo portuguesa da Amazonia e da regido do rio Negro —
por causa das incursdes de guerreiros Arudk, que percorriam a regido para capturar escravos,
e das epidemias que se difundiam concomitantemente com a expansao da presenca colonial.
Assim, o desaparecimento dos Yanomami poderia ser interpretado de duas formas: pela
extincdo das regides do baixo rio Branco; ou pelo deslocamento progressivo rumo as regides
menos acessiveis. Nas duas hipoteses, Lizot aponta como implicacdo o aumento dos conflitos
intercomunitarios na regido onde os Yanomami teriam se refugiado.

Conforme a pesquisa de Farage e Santilli (1991; 1992), os povos indigenas da regido
de campos e serras do médio e alto rio Branco vivenciaram um duplo processo colonizatoério.
Uma primeira fase de ocupacdo portuguesa, em meados do século XVIII, caracterizada por
expedicOes de aprisionamento de escravos indigenas e por objetivos estratégico-militares de
garantia das fronteiras, chegando, no final daquele século, a estabelecer os primeiros
aldeamentos.’” Em 1777, Ribeiro de Sampaio, Ouvidor da Capitania de S3o José do Rio
Negro, descreve, nesses termos, as finalidades da conquista colonial: “Redu¢do de Indios a
sujeicdo portugueza, commercio de Indios escravos, colheita de drogas e pescarias, fez
necessaria e conveniente a seguida descoberta do rio Branco” (RIBEIRO, 1949, p. 187).

No vale do rio Branco, o contato se intensificou apenas na segunda fase, com a
ocupacdo fundiéria e a chegada de colonos civis que expandiram a pecuaria na area do baixo
rio Uraricoera e do médio rio Branco, na segunda metade do século XIX, e consolidaram uma
economia extrativista voltada a extracdo de balata e caucho, nas matas do baixo curso deste
rio, em fins do século XIX (FARAGE; SANTILLI, 1992; SANTILLI, 1994).'8

7 A presenca de tropas portuguesas, que justificavam suas entradas pelos resgates de indigenas escravizados por
outros indigenas ou como resposta aos boatos de conquistas espanholas e comércios holandeses na regido,
resultava, ndo apenas na captura de indigenas para o trabalho forgcado nos povoados do baixo e médio Amazonas,
mas também na eclosdo de epidemias. O despovoamento ocorria em concomitancia com o estabelecimento —
repetidamente fracassado por levantes e fugas dos indigenas — de aldeamentos no vale do rio Branco, que
respondia a necessidade de garantir a ocupacgdo portuguesa da fronteira da colonia. Em sua estratégia, a Coroa
Portuguesa demonstrava a consciéncia de que o dominio sobre o rio Branco passava pela “alianga” com os
grupos indigenas da regido (VIEIRA, 2014; CENTRO DE INFORMACAO..., 1989).

'8 Durante o século XIX, embora a populagéo indigena fosse formalmente livre, intensificou-se o recrutamento
forcado de méo de obra, deslocada antes para as povoagdes do rio Negro e sucessivamente — com o crescimento



36

Apesar da dificuldade de interpretacdo dos etnénimos utilizados nos relatos do seculo
XVIIl e XIX, para a reconstrucdo dos mapas etnograficos, surpreende o alto nimero de povos
indigenas que residiam na regido do rio Branco (LOBO D ALMADA, [1787] 1949). Os
documentos e relatorios dos funciondrios da Coroa permitem entrever 0S processos
desencadeados pela ocupacdo colonial, que, no decorrer do século XIX, resultaram na fuséo
de grupos, no refluxo territorial e no desaparecimento de grande parte das etnias que
habitavam o oeste do rio Branco alterando a composicéo étnica da regido.™®

Interessa ressaltar aqui a existéncia de intensas relacdes entre os povos indigenas do
territério do rio Branco. Esta rede ndo se estabelecia apenas entre povos que falassem a
mesma lingua, mas também entre povos que viviam muito afastados, configurando uma
ampla rede de escambos que se estendia desde 0 Amazonas até o Orinoco. Confirmando isso,
os relatos do fim do século XVIII noticiavam que a maioria das sociedades indigenas
encontradas por expedicionarios (militares ou religiosos, espanhdis ou portugueses), ja
possuia armas de fogo obtidas pelo comércio com os holandeses (FARAGE, 1991).

A presenca de agentes coloniais, alem de influenciar no desaparecimento de povos,
forcou este sistema a uma reestruturacdo: alguns povos foram absorvidos por outros, novas
mercadorias foram introduzidas no sistema de trocas e o0s ndo indigenas foram
progressivamente incluidos como elemento na rede de relacdes — embora ndo como Unicos
mediadores das trocas. O sistema de relagdes belicosas ou transa¢Oes de objetos chegava a
integrar os Sanuma (subgrupo Yanomami, habitante a regido setentrional da Terra
Yanomami) a outros povos (Arudk e Karib), pela mediacdo dos Ye'kuana
(Maiongong/Makiritare), povo da familia linguistica Karib habitante no estado de Roraima e
na Venezuela (CENTRO DE INFORMAGAO..., 1989).

da exploracéo do caucho e da balata, a partir de meados do século XIX — para o baixo rio Branco. Conforme
Farage e Santilli (1992; 1994), diferentemente de outras partes do Brasil, onde a expansao da pecudria implicou a
expulsdo e o exterminio da populacdo indigena, no vale do rio Branco, os criadores tentaram ocupar os territdrios
buscando a anuéncia dos indigenas, investindo no clientelismo, estabelecendo relagces de compadrio e alianga,
gue resultaram na arregimentagdo da populacdo indigena para as camadas mais baixas da sociedade regional.
Para os autores, diferentemente do alistamento voltado para o extrativismo, que forgava a populagdo do alto rio
Branco a deslocar-se até o vale do rio Negro, a atividade pecuéria, empreendida por colonos civis a partir da
segunda metade do século XIX, fixou a mao de obra e inaugurou uma acirrada disputa pela terra. Cronistas,
viajantes e etnografos que frequentaram a regido no fim do século XIX e no comego do século XX, descrevem
uma economia que dependia inteiramente da mdo de obra indigena, submetida a condi¢Bes de escraviddo
(KOCH-GRUNBERG, [1917] 1979, vol. 1).

9 Embora muitos registros atestem a ocorréncia de um movimento migratério, desde meados do século XIX,
provocado pelo processo colonizatério, Santilli (1994) sugere de tomar com cautela estas informacdes, pois o
movimento dos Macuxi — povo da familia linguistica Karib, habitante em Roraima, na Guiana e na Venezuela —
seria dificilmente mensuravel e se caracterizaria melhor como deslocamentos dentro de um territério tradicional,
sem afetar a densidade populacional do grupo. A hip6tese formulada por Santilli é que o impacto primeiro do
contato foi de natureza politica, atingindo o grupo local enquanto espaco da vida social e politica dos Macuxi.
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Contudo, destacamos que a inser¢ao dos Yanomami na historia regional, ndo se limita
a participacdo — considerada marginal — na rede que interliga os povos indigenas ao macico
das Guianas. Apesar do relativo isolamento, a expansao yanomami dos ultimos dois seculos,
foi influenciada pelos processos, frequentemente tragicos, ocorridos na bacia do rio Branco e

brevemente delineados acima.?

*k*x

Deixando de lado as hipo6teses pouco comprovadas sobre o passado remoto dos
Yanomami, os estudos linguisticos de Migliazza (1972) apontam para um relativo isolamento
deste povo, que remontaria a cerca de um milhar de anos, coincidindo esta data com as
primeiras distincdes entre as linguas da familia Yanomami. Lizot (1984) concorda em
considerar a regido da Serra Parima como lugar onde 0s Yanomami permaneceram
parcialmente afastados, sendo alcancados pelas expedi¢bes que, no século XVIII, dos dois
lados da fronteira Brasil/VVenezuela, subiam rumo as nascentes dos rios Parima e Orinoco.

Os estudos realizados acerca da historia dos Yanomami no Brasil e na Venezuela,
afirmam que este povo vivenciou um movimento de expansdo geografica, que, a partir da
Serra Parima, no final do século XVIII e durante o seculo XIX, os levou até as fronteiras do
territério que atualmente ocupam (SAFFIRIO, 1985; ALBERT; MILLIKEN, 2009). Esta
expansdo, acompanhada pelo crescimento demografico, representa um caso atipico entre as
sociedades amerindias e pode encontrar — segundo Albert (1985), Lizot (1984) e outros
autores — dois tipos de explicacdo, ndo excludentes. Uma relacionada a introducdo de
utensilios metélicos; outra, ao desaparecimento das sociedades indigenas vizinhas, devido as
epidemias sofridas no contato com as frentes de expansédo colonial. As expedi¢des de Koch-
Grunberg, iniciadas em 1911, adentrando alguns afluentes de direita do rio Branco e de
esquerda do rio Negro, atestam a presenca — ainda limitada — de Yanomami, denominados de
Waika e Schiriana (KOCH-GRUNBERG, [1917-1924] 1979-1982, vol. 1; 3).

A expansdo geogréafica dos Yanomami — sustentada pelo crescimento demografico que

encontrou freios apenas nos primeiros contatos tidos com coletores de latex e de outros

20 Os elementos etno-histéricos, escreve Albert (1985), indicam que, até o fim do século XIX, os Yanomami
ocupavam o territorio situado nas terras altas entre as nascentes dos rios Parima e Mucajai, tendo como vizinhos
a sul e oeste grupos Aruak como os Mandawaka, Yabahana, Kuriobana, Manao, Baré, a norte e a leste grupos
Karib como os Purukoto, Sapara, Paushiana, Ye kuana, ou grupos sem afiliagdo linguistica como os Maku,
Awaké e Marakana. Este autor afirma, ainda, que diversas fontes do século XIX atestam que os Yanomami
guerreavam, contra estes grupos vizinhos, em franca decadéncia demografica.
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produtos do extrativismo, expedicionarios e exploradores, entre os anos 1910 e 1940 — seria
interrompida, nos anos 1950, pela instalacdo de pontos de contato permanente na periferia de
seu territorio: postos de 6rgdos do Governo e missdes religiosas. Para Lizot (1984), os
contatos permanentes afetaram o crescimento demografico e provocaram um choque
epidemiol6gico que em 30 anos provocou entre 0os Yanomami a perda de 26% de sua
populacdo. E possivel, contudo, constatar desde os anos 1970, pelo menos no Brasil, um
crescimento demografico importante entre 0os grupos que recebem assisténcia sanitaria por
parte de algumas missdes, enquanto outros, mais isolados, sofriam, ainda nos anos 1980, um

declinio populacional devido as epidemias (ALBERT, 1985).

1.2 Historia recente: experiéncias de contato no Brasil

Em sua tese, Albert (1985) define trés grandes periodos na histéria yanomami e de seu
contato com a sociedade envolvente: 1) 1720-1920: o contato indireto mediado por etnias
tampdo, que provoca mudancas técnico-econdmicas (utensilios de metal e novos cultivos) que
tornam possivel o comeco da expansdo demogréfica e territorial desde a segunda metade do
século XVIII, ocupando as 4reas despovoadas pelo declinio dos povos vizinhos;?! 2) 1920-
1950: o contato direto mas intermitente com a populagdo nacional, com a aquisicdo direta de
utensilios metalicos — maior quantidade — e choque mdrbido que enfraquece o crescimento
demografico; 3) a partir de 1950: o contato permanente, caracterizado pela sedentarizacdo ao
redor dos postos missionarios e indigenistas — periodo definido pela pressdao crescente das
frentes pioneiras e o declinio demografico em algumas areas.*

Estes periodos ndo constituem efetivas etapas cronologicamente sucessivas, que todas
as comunidades Yanomami vivenciam simultaneamente; mas situacdes nas quais 0s

diferentes grupos podem se encontrar em épocas diversas: existem atualmente, na Terra

21 As relagdes conflitivas (saques) ou pacificas (troca) entre 0s Yanomami localizados nas regides periféricas de
seu territdrio e os povos vizinhos, garantem-lhe, ja nesta época, 0 acesso a alguns objetos manufaturados dos nao
indigenas, dos quais as “etnias tampdo”, em contato direto com a populagdo regional, dispdem abundantemente.
Esta afirmacdo diverge, em parte, da consideracdo feita por Lizot, que atribui 0 aumento demografico rapido dos
Yanomami, ao isolamento, a disponibilidade territorial e a “introducéo gradual de utensilios metalicos a partir de
1920” (LIZOT, 1984, p. 11), que favoreceu o desenvolvimento de uma agricultura ja praticada.

22 Antecipando elementos de analise sobre os impactos do contato permanente, anotamos que para Lizot (1999),
este Gltimo periodo, que denomina fase de “aculturagdo”, ¢ acompanhado pela ruptura do modelo tradicional de
relagdes intercomunitarias: fragilizacdo dos lagos de solidariedade, da coesdo social e das obrigagdes de
reciprocidade, que provoca a atomizagdo das comunidades e deixa pressagiar a perda de “identidade cultural”.
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Indigena Yanomami, grupos em isolamento voluntario que recusam o contato seja com outras
comunidades Yanomami, seja com ndo-indigenas (HUTUKARA, 2015).

Apesar de as fontes histéricas documentarem a presenca dos Yanomami desde a
segunda metade do século XIX, no Brasil, os primeiros contatos com a sociedade nacional ou
com exploradores estrangeiros, geralmente na periferia de seu territorio, se deram nos
primeiros decénios do século XX. Apesar dos diferentes etndénimos utilizados nas fontes —
conforme Migliazza (1972, p. 26-33): “Guaharibos”, “Chiiriana”, “Waika”, “Surara”,
“Karimé” etc. — dificultarem a identificacdo, Migliazza (1972) e Albert (1985) oferecem
cronologia e detalhada descricdo da natureza e da localizagdo dos contatos ao longo dos
diversos rios, desde o oeste até o leste do territério yanomami.?® Tais encontros resultam
frequentemente no alastramento de epidemias, que, segundo Lizot (1984), os indigenas da
regido do interflivio Ocamo-Orinoco, nos anos 1940, atribuiram a presenca da populacédo
regional de coletores de latex e a suas grandes panelas nas quais borbulhava a seiva.

A fase de contato permanente nas fronteiras do territério yanomami, conforme Albert
(1985), se inaugura nos anos 40, momento em que uma Comissao Brasileira Demarcadora de
Limites (CBDL) sobe o rio Demini e é atacada por um grupo de Yanomami. A mesma
Comissdo sobe os rios Mapulal e Toototobi (afluentes de esquerda do Demini) e, entre 1941 e
1943, estabelece contatos pacificos com outros grupos, que, apds o contato, estabelecem
relacbes regulares com exploradores de latex e castanha-do-para situados na boca dos rios
Toototobi e Mapulau, sendo acometidos por uma epidemia, cuja origem atribuem aos napépé.

No que diz respeito a estes primeiros encontros, o lider e xama yanomami, Davi
Kopenawa diz que seus antepassados, moradores das nascentes do rio Toototobi, ao visitarem
as comunidades estabelecidas ao longo do rio Araca (tributario do rio Demini) se depararam
com ndo indigenas. Eram coletores de palmeira piagaba, que os indigenas aproximavam néo
sem motivo, pois “haviam visto suas ferramentas metalicas e as cobicavam, pois possuiam
apenas pedacos de metal que Omama [demiurgo/criador] deixara” (1999, p. 16).

O primeiro encontro de Kopenawa com 0s nao indigenas aconteceu quando ele era
crianca. Lembra a chegada dos membros de uma CBDL que subiram o rio Toototobi
(1958/59) e alcangaram a casa coletiva de Marakana em janeiro de 1959, solicitando a ajuda

dos Yanomami para acompanha-los a floresta e transportar suas pesadas cargas. Kopenawa

2 Estes primeiros contatos, dependendo da regido, sdo estabelecidos por expedigdes de “inspecio de fronteiras”,
exploradores, colonos, frentes extrativistas (coletores de latex de “seringa” (Hevea brasiliensis), “balata”
(Eclinusa balata), “sorva” (Couma guianensis); de castanha-do-para (Bertholletia excelsa); de fibras de palmeira
“piagaba” (Leopoldina piassaba).
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(2010) escreve que os ancides ndo compreendiam absolutamente a lingua “de fantasmas”
destes estrangeiros: apenas um yanomami que havia trabalhado com eles no rio Araca podia
traduzir um pouco sua linguagem.”* Quando crianca, ele estava aterrorizado por essas
presencas inquietantes e lembra que as maes alertavam os filhos para se esconderem dos
napépé, que poderiam levé-los consigo, como ocorrera anteriormente.?

Perguntando-se sobre a razdo pela qual os ndo indigenas teriam levado criangas
yanomami, Kopenawa (2010, p. 242) imagina que 0s estrangeiros planejavam envia-los
posteriormente como mediadores junto aos ancides, a fim de conseguir autorizacdo para
trabalhar nas terras dos Yanomami. Na opinido de Kopenawa, 0s napépé, povo das
mercadorias, cujo “pensamento estd cheio de esquecimento [e fixado] sem descanso em suas
mercadorias, como se fossem suas namoradas” (1999, p. 21) — deviam, ja na ocorréncia dos
primeiros contatos, ter interesse nas riquezas da floresta. Lembrando o terror incutido pelos

estrangeiros, Kopenawa escreve que:

Eram seres verdadeiramente outros. Os espreitava de longe e me dizia que deviam
ser espiritos maléficos né wari! A simples visdo deles me apavorava. Tinham uma
aparéncia terrificante. Eram feios e hirsutos. Alguns eram de uma palidez
assustadora. Perguntava-me o que podiam ser seus sapatos, seus reldgios, e seus
6culos. Esforcava-me de tender o ouvido para entender suas palavras, mas era em
védo. Diriamos que eram sons inarticulados! Ainda, manipulavam febrilmente todo
tipo de objeto que me parecia tdo estranho e assustador quanto eles. [...] Era
preocupado pela luz que emanava de suas lanternas. Temia ainda mais o ruido de
seus motores, a voz de seus radios, assim que o estrondo de suas espingardas. O
cheiro da gasolina me repugnava. A fumaga de seus cigarros me fazia recear de
adoecer. De fato, eu pensava mesmo que devia se tratar de seres maléficos famintos
de carne humana! (KOPENAWA; ALBERT, 2010, p. 243).

Alertado pelos conflitos ocorridos com os Yanomami, ao longo dos afluentes da
margem esquerda do rio Negro (rios Cauaburis, Marauia, Padauari, Araca e Demini), em
1942, o Servico de Protecdo aos Indios (SPI) iniciou algumas tentativas de “pacificagdo” que
resultaram na implantacdo de Postos Indigenas. Em 1954, foi criado um posto indigena no rio

Demini. As agéncias missionarias tomaram a iniciativa na década seguinte. A partir de 1952,

0O termo “lingua de fantasma” é a traducdo do termo Yanomae aka porepé, para indicar a lingua
incompreensivel e desarticulada dos napépé, aproximados a entidades que retornam do mundo dos mortos.

> A CBDL que, em 1941/43, alcancara os Yanomami do rio Mapulau, havia solicitado insistentemente criancas,
conseguindo fazer com que o chefe daquele grupo — temendo as retaliagcdes dos estrangeiros — Ihes cedesse duas
criangas capturadas durante um reide contra os Yawari (sub-grupo Yanomami) do alto Catrimani. Embora ndo
tenhamos certeza de que se trate do mesmo episddio, depoimentos de Yanomami das comunidades do rio
Catrimani confirmam que os “Arapenatheri” (cf. Nota 105 deste trabalho) — provavelmente membros da CBDL —
, em viagem durante a qual alcancaram as cabeceiras do rio Lobo d"Almada (Uxi u), levaram consigo duas
criangas que os Yanomami tinham capturado de outro grupo (informacdo pessoal de André Yanomami, janeiro
2015).
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0s missionarios Salesianos?® estabeleceram relacdes regulares com os Yanomami do alto
Cauaburis, afluente do rio Negro e o padre Gois fundou uma misséo permanente no canal de
Maturaca, em 1956. Em 1961, a mesma congregacao constituiu outra missdo no alto Marauia.

Hans Becher (1958) afirma que os contatos com colonos e coletores sazonais de
recursos da floresta eram frequentes ao longo dos afluentes de esquerda do rio Negro e
informa que o estado de saude desses indigenas era deplordvel. Os missionarios americanos
da New Tribes Mission (Missdo Novas Tribos) efetuaram visitas aos Yanomami do Toototobi
e, em 1963, estabeleceram uma missdo no local. Em 1966, subindo rio Padauari,

estabeleceram outra missao no rio Marari.

1.2.1 Os Yanomami do rio Catrimani: encontros e deslocamentos

Voltando a atencdo a regido do rio Catrimani — em fontes antigas: Caratirimani ou
Caratarimani —, que é o contexto principal desta pesquisa, constatamos que os relatos da
viagem de reconhecimento, feita por Alexandre Rodrigues Ferreira em 1786, e 0 da
exploragdo da Comissdo Portuguesa de Fronteiras, conduzida por Manoel da Gama Lobo
d"Almada, governador da Capitania do Rio Negro, em 1787, ndo indicavam a presenca de
Yanomami na regido. Naquela época, o alto Catrimani era ocupado por indigenas Barauana,
que fugiam aos descimentos impostos pelos Portugueses para a constituicdo de aldeamentos
(FERREIRA, [1786] 1994; LOBO D"ALMADA, [1787] 1949; FARAGE, 1991).

No final do século XIX, a partir da Serra Parima — regido montanhosa na fronteira
entre Brasil e Venezuela, que os Yanomami do Catrimani denominam de Poripotha, as
Montanhas da Lua (SAFFIRIO, 1985) —, onde se encontram as nascentes dos rios Catrimani,
Mucajai (Hero u) e Uraricoera, depois de se ter afastado dos grupos locais de Xitei, Hoomoxi
e Paapiu, os ascendentes de alguns grupos Yanomami, que hoje habitam ali, alcancaram a
bacia do rio Catrimani.?” Outros grupos, falantes da lingua recentemente denominada yaroamé

(PERRI FERREIRA (Org.), 2011), provavelmente os precederam seguindo outra trajetoria na

% 0Os Salesianos, conhecidos também como Salesianos de Dom Bosco, sd0 os membros da Congregacio
Salesiana (Sociedade de S&o Francisco de Sales): congregacéo religiosa da Igreja Catdlica Apostolica Romana,
fundada em 1859. Trabalhando entre povos indigenas no Brasil, desde o fim do século XIX, comegaram a atuar
junto aos Yanomami na década de 1950.

%7 Os estudos linguisticos (RAMIREZ, 1994a) mostram a estreita semelhanca entre a lingua Yanomama falada na
regido de sua origem e a lingua Yanomae falada por algumas comunidades no médio Catrimani.
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regido dos rios Apiau e Ajarani. A grande migragdo para sul-leste foi forcada pelos frequentes
ataques dos grupos Yanomami — denominados, pelas comunidades da bacia do Catrimani, de
Xamathari — do rio Orinoco (DAMIOLI; SAFFIRIO, 1996).

Entre os anos 1910 e 1940, frentes pioneiras e expedicGes de exploracédo atingiram a
periferia do territorio yanomami no Brasil, inclusive a bacia do rio Catrimani; eram coletores
de produtos da floresta, militares das expedicGes de demarcacdo das fronteiras, sertanistas,
funcionarios do Servico de Protecdo aos Indios (SPI), exploradores brasileiros ou
estrangeiros. Com base nas fontes disponiveis, podem ser reconstruidos parcialmente os
movimentos de alguns grupos Yanomami da regi&o.

Conforme Lizot (1984) e Albert (1985), o estabelecimento das comunidades
Yanomami nas proximidades dos grandes rios favoreceu o encontro com as frentes da
sociedade nacional. Encontros, que, seja no caso de contatos violentos com as fronteiras
extrativistas que competiam pelo territério na regido sul (desde o Cauaburis até o Catrimani),
como no caso de contatos pacificos de troca a distancia, por iniciativa dos Yanomami, com 0s
colonos ainda afastados, na regido nordeste —, nunca foram sofridos passivamente por parte
dos Yanomami sob presséo devido a invasdo de seu territorio. Tratou-se de um:

[...] encontro (competitivo ou ndo) entre a expansdo yanomami e a expansao
“branca” sobre o territorio semi-desabitado das etnias Aruak (sul), Karib e isolados

(sudeste e nordeste) em processo de declinio acelerado desde a segunda metade do
século XIX (ou talvez antes) a causa do choque mérbido (ALBERT, 1985, p. 64).

O etndlogo alemdo Koch-Grinberg ([1917] 1979), por ocasido de sua expedicdo pelo
rio Branco em 1911, nos informa sobre a presenca de indigenas Paushiana na regido do baixo
Catrimani e do rio Mucajai (MEYER, 1956, p. 11-13), aparentemente desde muito tempo. No
século XIX e comeco do século XX ndo hé indicios de hostilidades entre 0os Yanomami e 0s
grupos Barauana, localizados no médio rio Demini, e Paushiana. Parece, pelo contrario, que
0s grupos Yanomami mantinham boas relacbes com um grupo residual destes Gltimos no
baixo Catrimani (SALATHE, 1932, p. 305).%

%8 O explorador Holdridge é acompanhado em sua expedicdo pelo rio Catrimani (1932), por alguns indigenas
Pauxiana, que demonstram grande conhecimento da regido e informam sobre o costume de deixar as canoas,
caminhar até o rio Apial e descer até o rio Mucajai (HOLDRIDGE, 1933, p. 378). Décadas depois, alguns
descendentes dos Pauxiana ocupavam uma aldeia perto da boca do rio Catrimani, mantendo relacfes com a
sociedade regional, e outros remanescentes tinham sido absorvidos pelos Yanomami (MIGLIAZZA, 1972, p.
25). Em particular, trés moradores de uma aldeia na beira do rio Pact (afluente da margem esquerda do rio
Catrimani), nos anos 60, se identificavam como Pauxiana, frente ao etndlogo, por ndo querer ser apelidados
como “Javari” — denominagdo externa dos Yanomami do rio Catrimani (MIGLIAZZA, 1967) —, apesar de
integrar-se progressivamente nas comunidades do médio Catrimani (DINIZ, 1969). Os relatérios dos
missionarios, nos anos 60 (Cf. MELDOLESI, 1966; SABATINI, 1968), citam repetidamente o nome de
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A expedicdo do explorador George Salathé, brasileiro de origem suica, com a
participagdo do Beneditino Alcuino Meyer, missionario da entdo Prelazia do Rio Branco, e do
naturalista Karl Lako, subiu o rio Catrimani entre setembro de 1929 e fevereiro de 1930. A
expedicdo informa ter estabelecido contato com duas comunidades Yanomami situadas a meia
jornada de marcha da beira do igarapé Jundia (Kaxipi u), afluente de direita do médio curso
do rio Catrimani. Esse grupo, provavelmente havia abandonado as terras altas do Parima, por
causa de ataques inimigos e alcancado a regido onde foram encontrados, no final do século
XIX. Salathé (1932) e Meyer (1956) os indicam com o nome de Karimé (ou Carimi, Carina,
Calina), e informam que o nome do chefe, Canina (Kanifia ou Kaim) também era conhecido
como Tuxaua Simao. A expedicdo atesta ainda a presenca de coletores de latex na regido.

Depois do retorno da expedicdo, a comunidade do Tuxaua Simao é acometida por uma
epidemia e abandona o lugar, deslocando-se para o norte, na regido conhecida como Waretha,
devido a abundancia de warepé, queixadas. Em decorréncia das perdas sofridas e dos
conflitos com grupos localizados a leste, esta comunidade se mudou para o alto Jundia e
estabeleceu uma aldeia no Kerekerepi; sucessivamente migrando para nordeste, na localidade
denominada Korihana, onde reconstruiram suas casas por varios anos (entre 1933 e 1938)
(SAFFIRIO, 1981).

Salathé (1932) e Holdridge (1933), percorrendo o Catrimani entre 1929 e 1932,
confirmam a presenca de coletores de balata que exploravam o curso superior do rio, durante
a estacao das chuvas, desde os anos 20. O explorador americano indica as relagdes hostis que
estes mantinham com os indigenas, citando o ataque de um grupo Yanomami, ocorrido em
1926 — identificado como “Pairitiri”, nome que se assemelha ao de “Parataribe”, apontado por
Meyer (1956) como um dos grupos que moravam ao longo de um afluente do Catrimani —, e
as frequentes retaliacbes por parte dos ndo indigenas, que preferiam ndo se aventurar pelo
Catrimani acima da boca do rio Pacu (afluente da margem esquerda do Catrimani). O
explorador descreve com detalhes o estado de animo dos balateiros, que tinham montado um
acampamento ao longo do rio Pacu, cujo “O efeito psicologico de serem observados por
selvagens, dos quais nada mais do que rastros eram encontrados, era evidente no moral baixo
do grupo” (1933, p. 376).

“Pauxiana” para identificar alguns indigenas, talvez devido & autoidentificacdo, as informagdes recebidas da
populacdo regional ou a localizacdo da aldeia indigena na beira do igarapé conhecido como Pauxiana.
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Mapa 1: Terra Indigena Yanomami (Brasil)

Aparecem apenas alguns toponimos de rios e localidades citados neste trabalho. Para outras

tc.), ver Anexo 2.
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O professor Jerénimo Yanomami, recolhendo depoimentos de ancides moradores do
baixo rio Catrimani, anota que informam sobre frequentes conflitos entre diversos grupos
Yanomami — que ele denomina Waika — e com napépé. Ele cita como lugar de primeiro
contato a aldeia de Kuyuhuxi (cuja localizacdo ndo foi possivel identificar), onde teria
ocorrido a distribuicdo de objetos: tercados, machados, panelas, sal, tabaco etc. Outras
localidades lembradas, onde ocorreram trocas e conflitos, sdo: Weerei kiki e Hurahura u; até
que os Waika chegaram para se instalar no baixo rio Catrimani (o nome da localidade
indicada é Paraparahi). Nesta localidade teriam sido acometidos por epidemias que mataram
muitos ancidos; e instalados no baixo rio Catrimani, os Waika teriam estabelecido relagdes

com cacadores, trocando espingardas por peles de animais (JERONIMO, 2014).

Mapas 2, 3: Origem e deslocamentos das comunidades Yanomami do rio Catrimani
(DAMIOLI; SAFFIRIO, 1996, p. 118)
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Mapa 4, 5: Origem e deslocamentos das comunidades Yanomami do rio Catrimani
(DAMIOLI; SAFFIRIO, 1996, p. 119)
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Considerando que os ataques eram provocados pelos balateiros, Holdridge (1933)
lamenta o fato de os conflitos frustrarem seus planos de utilizar os indigenas como guias para
a exploracdo; apesar de suas buscas nesta regido — sobe o igarapé Shiriana (afluente de direita
do Catrimani), ndo encontramos informacdo sobre o fato dele ter alcancado o rio Jundia —,
apenas encontrou picadas de caca dos ‘“‘selvagens”, que se apagavam repentinamente na
floresta. Seu encontro com os “selvagens Uaikds” e um casal de “Pairitiri”, se da pela
mediacdo de alguns “Shirianas”, no rio Demini: a expedi¢do ¢é acolhida entre gritos,
alimentada com mingau de banana e consegue guias para visitar a serra do Demini.

Nas primeiras décadas do século XX, as epidemias e 0s massacres perpetrados pelos
balateiros causaram perdas entre os Yanomami. Os exploradores, depois de terem se afastado
por alguns anos da regido — ap0s o ataque realizado pelos Pairitiri em 1926 (HOLDERIDGE,
1933) — voltaram novamente aos rios Catrimani e Jundid, provavelmente em 1937/1938, e

entraram em contato com os Korihanatheri, localizados nas proximidades do rio Jundia.
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Dispondo de um intérprete yanomami, solicitaram a ajuda dos Korihanatheri para a
coleta da balata, oferecendo-lhes utensilios em troca. Um desacordo — durante o dialogo ritual
wayamu — entre o intérprete dos balateiros, Makahu (Kahiki Werema), e 0 Tuxaua Simé&o
(Komaxi, provavelmente a mesma pessoa conhecida por Salathé e Meyer), degenera em
conflito, no qual tomam parte alguns balateiros armados de espingarda, que resulta na morte
de trés indigenas, entre eles dois irméos de K.Y.? lideranca e xama influente entre as
comunidades do Catrimani, cuja memoria recolnemos neste texto. Os balateiros fugiram pelo
rio, com apenas parte do resultado da coleta, pois blocos de balata foram abandonados na
floresta encontrando-se ainda no local (SAFFIRIO, 1981). Depois deste conflito, os
extrativistas se afastaram da regiéo, voltando apenas no fim dos anos 40 (DINIZ, 1969, p. 6).

K.Y. lembra-se de ter escutado sua mée contar sobre o conflito com os balateiros para
0s quais 0s Yanomami estavam trabalhando. Conforme K.Y. (2013), os indigenas mataram
um jovem balateiro enquanto ele carregava um bloco de balata, mas seus colegas nédo
reagiram imediatamente. Os exploradores fingiram n&o provar ressentimentos, mas no
momento em que ofereceram bebida aos Yanomami, mataram a sangue frio trés parentes do
narrador. Em seguida, fugiram, deixando para tras a carga de balata, seus pertences e
cachorros, contudo, o pai de K.Y. — grande xapuri/xama — vingou a morte do filho fazendo
afundar a canoa, na qual desciam os fugitivos.

As palavras de Pedro Yanomami (2013b), xama com quase 80 anos de idade — na
época crianca, tendo nascido em Korihanapi, ho comeco da década de 1930 —, que mora na

comunidade de Maamapi, acrescentam alguns particulares a narracdo de K.Y'.:

Hwaeaha niydpariheni, yamaki tokua Depois que mataram meu pai, nos

korayoma. Napé péni yamaki fugimos. Os napépé nos fizeram fugir.

tokumarema. Hokarasi pii he torehamé.
Remo-remo aha thé kua. thi téhé&, napé
maoma.

yamapé taat Ipa hwae a

niapariwihi yamaki tokuraema.

[Isso ocorreu] para cima da localidade
de Hokarasipi, onde tem serra, quando
ainda ndo conheciamos 0s napépé.

Fugimos depois que mataram meu pai.

29 Neste caso, como em toda a dissertacéo, em respeito aos Yanomami, evitamos expor 0 nome de uma pessoa
falecida, cuja memoria ¢ ainda muito recente, indicando apenas as iniciais. A letra “Y.” estd por Yanomami.



Napé yamapé taimi yaro. Yutuha sarampo
a kuoma. Garimpeiro péni yamaki kae he
yaremahe. Ipa hwae a niarawihi, xawara a
thakehurumahe.

Napépé, garimpeiros péni a
thakehurumahe. Yamaki noma heayoma.
Xaxanapiiha, yamaki nomarayoma. Pata
thépe

nomaokema. Ipa xoae pé

nomaokema, nomaokema, nomaokema.
Ipa yau hupé kae nomaokema, inaha thépé
kurarioma.  Garimpeiro  péni, thé
thakemabhe: thépé xi iye mahioma. Amuko

neni mahi. Xoae pata p& nomaokema.

Xaxanapiiha, garimpeiros, kama pé
kopema, pé yamou hatoowi. Hweha
garimpeiros péni yamaki taaremahe.

Balata pé thamahe. [...] Tuxaua Chico
napé ai a xeprarema, napé hiya hiya, balata
ihipou, ihipou téhg, ah!... hei téhé a
xeprarema. Tah, tah, tah! thi thé noaha
xawara a pata thakemahe. Tuxawa Chico
heparapé, heparapé pata a yainé a
xeprarema. [...] Yamaki taimi mahi. thi
téhé paetere p& maoma. Garimpeiros péni
Waroho

nomaraema, Xawara yama a wai taimi

hapa sarampo a thakemahe.

mahi yaro. Xexanapiiha yamaki maa mahi
prarioma. Kami ya Xxiro nomai maoma.

Yokota a kua.
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Antigamente houve sarampo [ou outra

patologia] Os garimpeiros [leia-se

balateiros] nos fizeram adoecer com isso.

Eles espalharam tal epidemia depois de
matar meu pai. Foram o0s garimpeiros
[balateiros]. Acabamos morrendo. Isso
ocorreu no Xaxanapi. Morreram muitos
ancidos: meus tios [e sogros], minhas
tias, todos eles. Os garimpeiros
[balateiros] provocaram uma doenca que
provocou sangramento nas fezes, dores ao
figado e que matou o velho tio.

No Xaxanapi, 0S garimpeiros
[balateiros], chegaram, subindo o rio.
Eles nos encontraram la. Tiravam balata.
[...] O tuxaua Chico matou um napé, um
mogo, enquanto estava carregando
balata: tah, tah, tah! Por causa disso
espalharam a doenca. Foi o irm&o maior
do Tuxaua Chico que matou. [...] ndo
conheciamos 0s napépé, naquele tempo
ndo havia os padres. Os garimpeiros
[balateiros] foram os que espalharam a
epidemia de sarampo. Morreram muitos,
quando ainda ndo conheciamos este tipo
de epidemia letal. Acabaram muitos no
Xaxanapi. Apenas eu sobrevivi. Ha um

lago la.
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Interessante notar que na narrativa de Pedro a epidemia que assolou o grupo dos
Korihanatheri e os levou a mudar-se recebe mais destaque do que as mortes provocadas pelo
conflito com os balateiros: além do nimero de mortes em razdo de doenca, podemos pensar
gue uma inquietacdo particular resultava ao associar 0s ndo indigenas aos agentes
patogénicos. Apos esta chacina, os Korihanatheri migraram para oeste, para a regido
Irokomasinapi, na beira do Yoasanapi u. Aqui nasceu K.Y. e morreu Kaim. Depois da morte
deste, a comunidade deslocou-se para a regido Maimasiki (rica em palmeira paxiuba,
Socratea exorrhiza). Entre 1945-1950, uniram-se diversos outros nucleos familiares ao grupo
originario (SAFFIRIO, 1981).

Contatos pacificos com uma Comissdo Brasileira Demarcadora de Limites (CBDL),
que subiu os rios Mapulau e Toototobi entre 1941 e 1943, sdo confirmados pelos grupos que
moravam nos anos 60 no médio e alto curso do rio Catrimani (rios Jundid e Lobo d”Almada)
(ALBERT, 1985, p. 69). O curso do rio Catrimani é explorado por outra CBDL, em 1942, que
menciona a ocupacao de seu alto curso pelos indigenas “Uaica”, apesar de ndo informar sobre
contatos diretos com eles (DIAS DE AGUIAR, 1944 apud ALBERT, 1985, p. 71).

Em 1948 um grupo de balateiros se estabeleceu no médio curso do rio Agua Boa do
Univini (tributario de esquerda do rio Branco) e manteve contatos com grupos Yanomami
recentemente chegados ao baixo Catrimani. No fim dos anos 1950, uma das trés comunidades
localizada nesta regido — que Jerdnimo Yanomami (2014) identifica como Paraparahi — foi
quase totalmente dizimada por uma epidemia de gripe (ALBERT, 1985, p. 71).

No inicio da decada de 1950, Sotelo, um aventureiro de Manaus, subiu o Catrimani,
chefiando um grupo de pessoas, e encontrou 0s Yanomami que haviam se estabelecido na
localidade Maimasiki. Na memdria dos Yanomami, ficou gravada esta pessoa, que distribuiu
utensilios metalicos e material de pesca em troca de cipd e castanha-do-para e bateu muitas
fotos. As narrativas yanomami sobre este encontro sao muito interessantes, pois imprimem a
personagem de Sotelo énfase particular, carregando seu perfil de tracos extraordinarios.

Os ancidos narram que depois de uma briga por causa de objetos numerosos
Yanomami bateram em Sotelo tentando mata-lo. Apesar da insisténcia dos indigenas,
inexplicavelmente Sotelo conseguiu esquivar-se aos golpes e sair ileso. 1sso se repetiu varias
vezes. Em seguida, realizou uma magia que espalhou suspeita entre 0s Yanomami: inseriu
debaixo de sua pele uma semente, que fez emergir em outro ponto! Advertindo para nédo
agredir mais Sotelo, as liderangas alegaram tratar-se de um Teosetheri (gente de Deus),
grande conhecedor de um Deus que 0s Yanomami ignoravam, portanto, devia-se evitar tentar

bater novamente nele, para ndo correr perigos maiores. Depois desta visita, novamente 0s
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Yanomami sdo acometidos por uma epidemia que leva & morte muitas pessoas, motivando-0s

a novos deslocamentos (KASUA, 2011).

Transcrevemos a seguir um trecho da narrativa de K.Y. (2013) sobre Sotelo.

... Ah! Napé a hwe hamé. “Kihi poripa
tha?” Ma! thi, Hawarihi upraopéha, napé
katuo péha théd kua xoakema. Ma u
ukaha e katipario kuruwi. Yami a, mahu
pé ihopé mare Kiriwi. Mahu ku ihonapéha
kirini, mau ukaha e katiowi, “Napé katio
pi” e théd kua. Mori a wei, péai. Péai

kukéyuwi.

Yanomae a tuxaua a hirakehuruwihi, Xiri
hiie a pata tuxauapramariwihi. Patamu a
mahimarihéni, a kae hirakiwihi. thi pé ya
napé huu xoaomahe. Matihi pé e pata
hihipu: Oh! Ah! Wamotima théki. Uh!
Farinha pé. Uho! tnaha hu hika pé kuoma.
Waroho, moto kiki waroho mabhi.

thi, Xiri hiié e tuxauamuha, e patamuha e
hikimarema yaro, a ohi hirai xoaohe. Poo

pé, poo koxi pé, kapixa ki.

[Comeca com tom de canto]... Ah! Onde
chegou o napé? L4, ndo muito longe. No
lugar da comunidade de
Hawarihiupraopéha [onde se eleva a
castanheira], o napé aprodou e acampou
[sem fogo]. O nome daquele lugar é este:
“Onde o napé pousou”. Dormiu sozinho,
na beira do rio [ndo na casa], porque
tinha medo de pulgas. Ele reapareceu
sozinho [ap6s longa ausencia].

Quando voltaram, eles trouxe consigo o
yanomami que era chefe, levou como
chefe o pai de Xiri. Como grande chefe
ele foi junto. Eles foram visitar as
comunidades. Trouxeram muitos objetos:
Oh! Ah! [Enfatiza a quantidade]
Alimentos, Uh! Farinha, Uho! Havia
tantas canoas, muitos motores.

O pai de Xiri era tuxaua, ja tinha sido
feito chefe, por isso eles trouxeram

comida. Tergados, machados, roupas.



Uhhh... Ah!
yahiki, boi yahiki. Inaha thakihéni, a
Kihi, Kohetaha, Kohetaha
thépé pirio téhé — kihi Mapula u oraha,

Wamotima théki, saopé

hiirakiheni.

Koheta waaha kuowi - inaha thépé
pirtowi. [...] “Kihi, Haya xiharimopé
hamé. Mapula u hamé ai ya hutupé
kukema. Hwei ya thé hoyaprai”, inaha e
kuma. “Awei, hwea hamé mau u kua?”

“thi u kua, Mapula u ahete mahi! Ehi!”.

E kurayuwi. “Awei, iha wa kua maré
kure, kihame ya yamou!”: inaha Sotelo e
kurayoma.Sotelo a ria pirio yaro. Sotelo a
rid pirimu yaro. “Hweha hutu kua,
yanomae hutu e kua”. Hweha Sotelo pihi
yamoimaiwi, a pihi pirikema, hwea.
[Sotelo] Korohamé, yami a piriparioma.
Yanomae e pirio ahete yaro. Kihi, ahete
hikia. Hoyami, Sotelo e hupraama, hwei
peri iyo pataha thaprarihéni, peri iyo pata
mahi yaro. Pree thépé [kae] kiama.
Yanomae thépé waroho: roxi totihi, huu

hi mata manirari, napé pata e huu yaro,

......

Kué yaro yami pé yamomaiwi, matihi pé
hihipomahe, napé péni. Xamaxi, paxahahi
opé. thi epé kopiwi. Sotelo e ha hwarayu:
“Aho yanomami wa pé ximiri. Wamotima
thépé koapé, farinhapé. Aho pé kua”. E
kurayuwi. Komi thépé pata, thué pé pata
pree x& matihi pé pata ihimahe. Ahete

mahi yaro. Inaha thepé pata kuaiwi.

Uhhh!...

carne de gado. Eles trouxeram tais

Ah! Comida, carne salgada,

coisas, para a comunidade de Koheta,
pois antigamente 0S ancidos moravam
acima do rio Mapula u, em um lugar
chamado Koheta. /...] [O pai de Xiri]
falou: “Eu abri uma ro¢a na localidade
Haya xiharimopé, perto do rio Mapula u.

a abandonarei”. [Sotelo

Esta aqui
respondeu:] “Estd bem, lda tem rio?”
“Certo! O rio Mapula u é bem perto! ”.
Sotelo disse: “Sim, se vocé estivar 14, eu
subirei [o rio] ”. Sotelo queria morar Ia.
[Por isso pensou:] “Os Yanomami tem
roca aqui]. Sotelo pensou subir o rio
[Catrimani], e morar sozinho a jusante,
mas ja bem proximo dos Yanomami.
Sotelo veio aqui andando, depois de ter
aberto um grande caminho. Muita gente
trabalhou: também muitos Yanomami. O
caminho ficou muito limpo, cortando as
raizes das arvores, pois vinham outros
napé que ndo queriam se machucar.

Os napépé subiram sozinhos, trazendo
materiais.

Chegaram, carregados de

muitas coisas. Sotelo disse: “Envia aqui
Eles

alimentos e farinha. Aqui tem as tuas

0os teus Yanomami. tomarao
coisas”. Depois que ele falou isso, todos
0s antepassados, homens e mulheres,
carregaram muito material. Era muito

perto, por isso fizeram assim.
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K.Y. reconhece que, na relagdo com Sotelo, o pai de Xirixana — lideranca indigena que
vive atualmente na comunidade de Uxixiu — mantinha uma posicéo privilegiada, podendo se
comunicar e mediando a distribuicdo dos objetos trazidos pelos ndo indigenas. Conforme o
narrador, esta lideranca, conhecida como Tuxaua Xorge, tinha aberto uma roca nas
proximidades do rio Mapula u, evidéncia de que mantinha relacbes com os Yanomami
daquela regido, possibilitando trocas indiretas com os ndo indigenas que frequentavam o rio
Demini desde a década de 1940: ComissOes Brasileiras Demarcadoras de Limites,
funcionarios do Servico de Protecdo ao indio ou extratores de produtos da floresta.*

Também Pedro Yanomami (2013b) lembra a presenca de Sotelo, narrando que este
alcangou os Yanomami em uma localidade chamada Maimasiki, levando muitos objetos. Em
seguida, levou consigo para Manaus o pai de Xirixana (Tuxaua Xorge), que pertencia ao
grupo dos Xiopiitheri, que voltou carregado de materiais para 0s parentes. Depois de
permanecer na localidade Maputa Wahasi, contudo, Sotelo teria desaparecido.

Aproximadamente em 1955, na localidade Thomutha, o grupo local sofreu um reide
dos Amatheri do Toototobi, resultando na morte de dois homens e no rapto de trés mulheres e
uma crianca. Dois anos mais tarde, os Haranariutheri foram convidados a um reahu
(festa/celebracdo intercomunitaria), pelos mesmos Amatheri, que lhes prometeram utensilios

de metal.®

Os que aceitaram 0 convite se puseram em marcha, mas sofreram o ataque a
surpresa dos Amatheri, que resultou na morte de quatro pessoas e no posterior deslocamento
do grupo em direcdo ao norte, para a regido denominada Xarakasiki (SAFFIRIO, 1981).

Em 1960, na regido Rahaka Wakaki, 0os Yanomami, do grupo posteriormente
conhecido como Hewenahipitheri, receberam a visita de um homem de nome Pacheco,
acompanhado por alguns balateiros provenientes de Manaus que prometeram voltar para levar
utensilios. No ano seguinte, Pacheco, acompanhado pelo padre Bindo Meldolesi, religioso do
Instituto dos Missionarios da Consolata, trabalhando na entdo Prelazia de Roraima, voltou a

aldeia — localizada a trés dias de caminho da margem do rio — onde esperava encontrar 0s

% O interesse dos Yanomami em conseguir canais de troca, pode ser confirmado considerando a descricdo que
Kopenawa (KOPENAWA,; ALBERT, 2010, p. 623) faz dos deslocamentos do grupo de Lourival, entre o alto rio
Mucajai, o alto Catrimani, o Lobo d”Almada e o Mapulad, conexos a instalacdo de postos da Funai e miss@es.

31 Conforme Albert (1985), os Yanomami do rio Toototobi e Mapulal mantinham contatos regulares com
coletores de latex e castanha-do-para, desde 1940. Em 1954, o Servico de Protecdo ao indio (SPI) criou um
Posto Indigena na margem do rio Demini, enquanto o Posto Ajuricaba era visitado periodicamente pelos
habitantes do Toototobi, do Demini e do Araca, com finalidade de troca. O autor informa ainda sobre uma
expedicédo dos funcionarios deste Posto, em 1958, para visitar as comunidades do alto Toototobi. Evidentemente,
0s Yanomami desta regido controlavam — ja no fim dos anos 50 e antes das primeiras visitas de missionarios da
New Tribes Mission, em 1960 — canais de provisao de utensilios, representando uma atrativa para outros grupos.
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indigenas, mas a encontrou vazia. Deixou, contudo, as ferramentas prometidas no ano anterior
(DINIZ, 1969; SAFFIRIO, 1981; 1985).

André Yanomami, em narrativa recolhida pelo professor Remo (2015), afirma que
Pacheco, depois de ter tido um conflito com os Xiriana (denominacdo que os Yanomami
orientais usam para se referir aos Yanomami de lingua ninam/yanam dos rios Mucajai e

Uraricad), subiu o rio Catrimani para distribuir utensilios:

Hawarihi yanoha, napépéné matihipé prahékemahe, yano prokeha. tht t€hé matihipé
toto wayomahe yanomae thépéhamé. thi t&€hé yanomae thépéné tao t€hé, Pacheco a
kopema.

Traducdo: Na aldeia de Hawarihi, os napépé depositaram os utensilios, na casa
vazia. Assim, ofereceram os objetos aos Yanomami de varias comunidades. Depois,
quando os Yanomami estavam aguardando, Pacheco voltou novamente.

Os Yanomami contam que uma disputa referente a uma mulher e a produtos da roca,
originou, enquanto moravam na comunidade de Xarakasiki, a divisdo da comunidade em dois
grupos. Um conduzido pelo Tuxaua Luis; outro, pelo Tuxaua José. Parece-nos razoavel
afirmar que o contato com Pacheco e o trabalho de extragdo da balata motivaram, sendo a
divisdo da comunidade, pelo menos os deslocamentos do grupo do Tuxaua Luis, depois de
1960, na regido de Rahaka Wakaki e, posteriormente, ao longo do curso do igarapé Pauxiana
(Himarahamohipi u, afluente de direita do médio curso do Catrimani). O segundo grupo,
conduzido pelo Tuxaua José, deslocou-se sucessivas vezes seguindo o curso do rio Jundi, até
se estabelecer na confluéncia com o Catrimani, em 1978 (SAFFIRIO, 1981).%

Em 1962, Pacheco voltou novamente e convidou varios Yanomami a colaborar na
coleta e no transporte da balata. Entre eles, estavam Pedro, K.Y., o irmédo dele, Tx. Luis,
Barbadim e seu irmd Ba.Y. Uma narrativa de Pedro Yanomami (2013b) descreve o

relacionamento do grupo de Rahaka Wakaki com Pacheco:

Pacheco aha kopohuruni. Pacheconi Depois de ir embora, Pacheco levou a
paetere pé ximiri koru noa thare! Pacheco noticia e enviou os padres! Foi embora
aha koruni, aha korihuru, kiha Pauxiana descendo a vale do igarapé Pauxiana.

unapii a kopohuruma.

32 E a partir da divisdo nestes dois grupos que se constituem dois conjuntos multicomunitarios que habitam, hoje,
a regido do Catrimani: o conjunto que gravita préximo a Missdo, e o conjunto constituido pelas comunidades
localizadas acima da cachoeira Porapata. As outras comunidades da regido do Catrimani sdo descendentes dos
grupos que estavam localizados no baixo Catrimani; dos Yawari/Yaroamé que ocupavam a margem esquerda do
Catrimani, a oeste do rio Ajarani; e de outros grupos que se aproximaram, descendo o rio Lobo d”Almada, nas
décadas de 1960/1970.



Kihi, Pauxiana u hukathakeha, a
kopohuru. Hapa yamaki kae kareraema,
kiha Pauxiana uha. Naposiha yama a kae
wereraema. thi téhé&, Pacheco x& Waika
yama pé rimiri kuré. Pacheco x&, yama
thépé taapéari kuré. Waika yama pé tai
mao téhé. Taimi mahi, yano yama a taa
péarema.

Kiha Pacheco yama a kae kopii. Kihamé
seringaha yama a hira thakiiwi. thi yama
a hira thakii. A wérérawi, a wérérawi...
yama thépé€ noa thayu... kuré huru: “kama
a yamu koo pario... kiha, Pauxiana u poo
pé a hiramai. Poo pé”. “Padre, Padre ya
noa thai” a kuu kupéré. thi téhé, a pariki
wereikikiha [ma werimakiha], pata thépé
balata pé ropé thaki, thaki, thaki... thi
téhé balata pé kae yai kopohuru. “Ya

yamo taimi” a kuma.
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Antes, tinhamos descido o igarapé com
ele. Descemos em uma canoa feita de
casca de arvore. Em seguida, com
Pacheco, fomos estabelecer amizade com
os Waika [no baixo Catrimani]. Fomos
conhecé-los, quando n&do os conheciamos
e encontramos sua casa.

Fomos para |4 em companhia de
Pacheco. L& nods extraimos seringa, a
carregamos. Ele desceu o rio... NOs
espalhamos a noticia: “Ele vai voltar, vai
subir de novo o rio, ele vai levar tergcados
para o igarapé Pauxiana. Ter¢ados”. Ele
falou:

Assim, [com Pacheco], na regido da

’

“Eu irei informar os padres”.

Serra Pintada [as Cabeceiras do igarapé

Pauxiana] os antepassados tiraram
rapidamente balata, com a qual ele foi
embora definitivamente, dizendo: “Eu

nao irei voltar”.

No mesmo ano, o padre Bindo Meldolesi estabeleceu relagbes com os Yanomami
localizados no baixo Catrimani, os Oaohitheri: nos documentos da época, denominados pelo
etnébnimo interno, mas depreciativo, de Waika. Para enquadrar estes primeiros encontros dos

religiosos com os Yanomami do Catrimani, faz-se necessario retrocedermos alguns anos.

1.2.2 Yanomami e Missionarios da Consolata: primeiros encontros (1953-1965)

Os missionérios da Consolata, membros de um instituto religioso fundado em 1901,
em Turim, na Itdlia, tendo, dentre suas atividades, “o anincio da Boa Nova aos povos ainda

nao evangelizados” e a “colaboragdo temporaria com as Igrejas parcialmente evangelizadas”
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(INSTITUTO MISSIONARIO DA CONSOLATA, 2006, p. 31), chegaram ao Brasil em
1937, com o intuito de conseguir recursos humanos e financeiros para a realizacdo das
finalidades do Instituto (TREVISIOL, 1991).

No segundo pos-guerra, tendo aumentado o namero de religiosos do Instituto no
Brasil, e impulsionados pela necessidade de assumir uma “auténtica terra de missao”
(FIORINA, 1951), o primeiro grupo de sete missionarios da Consolata, conduzido pelo
Administrador Apostolico designado para assumir a Prelazia do Rio Branco, Mons. Giuseppe
Nepote Fus, chegou, em 1948, ao entdo Territorio do Rio Branco para assumir os cuidados
desta circunscricdo eclesiastica, até entdo confiada aos Beneditinos do mosteiro de Nossa
Senhora de Montserrat no Rio de Janeiro. No ano seguinte, as missionarias da Consolata
chegaram para dar continuidade e desenvolver as atividades que as madres Beneditinas
tinham realizado até entéo.

Nos primeiros anos, a maior parte das energias e atencdes dos missionarios dirigiu-se a
estruturacdo das comunidades eclesiais dispersas num territdrio muito vasto. Os missionarios,
além dos cuidados pastorais do municipio de Boa Vista, que possuia cerca de trés mil
habitantes em 1949, realizavam as “desobrigas” — 0 atendimento itinerante e esporadico para
0 anuncio da mensagem cristd, a educacdo catequética e a celebracdo dos sacramentos — nos
povoados, nas fazendas e aldeias indigenas espalhadas no interior, e se empenhavam nas
obras conexas com a educacdo e o atendimento sanitario: construcdo e manutencdo de
escolas, internatos, centros sociais, o hospital em Boa Vista e no Surumu (ZINTU, 1973).

Em relacdo ao atendimento sacramental da populacéo, 1é-se, na revista publicada pelo
mesmo Instituto, na Italia, que a populacdo, calculada entre 20 mil e 30 mil pessoas, era assim
dividida: os trés quartos eram “civilizados”, que expressavam um cristianismo tradicional
considerado ““supersticioso”; e um quarto era composto por indigenas, pertencentes a povos
diversos (MISSIONI CONSOLATA, 1949b). Em relagdo a estes Ultimos, o padre Domenico
Fiorina, expondo a mentalidade e a linguagem da época, considerava que os indigenas
batizados — prevalentemente habitantes nas vilas, nas regides das serras setentrionais e nas
savanas que ocupavam o territério da margem esquerda do rio Branco — fossem “civilizados”,
embora, conforme sua expressdo, a “ignorancia religiosa ¢ impressionante e seus costumes de
vida bem pouco se distinguem daqueles dos pagdos” (1951, p. 282).

Os missionarios da Consolata desenvolveram suas atividades junto a estes povos
indigenas, que j& haviam sido alcancados, nos séculos anteriores, pela atividade de
missionacdo realizada por outras ordens religiosas da Igreja Catolica, particularmente os

Beneditinos desde o comeco do século XX. Entre elas, em 1951, iniciaram a construgédo e
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ampliacdo de uma missdo na margem do rio Surumd (atual Terra Indigena Raposa Serra do
Sol): regido na qual os Beneditinos se tinham refugiado da perseguicdo movida contra eles
pelo grupo de pessoas influentes lideradas por Bento Brasil (VIEIRA, 2014). A Missao
Suruma incluia internato, escola, capela e hospital, para o atendimento dos moradores das
fazendas e das aldeias indigenas espalhadas naquela regido.

N&o obstante o empenho requerido pelas ac¢Bes dirigidas as populagcfes indigenas ja
atingidas pelas atividades missionarias anteriores, padre Fiorina, entdo superior geral do

Instituto, escreve, apontando uma nova dire¢do aos missionarios:

Em direcdo ao oeste, existem varias &reas inexploradas, dificeis de ser penetradas,
onde vivem os indios Bravos — Bravos significa selvagens — que até ent&o rejeitam
todo contato com a civilizagdo. E para a conversio destes indios que 0s nossos
missionarios dedicardo suas melhores energias (1951, p. 282).

Apesar desta demonstracdo de intencdes, foram apenas poucos 0s missionarios que
comegaram a se interessar pelas populagdes indigenas que habitavam as florestas da margem
direita do rio Branco e seus afluentes. Os religiosos tinham recebido poucas informacfes a
respeito dos povos indigenas “isolados” nas florestas do Territorio do Rio Branco, que
despertavam sentimentos de curiosidade, misturada ao medo, na sociedade regional.

Enquanto os outros missionarios da Consolata concentravam seus esforgos nas
diversas iniciativas — religiosas e sociais — voltadas a populagéo da cidade e das vilas, o padre
Riccardo Silvestri, encarregado da pastoral junto aos indigenas, foi pioneiro nas expedi¢des
de exploragio para encontrar aqueles que eram considerados “indios Bravos”. Em abril de
1953, Silvestri organizou a primeira expedicdo para contatar estas populagdes no Sul-Oeste do
Territdrio, cujo objetivo, em suas palavras, eram os “‘ferozes’ indios que vivem ao longo do
rio Apiau, afluente de direita do Mucajai” (SILVESTRI, 1953). Na expedi¢do, o padre era
auxiliado por dois praticos do rio e confiava encontrar alguns madeireiros que ja tiveram
contato com os indigenas trabalhando na regido do rio Apiad.

Em seu primeiro encontro com os indigenas do Apial — hoje identificados como
subgrupo falante da lingua yaroamé (PERRI FERREIRA (Org.), 2011) — o padre Silvestri foi
acompanhado por dois madeireiros. O relato que o missionario faz desta primeira experiéncia

é particularmente vivo, evocando curiosidade, temor, suspeita e estranhamento reciprocos:
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Os indigenas, entre os quais cinco ancidos corpulentos, vieram ao nosso encontro
quase correndo. Eu fiquei segurando o respiro. Deram-nos um forte punho no
estbmago e nos abracaram, apertando-nos fortemente e balancando
desajeitadamente, enquanto cantavam uma nénia: aoa, aoa, aoa...Pensei fosse sua
forma de cumprimentar (SILVESTRI, 1953, p. 229).

Além do estranhamento, a narracdo mostra uma dose de disponibilidade para o

encontro, compreensdo reciproca dos costumes e certa sintonia que se estabelece rapidamente:

[Durante uma chuva] Depois de meia noite, o frio se fez mais intenso. Entdo, um
indio se jogou na minha rede entorpecido. O cobri com meu cobertor e adormeceu
logo. O cansago também me venceu e eu mesmo adormeci (SILVESTRI, 1953, p.
232).

Nesta primeira viagem, Silvestri teve de ceder a insisténcia de quatro homens que
manifestaram a firme intencdo de acompanhar os ndo indigenas até suas casas. Tendo
avaliado riscos e vantagens, o padre decidiu atender a insisténcia e conduzir os indigenas até
Boa Vista: uma viagem de descoberta que Silvestri (1953) descreve como marcada pelo
“medo misto a maravilha”: em parte — feitas varias ressalvas — 0s mesmos sentimentos que
experimentou o padre italiano ao penetrar na floresta e encontrar seus habitantes.

A volta de Silvestri e sobretudo a presenca dos indigenas, despertaram o interesse da
populacédo de Boa Vista. Na intencdo do padre, a visita devia obter um resultado: fazer com
que “estes selvagens ndo [fossem] mais, daqui para frente, os tdo temidos indios do Apiad”,
pois teriam experimentado que “o branco lhes quer bem” (1951, p. 234).33

Os relatos da viagem tiveram divulgacdo nacional e suscitaram reacGes por parte de
6rgdos do Governo Brasileiro e criticas de setores académicos. O prelado do Rio Branco e o
superior local reagiram com prudéncia para ndo criar tensbes com o governo, enquanto o
superior geral, padre Fiorina, animou os missionarios a se empenhar para conseguir contatos
“prolongados e continuos” com tais populagdes indigenas (TREVISIOL, 1991).

A esta primeira, seguiram outras expedi¢des, com o objetivo de coletar informacoes
etnograficas sobre estes povos, determinar sua populacdo e o nimero de aldeias existentes ao
longo do rio Apiad, seguindo as indica¢Ges da Direcdo Geral do Instituto. No relato da
expedicdo realizada em outubro de 1953, localizamos um episddio que demonstra como 0s
relacionamentos foram marcados por equivocos, mas também por esforco reciproco de

aproximacéao e certa cumplicidade:

% Em citagdes diretas, apesar de ser discutivel, mantemos o uso do termo “branco”. Nos textos em portugués ou
em outra lingua europeia, corresponde a “nao indigena”. Quando ocorre nas falas yanomami, ¢ a traducdo da
palavra “napé”, se referindo aos ndo indigenas (de qualquer cor de pele). Maiores informagdes no Cap. 3.



58

[...] estava lendo, sentado sobre um pau, enquanto escutei [os indigenas] rir e
gracejar. Olhei ao meu redor e, atrds de minhas costas, a uns trés metros de
distancia, me apercebi de um indio com a flecha predisposta no arco tenso, apontada
em minha direc8o. Entendi que tinha vontade de brincar e fiz sinal apontando a
espingarda ai perto. Ele também entendeu a brincadeira e, pousado o arco, veio me
abracar cantando a nénia: “aoa, aoa, aod”. Depois, continuando a brincar, segurou
minhas maos, aproximou os dentes como para devora-las e abragou-me novamente.
(SILVESTRI, 1954, p. 62).

Apesar da ressonancia destas expedicOes, € preciso ressaltar, que — por razdes diversas
—, ndo era convicgdo comum a todos os religiosos do Instituto, em Roraima, a ideia da
fundacdo de uma missdo permanente entre as populagdes indigenas da floresta, ndo obstante
as iniciativas das missbes evangélicas, apoiadas pelos Estados Unidos e pelo governo
brasileiro, despertassem certa preocupacdo e espirito de emulacdo entre 0s missionarios
catélicos e no prelado monsenhor Nepote.** Isso é evidente em alguns artigos publicados na
revista italiana do Instituto da Consolata, como se constata no escrito de Soldati (1962).

O Padre Silvestri faleceu em 1957, nas aguas do rio Branco. Alguns anos mais tarde, o
padre Bindo Meldolesi deu continuidade a aproximacdo com as populacGes indigenas do
Apiau (primeira viagem em maio de 1960), do Ajarani e do Baixo Catrimani (primeiras
viagens em 1961), permanecendo alguns meses nestas regides (MARCON, 1996).

Como seu predecessor, em suas viagens também Meldolesi procurou o auxilio de
pessoas que conhecessem 0s rios, a floresta e que ja tivessem tido um primeiro contato com as
comunidades indigenas. Subiu o rio Apial junto com alguns balateiros, que trabalhavam na
regido e condicionaram o tempo de sua permanéncia nas aldeias (MELDOLESI, 1960). Para a
expedicdo no rio Ajarani, realizada entre outubro e novembro de 1963, da qual tomaram parte
também os padres Sabatini e Martinelli, contratou como guia um “indio civilizado” de nome
Antbnio que anos antes, durante suas viagens de caca e pesca, ja havia encontrado os
indigenas “Jaranis” (MARTINELLI, 1964a). Em 1961, Meldolesi acompanhou um balateiro
de nome Pacheco, que no ano anterior tinha subido o rio Catrimani estabelecendo contatos
com os Yanomami do alto rio Catrimani, ndo conseguindo, contudo, encontrar os indigenas

nesta segunda viagem. Em 1962, enquanto Pacheco e outros balateiros recomegavam a coleta

% Albert (1985, p. 72-73), informa a data de fundagdo e a denominagdo das organizagbes missionarias que
estabeleceram os primeiros postos junto aos Yanomami. Considerando apenas o territério do atual Estado de
Roraima, trata-se de: Missdo da Unevangelized Field Mission a partir de 1958, na beira do médio Mucajai;
Missdo da Baptist Mid-Mission (1958), no rio Coimin; Missdes da Unevangelized Field Mission, no alto
Uraricoera (1958), no Alto Parima, planalto da serra de Surucuct (1962-1963) e no Alto Auaris (1963-1964).
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de latex no Catrimani, o padre estabelecia contato com os Yanomami do baixo Catrimani, que
denominou Oaohitheri.

Dos relatos destas viagens — além das previsiveis consideracGes ditadas pelo
estranhamento dos missionarios frente aos indigenas: pobres, eternas criangas, curiosos,
imprevisiveis, inconstantes, lutando entre a difidéncia e a confianca, os religiosos constataram
a curiosidade que eles mesmos despertavam em seus anfitrides: “Ao final das contas, também
nos éramos para eles seres exoticos, esquisitos, misteriosos e, portanto, objeto de irresistivel
curiosidade” (MARTINELLI, 1964c).

As visitas esporaddicas dos missionarios as comunidades dos rios Apiau, Ajarani e
Catrimani visavam estreitar lagos de amizade e construir a confianga para preparar um
encontro, considerado inevitavel, entre a “civilizacdo branca e a civilizacao india”. Mesmo
nestas etapas incipientes da alteracdo do ideario missionario, as descri¢des dos passos a serem
dados no trabalho junto aos indigenas enfatizavam a necessidade de “nao romper o equilibrio
que desde milénios foi a garantia de sua sobrevivéncia” e de respeitar uma “civilizagdo que,
embora primitiva, ¢ riquissima de valores humanos” (CONTI, 1966).

Os grupos visitados pelos missiondrios, longe de serem absolutamente “isolados”,
demonstravam se inserir numa rede de relag@es pacificas ou conflitivas com outros grupos. Os
caminhos desenhados na floresta eram a marca perceptivel — a um olhar treinado — de uma
malha de relacbes ocorrendo na qual os diferentes grupos efetuavam trocas de objetos e
adquiriam conhecimentos. Inseridos nesta malha, os indigenas encontrados pelos padres
exibiam objetos e costumes apreendidos entre os Xirixanas (Ninam) do médio rio Mucajali,
junto aos quais havia sido estabelecida uma missdo evangélica, no local conhecido como
“Cachoeira dos Indios”.

As primeiras visitas dos padres também foram acompanhadas pela doacdo de objetos —
machados, tercados, anzois, facas e pecas de pano para confeccionar uma tanga masculina,
esta introduzida pelos missionarios evangélicos — aos indigenas, que, nas descri¢cbes dos
religiosos, possuiam pouquissimas ferramentas, adquiridas por troca direta ou indireta com
balateiros, cacadores, madeireiros ou missionarios.

Por meio dos relatos dos missionarios, é possivel destacar alguns aspectos da iniciativa
dos indigenas frente a estes visitantes. Os religiosos, no momento da chegada, sdo sempre
saudados e acolhidos com gestos que aparentam alegria e, quando solicitados, os anfitrides se
tornam guias para levar seus hospedes ao encontro de outras comunidades podendo tomar a

iniciativa de mudar o destino de uma longa caminhada na floresta e direcionar 0s
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“estrangeiros” a realizar visitas conforme os proprios interesses. Desta forma, os anfitrides
demonstram a intengéo de orientar as relagdes.

Os habitantes do Apiau, segundo narrado por Sabatini (1967), requerem objetos aos
missionarios; quando afetados por gripe ou malaria, depois da desconfianca inicial, solicitam
remédios cujos efeitos admiram; alguns procuram estabelecer uma relacdo mais proxima,
enquanto outros se mantém mais afastados, permanecendo sempre livres para arrumar seus
pertences e desaparecer na floresta, sem maiores explicacdes, abandonando o acampamento
dos missionarios e deixando para tras alguns dos objetos recebidos — 0s que perderam o
fascinio inicialmente despertado — para voltar as suas aldeias ou atividades.

A partir de 1960, o padre Meldolesi comegou a recolher uma breve lista de palavras da
lingua indigena, construiu simples reparos cobertos de palha e abriu, com a ajuda de seus
acompanhantes, pequenas rogas a beira dos rios Apiau e Ajarani, pensando em bases de apoio
para as visitas que pretendia realizar periodicamente aos indigenas: embora ndo planejasse
uma presenca estavel de missionarios, chegou a expressar a possibilidade de instalar uma
familia de “civilizados” que pudesse pacientemente ensinar algumas praticas de cultivo e
influir no estilo de vida dos indigenas (DAMIOLI, 1979). Uma experiéncia muito diferente
foi inaugurada apenas com a implantacdo estavel da Missdo no rio Catrimani, tema que sera

abordado no préximo capitulo.
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2 WAKATHA U OU RIO CATRIMANI: NOVAS RELACOES

Em contraposi¢do a pratica missionaria conhecida como “desobriga” e caracterizada
por visitas periddicas a administracdo dos sacramentos, ja no comec¢o da década de 1960,
entre alguns missionarios da Consolata, que atuavam em Roraima junto aos povos indigenas,
vinha amadurecendo a convic¢do de que um trabalho mais eficaz podia ser realizado apenas
por meio do estabelecimento de postos de missdo que tivessem a presenca estavel de
religiosos nas comunidades indigenas.

A nova forma de evangelizacdo, fundamentada na presencga estavel, era defendida
também pelo padre Giovanni Calleri® — recém-chegado para integrar o grupo dos
missionarios da Prelazia de Roraima —, que justificativa sua opcdo citando o exemplo dos
avancos obtidos pelas missBes evangélicas que fundaram postos de missdo na floresta. Com
certo empreendedorismo, um pequeno grupo de missionarios chegou a projetar o surgimento
— entre os que eram considerados “indios primitivos” — de Centros de Missdo no alto rio
Catrimani e no Apiau, com sub-sedes nos rios Ajarani e Parima (TREVISIOL, 1991).

As paginas que seguem tentam esbogar os ultimos 50 anos de historia partilhada entre
as comunidades Yanomami da regido do Catrimani e a Missdo ai instalada, evidenciando
também os impactos locais de eventos de relevancia nacional e internacional. Partindo da
descricdo dos principios e das praticas que caracterizaram a instalacdo da Missdo, o capitulo
percorre algumas etapas que marcaram — mesmo dramaticamente — a vida dos Yanomami e
retratam 0s interesses diversos exercitados sobre seu territério. A descricdo deste contexto
compde o quadro em que se podem salientar os relacionamentos estabelecidos entre os

indigenas e diversos setores da sociedade ndo indigena, entre 0s quais 0S Missionarios.

% Giovanni Calleri, nascido em 1934, foi ordenado sacerdote da diocese de Mondovi (Itélia). Apds alguns anos,
entrou no Instituto dos Missionarios da Consolata e foi destinado para o Brasil, no comeco de 1965. Seu carater
volitivo e autdbnomo, e algumas iniciativas originais, foram questionadas por este Instituto (SABATINI, 1998).
Calleri faleceu em 1968, chefiando uma expedicao entre os Waimiri Atroari, durante a abertura da BR 174.
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2.1 Estabelecimento da missdo permanente: contexto e principios

Para entender os objetivos e 0s principios que orientaram a fundagédo e os primeiros
anos de trabalho dos missionarios da Consolata entre os Yanomami do rio Catrimani, torna-se
necessario analisar o contexto complexo no qual esta fundacdo aconteceu. Tal contexto foi
marcado pelas pressdes da politica nacional, pelos conflitos nos quais estavam envolvidos 0s
povos indigenas e pelas posturas contraditérias das diversas agéncias em jogo: a politica
indigenista do Estado Brasileiro nos primeiros anos da ditadura militar, a reformulacdo da
teologia e da praxis eclesial no espirito do Concilio Vaticano Il (1962-1965), mas também o
processo de revisao critica do método e dos fins do trabalho missionario realizado por alguns
religiosos, que se deixaram questionar pela experiéncia vivida junto aos indigenas.

Em relacdo a atuacdo e a reflexdo da Igreja Catolica no Brasil, é preciso indicar que no
fim da década de 1960, inicialmente pela forca de um nudmero limitado de bispos da
Conferéncia Nacional dos Bispos do Brasil (CNBB), rompeu com o regime militar e rejeitou
as prioridades do projeto de desenvolvimento econdmico que previa a ocupacdo da Amazonia
e a extincdo dos povos indigenas. Neste contexto, em 1972, foi criado o Conselho Indigenista
Missionario (CIMI), como 6rgéo vinculado & CNBB, para tratar assuntos referentes aos povos
indigenas — a Igreja Catdlica de Roraima se envolveu nos conflitos inerentes a questdo
indigena, marcada por grave violéncia e pela cobica sobre os recursos do territorio (VIEIRA,
2014).

A respeito da conversdo anticolonialista vivenciada por alguns missionarios, vejamos
um exemplo. Sabatini (2011) escreve que ao chegar a Roraima, no comecgo de 1965, o padre
Calleri possuia um projeto ambicioso marcado pela mentalidade da época: no trabalho junto
aos indigenas referidos na época como “primitivos” — ou seja: aqueles com nenhum ou pouco
contato com a sociedade nacional —, iniciar atividades agricolas e extrativas envolvendo
progressivamente os indigenas; entretanto, as primeiras experiéncias missionarias € um breve
curso de antropologia “provocaram nele uma mudanga de perspectivas que o levaram
gradualmente a abandonar sua visao colonialista e empreendedora” (SABATINI, 2011, p. 43).

Um documento divulgado em 1968 expressava as experiéncias e reflexdes
amadurecidas pelos religiosos no trabalho junto aos indigenas que mantinham contatos
seculares com a sociedade branca, e os primeiros passos dados com a implantacdo de uma
missdo estavel proximo as comunidades do rio Catrimani. E interessante notar que, embora

tenha surgido no contexto das mesmas inquietacdes, este simples documento, produzido por
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um pequeno grupo de missiondrios atuantes em Roraima, antecedeu a publicacdo das
reflexdes e dos impactos trazidos em dmbito eclesial pela Conferéncia do Episcopado Latino-
Americano de Medellin (1968) — cujo documento final, ainda por cima, ndo enfatizava
suficientemente a situacdo de marginalizacao social, politica, cultural e pastoral dos povos
indigenas — e parecia dialogar com a Declaragdo de Barbados | (1971) que trouxe criticas
sérias e impactantes a acdo das missdes religiosas, acusadas de etnocidio, indiretamente de
genocidio e de seren coniventes com a situacao neocolonial.

O documento produzido pelos missionarios reunidos na Comissdo Pré-indio (Coprind)
da Prelazia de Roraima, cujas palavras deviam agradar aos expoentes do Governo e cujo
contetdo era controlado e devia receber a aprovagio da Fundacdo Nacional do indio (Funai),
recém criada em 1967 para assumir as func@es do extinto Servico de Protecdo ao indio (SPI)
— apontava como objetivos de suas atividades junto aos indigenas “seja primitivos que semi-

integrados”:

1 — APERFEICOAR o indio: para que possa viver melhor. N&o existe sociedade
humana perfeita: tdas, porém, tém valores essenciais que devem ser respeitados e
enfatizados [...] o critério do aperfeicoamento ndo pode ser o da substitui¢do, mas da
complementacéo. [...]

2 — INTEGRAR o indio no seio da sociedade: para que possa ser Util. O isolamento
e 0 “tabuismo” do indio é contrario a inclinagdo natural comunitaria do homem. Por
outro lado, certo é também que este trabalho de integracdo ndo deve necessariamente
ser realizado com formas materiais e totalitarias para alcancar sua finalidade; mas
sim pode, e deve, encontrar sistemas adequados a dignidade do homem indio
(COMISSAOQ..., 1968).

Destacando a noc¢do de “aperfeicoamento”, o padre Sabatini, em artigo divulgado
numa revista do Instituto, depois de ter visitado a Missdo Catrimani, demonstra sua admiracéo
pelo trabalho do padre Calleri que, nas palavras do autor, “sem pretender impor uma
civilizagdo”, consegue “aperfeicoar o homem”, “estimulando o que ha de melhor nele”
enquanto ser social, para que se torne “em seguida, quando sera vontade de Deus, capaz de
acolher também a mensagem cristda” (1968, p. 28). Apesar de marcado pela ideologia da
integracdo, o documento da Comissdo Pro-indio apresenta alguns pressupostos que 0s

missionarios se propdem a respeitar:

1 — O indio é um homem LIVRE, como todos: tém direito de aceitar ou ndo
entrosamentos, atividades e relativos sistemas do branco.

2 — O indio tem PERSONALIDADE: o fato que esta seja diferente da nossa ndo
autoriza o branco a tratar o indigena como crianga.

3 - 0O indio ja tem uma CULTURA: éle ndo precisa, € nem pede, tudo de nés [...]

5 — O indio, como todo homem tem DIREITOS: [...] os atos de invasdo e ocupagao
de suas terras, no passado e hoje, sdo logicamente recriminaveis.
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6 — O indio tem PATRIA: apesar da nossa finalidade ultima, que é torna-lo um

“Brasileiro” consciente ¢ produtivo, atualmente [...] sua Patria ¢ a selva, onde de fato
esta vivendo e “sabe” viver (COMISSAO..., 1968).

Reconhecendo as experiéncias negativas nas praticas de missionagdo, os religiosos
condenam o fendmeno da “alienagdo” sofrido pelos indigenas quando a submissdo a
sociedade envolvente resulta na desfiguracdo de sua organizacdo e sua vida e destacam a
necessidade de reconhecimento dos valores e das qualidades encontrados nos indigenas. Os
missiondrios consideram, portanto, necessario “com o proprio comportamento pratico, de
manifestar ao indio 0 nosso interesse pelo que é dele, despertando na sua alma um sentimento
de orgulho e satisfacdo, que o incentiva, mesmo apds o contato com o branco a estimar e
conservar seu passado” (COMISSAO..., 1968).

Dentre as praticas que 0s missionarios tentaram implementar, desde sua presenca
estavel junto aos Yanomami do Catrimani, destaca-se particularmente o trabalho, com uma
funcdo menos econémica do que disciplinar e pedagodgica. Conforme 0s missionarios, 0
trabalho material, teria a maior importancia, pois permitiria ao indigena: (a) enxergar o ndo
indigena, no caso o religioso, como um “colega na mesma base de vida dura”, estabelecendo
uma relacdo entre iguais; (b) liberar-se do paternalismo, pela garantia do ““direito’ de receber
o que ele mesmo quer” e que “deve ganhar com o trabalho”; (c) descobrir novas formulas de
vida econdmica, em que seu produto e sua mdo de obra fossem livres das exploracdes
comerciais que podiam ser praticadas por outros ndo indigenas.

Em relacédo as atividades formativas que a acdo missionaria se propunha, destaca-se a
aprendizagem da lingua nacional por parte dos indigenas, “para criar um sistema bilingue que
favoreca ao méximo o intercAmbio de culturas” e o investimento na formacao de lideres
convencidos do proprio valor e confiantes “em si mesmos e nas suas tradi¢cdes”
(COMISSAO..., 1968).

Os principios que orientaram 0S missionarios nos primeiros anos de sua presenca junto
aos Yanomami, embora expressassem a intencao de valorizar a diferenca dos indigenas e sua
autonomia, ndo conseguiram se afastar de uma ideologia integracionista exigida pelo SPI e
pela Funai e, segundo Lizot (1971), foram o0s pressupostos que suportaram as acOes
assimilacionistas de origem confessional ou laica. O antropélogo francés afirma que tais acoes
junto aos Yanomami possuiam uma forca muito grande pela disponibilidade de objetos
industrializados para serem trocados, dos quais as missdes estavam entre 0S maiores
provedores. A acdo das agéncias integracionistas, conforme o autor, conseguiu impor-se em

detrimento da civilizacdo indigena modificando o estilo das habitagdes, introduzindo trapos,
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proibindo o uso de tabaco e de drogas, condenando a poligamia, suscitando a emergéncia de
liderancas, impondo nomes cristaos e “fazendo trabalhar os nativos a fim de que [pudessem]
ganhar os bens que agora exigem” (1971, p. 50).

Nos paragrafos anteriores trouxemos brevemente alguns principios que 0s
missiondarios apontaram e tentaram colocar em pratica, ndo sem ambiguidade, em sua atuagdo
junto aos indigenas, visando uma “promog¢do humana” que implicava trabalho, assisténcia
sanitaria e formacdo, sustentada em critérios proprios do ideario dos religiosos, mas aberta a
descobrir e respeitar os valores da outra sociedade. A seguir, descrevemos 0s primeiros passos

da presenca estavel dos Missionarios da Consolata junto aos Yanomami.

2.1.1 Nossos napépé: fundacdo da Missdo Catrimani (1965-1968)

Em novembro de 1965, a fim de concretizar os planos de uma “nova forma de
evangelizacao” — este era 0 termo usado — caracterizada pela convivéncia estavel, os padres
Bindo Meldolesi e Giovanni Calleri — sobretudo por meio do forte posicionamento deste
ultimo em relacdo a atuacdo da Prelazia junto aos indigenas — subiram o rio Catrimani para
iniciar os trabalhos de fundacdo de um Centro de Missdo. No dia 26 de novembro, cansados
pelos dias de dificil navegacdo, chegaram a um lugar que o padre Meldolesi ja havia visitado
em 1961 e que fora considerado apropriado para a abertura de uma pista de pouso e por
mostrar sinais de transito de indigenas. Ali na margem esquerda do rio Catrimani, na altura
da cachoeira do Cujubim (Maraxipora), fundaram a Missdo Catrimani.

Depois do primeiro contato com as comunidades indigenas, a fundagdo da Misséo
Catrimani comportou o esforco imediato para a constru¢cdo de uma pista de pouso para
pequenas aeronaves e simples estruturas para a permanéncia dos missionarios e de alguns
funcionarios. Esta presenca estavel favoreceu o contato com diversos grupos locais: os de
lingua yaréamé, que posteriormente se localizaram ao redor da serra dos Opikitheri; os
moradores da regido do igarapé Pauxiana; as familias estabelecidas ao longo do rio Pacu e
outros grupos que se localizavam ao longo dos afluentes do alto curso do rio Catrimani.
Seguindo opc¢oes distintas os diferentes grupos locais— visitavam periodicamente a sede da
Missdo incipiente para trabalhar na abertura da pista de pouso ou em outros servi¢os em troca
de objetos ou transferiam definitivamente suas moradias nas proximidades deste posto.
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As anotacGes dos missionarios, os relatos de exploradores e etndlogos, e o0s
testemunhos recolhidos entre os ancidos indigenas evidenciam que estes Ultimos ndo sofreram
passivamente a presenca de expedicdes e de agentes extrativistas que desde o comeco do
século XX subiam o rio Catrimani. Seja que se tratasse de membros da Comissao Brasileira
Demarcadora de Limites, exploradores, coletores de recursos da floresta ou cacadores, 0s
Yanomami tomaram a iniciativa estabelecendo relagbes com os napépé, colaborando no
trabalho de coleta quando solicitados, trocando produtos ou, por outro lado, mantendo
relacBes tensas, ameacando, respondendo as agressdes e retirando-se quando acometidos por
doencas (SALATHE, 1932; HOLDRIDGE, 1933; DINIZ, 1969).

Os relatos de ancidos Yanomami descrevem suas experiéncias dos primeiros contatos,
quando jovens, destacando o proprio protagonismo e a iniciativa de seguir os “rastros dos
napépé”, com a motivagdo principal de conseguir utensilios de metal e conhecer o
acampamento dos estrangeiros, apesar das experiéncias negativas ja acumuladas. Nisso
distinguem-se as narrativas mais antigas — em que 0 encontro com 0s primeiros napépé é
descrito como uma aparicdo inesperada e fortuita —, das descri¢bes feitas por pessoas que,
hoje ancids, tiveram contatos diretos com os nao indigenas em sua juventude, enfatizando a
busca dos estrangeiros, embora dissuadida pelos mais velhos. Este configura o teor das
narrativas de K.Y. (2013), quando descreve 0s encontros com 0s estrangeiros que sobem o rio
Catrimani incluindo entre eles os primeiros missionarios que se estabeleceram por la.

Quando os dois missionarios atracaram na altura da Cachoeira do Cujubim havia
apenas um acampamento provisério de Yanomami nas imediagdes, contudo, o lugar era um
ponto de transito e de atravessamento do rio. Os padres se colocaram logo a caminho,
seguindo as picadas dos indigenas, para alcancar suas aldeias mais proximas. Apos alguns
dias, voltaram ao acampamento acompanhados por um grupo de indigenas que denominam
equivocadamente de Pauxiana. No dia 1 de dezembro, os religiosos, seus empregados e um
primeiro grupo de indigenas iniciaram os trabalhos para a abertura da pista de pouso.

A colaboragdo dos Yanomami foi facilitada pela mediagdo do Peruano, indigena
Tikuna conhecedor da regido que tinha acompanhado os padres. Esta pessoa, contudo,
ocasionou logo um desentendimento no relacionamento com os Yanomami ao tomar como
esposa, Tereza, moga do grupo que cultivava uma roga na margem direita do Catrimani, em
frente ao lugar escolhido para a missdo. Com base nas normas tradicionais, 0S sogros exigiam
gue o genro trabalhasse para eles. Tal exigéncia era habilmente driblada pelo Peruano, que
distribuia aos parentes da esposa os alimentos que deviam garantir o sustento da expedic&o.

Com as reservas quase esgotadas surgiu uma forte desavenca entre o Peruano e seu sogro.
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Temendo um conflito, o grupo dos empregados abandonou a expedicdo e desceu o rio. Os
padres, o Peruano com sua familia e os Yanomami que se disponibilizassem continuaram na
abertura da pista (SABATINI, 1998; 2011).

No dia 15 de dezembro de 1965, o grupo local que os missionarios identificavam
como Jauaris, quetinha uma roga do outro lado do rio, chegou até aos padres aceitando ajudar
na derrubada das arvores em troca de machados, tercados e um pouco de alimentacdo
(MELDOLESI, 1966). Nos dias seguintes, outro grupo (os Pararoris) se aproximou, levando
abundante quantidade de bananas que foram aceitas e correspondidas com ferramentas.*

O aumento das tensBes entre o Peruano e os Yanomami levou os missionarios a
decidir seu afastamento. Depois da partida dele e do padre Calleri, o padre Bindo permaneceu
sO e continuou o trabalho da pista ajudado apenas pelos indigenas (Jauaris) que desejavam ver
aterrissar 0 objeto misterioso téo atendido: o avido. Os trabalhos prosseguiram até 7 de marco,
data em que o primeiro avido conseguiu descer na pista (MELDOLESI, 1966).

Logo apés a fundagdo da Misséo o grupo conduzido pelo Tuxaua Luis,®" que morava
ao longo do igarapé Pauxiana, estabeleceu sua morada nas proximidades da instalacdo
missionaria sendo designado, nos textos missionarios, como Korihanatheri e, depois, como
Wakathautheri. Desde entdo, este grupo reconstruiu dezenas de vezes a casa comunitéria, sem
nunca se afastar mais do que poucos minutos de marcha da sede da Miss&o.*® De 1966 até
2014, as unicas modificacBes que ocorreram foram cisdes que originaram outros grupos
locais, compondo 0 mesmo conjunto multicomunitario, que se instalaram ao longo do rio

Catrimani garantindo contatos rapidos e frequentes entre eles e com a sede da Misséo.

*kk

% Durante sua permanéncia na regi&o do Catrimani, Diniz (1969), entre novembro de 1967 e janeiro de 1968,
informou a presenca de dois grupos da familia linguistica karib identificados como Pauxiana, os Oaotoitéri e 0s
Uakaraitéri, nas proximidades do rio PacU, e outros grupos da familia linguistica yanomamad: um grupo junto a
Missdo, os Uakatautéri, que também chama de “Jauari”; dois grupos considerados “Waika”, no baixo curso do
Catrimani, os Oaohitéri e Brauktéri; trés grupos a montante: os Kaxibitéri, Uanabitéri, e Uxiltéri.

% Tuxaua é um termo da lingua geral, utilizado regionalmente para designar a chefia indigena. Apesar de, na
lingua Yanomae, a palavra “pata” indicar o ancido e a lideranca, neste texto, pelo associagdo frequente,
consideramos que o termo “Tuxaua” componha o nome proprio de uma pessoa (Tuxaua Luis, Tuxaua José etc.).
%8 O Wakathautheri e os Kaxibipitheri que Diniz (1969) encontra em sua estadia entre 1967 e 1968, cujas aldeias
estavam localizadas respectivamente, junto a Missdo e na metade do curso do rio Jundia, perto de um lago
chamado Xaxanapi, eram descendentes dos Karimé, encontrados pela expedicdo de Salathé (1932) entre 1929 e
1930. Isso seria comprovado pelo fato de o avd de Pedro Yanomami ser considerado chefe da comunidade e
chamado Kaim. Este seria o chefe que Salathé chama Canima (Canifia) e por cujo nome acaba identificando o
grupo. O nome portugués citado por Salathé, Meyer (1956) e Diniz para indicar o chefe é 0 mesmo: Siméo ou
Tuxaua Simdo. As informag6es dos Yanomami confirmam que os Karimé encontrados por Salathé moraram por
mais de 50 anos juntos e acabaram por se dividir, no comec¢o dos anos 60, gerando os dois grupos que faziam
referéncia ao Tuxaua José e ao Tuxaua Luis: o primeiro grupo, a chegada dos padres, morava na comunidade
Xaxanapii (margem direita do rio Jundia); o segundo, na beira do igarapé Pauxiana (SAFFIRIO, 1981)
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Por meio dos relatos da época percebemos que a organizacdo da Missdo foi
profundamente marcada pelo estilo do padre Calleri, que colocava em pratica 0s principios
expressos acima. Desde ja podemos evidenciar trés aspectos da atuacdo dos primeiros
missionarios que marcaram sua relacdo com os indigenas e que serdo objeto de analise no
quarto capitulo, pois receberam destaque nos relatos dos Yanomami.

O primeiro aspecto consiste na permanéncia estavel dos missionarios que representou
uma aproximacdo de ndo indigenas até entdo ndo experimentada pelos Yanomami. Os
missionarios demonstraram seu empenho na predisposicdo das estruturas fisicas que
possibilitavam sua permanéncia (pista, casas, rogas), comegaram a comunicar-se com 0S
Yanomami por meio de sua lingua, estabeleceram um sistema de trocas, participaram dos
diversos momentos da vida das comunidades (trabalhos da roga, caca, pesca e rituais). Tudo
isso foi percebido pelos Yanomami que n&o tardaram em definir os que residiam na missao
como “ipa napépé”, “os nossos Napépé/estrangeiros”.

O segundo aspecto residiu na pratica do trabalho: o servico para a abertura e
manutencdo da pista de pouso e para a o cultivo de rocgas plantadas com milho, mandioca,
banana, feijdo e cana-de-aclcar, que alimentavam também os que prestavam algum servigo
ocasional para a Missdo. Em seus depoimentos, os Yanomami, reconhecem nos primeiros
missionarios uma grande dedicacdo ao trabalho e descrevem também seu envolvimento nestes
servicos, nunca obrigatdrios, mas dependentes da livre disponibilidade de tempo. O trabalho
era retribuido segundo um sistema de pagamento desenvolvido pelo padre Calleri, que tentou
introduzir a monetarizacgdo pelo trabalho e o conceito de dinheiro.

Pedro Yanomami (2015) lembra o sistema iniciado por Calleri:

Dinheiro kiki oni hipima ihisipéha matihi
pé weyéma. Thaamai kuperahe padre
Calleri apatané, ihi padre Calleri papeo
sipé yai kama waroho thai kupere.

thi thépéha matihi yamapé toama. thi
esipéha oaha mahimariné matihi yama epé

pata toai xoao kupere papeo siki dniha.

Ele entregava [pelo trabalho] fichas de
papel, em troca deste papel ele distribuia
utensilios. Assim fazia padre Calleri:
desenhava muitos papéis.

Com estas [fichas] conseguiamos objetos.
fichas muitas,

Quando as eram

trocavamos muitos objetos.

Conforme as horas de trabalho, cada pessoa recebia fichas coloridas — logo

denominadas mamo, pelo fato de apresentarem circulos que lembravam a forma dos olhos
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(pei mamuké) — que depositava numa pasta pendurada na parede externa da casa da Misséo.
Segundo o reliogioso, estas pequenas pastas, que apresentavam sinais para a identificagcdo da
pessoa e de sua comunidade de residéncia, deviam servir como uma espécie de “banco”, no
qual os indigenas pudessem ‘“guardar seu pagamento” e ao qual tivessem acesso quando
desejassem adquirir algum objeto “vendido” na missdo (SABATINI, 1968).

Este esquema, na opinido do padre Calleri, visava tornar os Yanomami “conscientes
do valor de seu trabalho”, disciplinados e propensos a poupar para adquirir um objeto, mas
livres do paternalismo dos ndo indigenas. Em dezembro de 1966, quando o mamo estava
sendo implantado, Sabatini julgou que a experiéncia significava “uma transacdo monetaria,
mas ndo chega a ser a introducdo de principios capitalistas, porque esta excluido o lucro e
porque ndo hd inflagdo” (SABATINI, 2011, p. 73).39

O terceiro aspecto, ao qual apenas acenamos, baseia-se na influéncia dos primeiros
missionarios sobre as relacdes de lideranga socio-politica entre os Yanomami. Analisando a
experiéncia dos primeiros missionarios no Catrimani — uma situacdo muito incipiente se
comparada a atualidade — sublinha-se que alguns entre estes, embora conseguissem se
comunicar na lingua indigena, quando queriam tratar de assuntos relevantes ou organizar o
trabalho e sua retribuigéo, preferiam interagir com a pessoa na qual reconheciam o papel de
lideranca, indentificando-a como “tuxaua™ termo que Salathé (1932) ja usara em sua
descricdo. E preciso reconhecer o quanto as agéncias ndo indigenas repercutem sobre as
relacbes entre os indigenas e quanto influem na definicdo de papéis de lideranca,

especialmente quando as interacdes sdo concentradas sobre algumas figuras de mediadores.*°

% Observa-se que, depois de alguns anos, no comeco dos anos 1970, a Iégica do mamo e do banco nio tinha sido
abracada pelos Yanomami. Os sinais que identificavam as pastas pessoais ndo eram memorizados e era apenas a
posicdo da pasta que permitia ao dono individualizar suas fichas (informacéo pessoal de Carlo Zacquini, 2014).
Além disso, e mais relevante, a légica da retribuicdo por trabalho — que implicava deveres e direitos conexos —
ndo tinha permeado a mentalidade indigena. Nos dialogos que tive com ancidos Yanomami, eles destacam a
incrivel generosidade (xi ihete) do padre Calleri, em distribuir objetos e a comparam com a sovinice dos
missiondrios atuais, inaptos na provisdo de bens, sem minimamente acenar ao fato que o0s objetos que
conseguiam eram o devido — e merecido — “pagamento pelo trabalho” (cf. K.Y. 2013). Esta constatagdo coloca
algumas dudvidas a respeito das consideracdes expressas por Lizot (1971) sobre o poder exercido pela imposicao
de uma l6gica de trabalho nas a¢des integracionistas junto aos Yanomami. Para confirmar esta hipétese, poderia
também ser avaliada a ldgica que rege, nos dias atuais, a gestdo do dinheiro pelos Yanomami que recebem
salario: longe de ser uma ldgica baseada na acumulagdo de recursos, no aprimoramento do rendimento
econdmico e na maximizacdo planejada dos resultados, responde a bem outros critérios. O sistema do mamo
durou cerca de 10 anos, sendo abandonado quando os trabalhadores engajados na construcao da Estrada BR 210
invadiram o territério yanomami em 1974 e introduziram o0s cruzeiros e convenceram os indigenas de que a
“moeda da Miss@o0” ndo valia nada.

0 Esta situacdo, agora que os Yanomami se relacionam com um nlmero muito maior de instituicdes da
sociedade envolvente, se concretiza com pessoas que tem maior dominio do portugués e estdo vinculadas a
agéncias governamentais ou entidades indigenistas — professores, agentes indigenas de salde ou pesquisadores
em programas voltados aos povos indigenas —, particularmente quando tais fungGes implicam remuneragdo que
cria diferencas evidentes dentro da comunidade.
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Utilizar-se da mediacdo de uma pessoa que por carisma e relacbes de parentesco ja
ocupava uma posicdo de destaque entre os seus fazia que a mesma fosse revestida de maior
autoridade e, caso pertencesse ao grupo que se tinha estabelecido nas imediacdes da Misséo,
ganhasse prestigio também perante os outros grupos podendo intermediar e direcionar as
relagbes com os ndo indigenas. O mesmo Sabatini (1968) percebe que os Yanomami de
aldeias afastadas da Misséo procuravam entrar em acordo com o tuxaua local, para alcangar
seu objetivo no trato com os missionarios, oferecendo um exemplo do afirmado por Oliveira
Filho (1988) em relacdo a influéncia de uma agéncia da sociedade envolvente, como uma
missao religiosa, na definicdo de figuras que se destacam na mediacdo cultural.

As relagbes privilegiadas dos religiosos com algumas liderangas ou grupos
particulares, por causa da facilidade de comunicacdo e pela proximidade — embora nédo
sempre intencionais ou até desaprovadas e evitadas explicitamente pelos missionarios que se
propunham a tratar equanimemente todos os indigenas —, ao longo dos anos foram influindo
nas relagdes socio-politicas entre os grupos locais, distinguindo-se as comunidades que se
localizavam mais proximas da Missao, daquelas mais periféricas.

Uma breve fala de K.Y. (2013) exemplifica sua percep¢éao sobre esta questdo:

“K. a yai patamuwi a kuono”: inaha [a [O padre falou] assim: “Seja K. a exercer

kuma], kama José hwi e hore patamoma a lideranga”. O pai de José exercia a

maki pihi hétémoma. lideranca, mas era inseguro.

“Pssiul” pihi hetemu téhé: “Kaho wa Quando ele ficava em duvidas [o padre me

tuxaua kuapéki! Ipa tuxaua K. a yai! Awei. ~ chamava]: “Pssiu! Vocé se coloque como

K. wad xird hwai waoto totihi, hereamu  tuxaua! K. é mesmo o meu lider! Sim,

totihi, wa moyamé. Huu hiki noa waxu”. apenas vocé, K., fala claramente, faz

discursos bonitos. Vocé & responsavel.
[Dirige os trabalhos de abertura da pista]
indicando as arvores [para cortar] ”.

Eu dizia: “Vocés mulheres trabalhem Ia,

“Kihamé, thué wamaki Kkiai, maxita

totihai”: inaha kami ya kuma. “Awei, xaari
aho théd yai kua”. Xaari théd kuono.
“Padre ya pou pihio, K. yama a pou pihio:
Tuxawa ya pou pihio”: inaha [Calleri] a

kuma.

aplanem a terra”. Ele falou claramente:
“Estd bem, vocé tem palavras certas”. Por
iISSso  [Calleri] disse:  “Nos

gueremos ter conosco K., queremos ter ele

padres

como tuxaua’”.
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Nesta narrativa, K.Y. afirma ter sido elegido pelo padre Calleri para organizar alguns
trabalhos e exercer a lideranga. Embora possamos duvidar que a narragéo reproduza as exatas
palavras pronunciadas por Calleri — cuja capacidade de se expressar na lingua indigena, no
comeco, devia ser muito limitada e provavelmente devia se apoiar nas liderancas que se
apresentavam como tais —, destacamos a importancia da declaracdo de K.Y. que expressa, j&
distantes 50 anos, sua percepg¢édo de um aspecto da influéncia do religioso.

A tragica morte do padre Calleri junto com os membros da expedicdo chefiada por ele
na tentativa de “pacificacdo” das comunidades Waimiri-Atroari — povo da familia linguistica
Karib, habitante da Terra Indigena situada entre os estados de Roraima e Amazonas -,
ameacadas por um exterminio que se concretizou nos anos seguintes, durante os trabalhos de
construcdo da estrada BR 174 — que pretendia ligar Manaus (AM) a Venezuela, passando por
Boa Vista (RR) —, interrompeu bruscamente esta primeira fase de fundacédo e planejamento da

Missdo Catrimani.*

2.1.2 Pensando no futuro: consolidacdo da Missédo (1968-1973)

Em 1968, o irmdo Carlo Zacquini, no més de fevereiro, e o0 padre Giovanni Saffirio,
no més de outubro, substituiram os dois pioneiros da Missdo Catrimani. Os anos seguintes
foram dedicados a consolidacdo do projeto, cujos principios e cujas bases tinham sido
lancados anteriormente, mas que implicou a definicdo e a execucdo de novos planos, ditados
pelas situacdes que foram se criando. Os mesmos missionarios (informacao pessoal de Carlo
Zacquini, ago. 2013) reconhecem que desde logo suas acBes foram tentativas de resposta &s
circunstancias que escapavam a seu controle — emergéncias sanitarias, atuacdo de frentes
extrativistas, invasdes do territorio indigena etc. — e que direcionavam a atuagéo dos religiosos
para algumas areas, conforme podemos delinear: defesa territorial, atendimento de saude,

alfabetizagéo, pesquisa e trabalho material para a autosustentacéo.

* N&o podemos tratar aqui desta pagina de histéria tragica, complexa e, no que diz respeito a atuacio da
expedicdo do padre Calleri, controversa, que implicaria descrever atentamente os interesses em jogo durante a
implantacdo dos projetos de integracdo da Amazdnia no clima da Doutrina de Seguranca Nacional; as premissas,
o0 planejamento, a realizagdo e o tragico éxito desta expedigdo e, mais importantes, todas as sequelas que ainda
afetam a vida do povo Waimiri-Atroari. Para uma analise mais aprofundada ver Sabatini (1998) e a publicacao
do Comité Estadual de Direito a Verdade, a Memoria e a Justica do Amazonas (2014).
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A constatacdo da presenca crescente de agentes da sociedade regional que subiam o rio
Catrimani para exploracdo de recursos diversos (cacadores em busca de peles de animais,
balateiros e marreteiros que trocavam produtos por castanhas-do-para) e estabeleciam junto
aos Yanomami relacdes que os missionarios consideravam deletérias, por gerar dependéncia,
desestruturacdo social e outros impactos culturais, além de difundir doencas e armas
(MISSAO CATRIMANI, v. 1, abr. 1973), impulsionou os missionarios a encaminhar, junto
as autoridades competentes, as primeiras propostas de restricdo ao acesso a area habitada
pelos indigenas.

Em junho de 1968, respondendo a solicitacdo dos missionarios, o chefe da I2
Inspetoria Regional da Funai, reconhece como &rea indigena o territorio compreendido entre a
cachoeira da Piranteira, no baixo Catrimani, e as cabeceiras do Catrimani e seus afluentes,
interditando a area a pessoas ndo autorizadas. Em dezembro de 1968, os antropdlogos
Kenneth Taylor e Alcida Ramos encaminham a presidéncia da Funai a proposta de criagdo de
um Parque Indigena Yanomami. Em julho de 1969, esta proposta foi complementada pelas
informac@es fornecidas pelos missionarios do Catrimani. Em 1969, o entdo bispo de Roraima,
dom Servilio Conti, tendo a assessoria do antropdlogo René Fuerst, encaminha para a Funai a
solicitacdo para a criacdo de um Parque Indigena Yanomami (COMISSAO..., 1979, p. 14).
Estas foram as primeiras iniciativas de esforcos e pressGes que empenharam 0s missionarios e
a Comisséo Pela Criacdo do Parque Yanomami, ao longo de muitos anos.

Devido aos casos de doencas respiratdrias, malaria e outras patologias que acometiam
0s Yanomami, 0s missionarios se viram na necessidade de prestar assisténcia sanitaria;
fazendo pessoalmente o tratamento quando tinham condicgdes de realiza-lo, mas recebendo a
colaboracgdo de equipes médicas da Funai, da Cruz Vermelha, de médicos e enfermeiras do
hospital da Prelazia, para o tratamento dos casos mais criticos e de equipes especializadas
para tratamentos odontoldgicos. Em um periodo de grave acometimento das comunidades por
malaria e gripe, Zacquini, citando um dialogo tido com as liderangas indigenas, revela a
concluséo a qual elas chegaram, afirmando, em outubro de 1971, que “os Korihanatheri dizem
estar morrendo muitos Yanomami em outras areas e afirmam que entendem ndo haver
possibilidade de sobrevivéncia longe da Missdo onde, apesar de ndo receber cal¢des e panelas,
recebem anzois e remédios” (ZACQUINI, 1971).

Para melhor atendimento do trabalho nas diversas missfes criadas no territorio de
Roraima, a Prelazia adquiriu um pequeno avido monomotor que realizou seu primeiro voo em
outubro de 1967. Em 1971, a instalacdo na Missdo Catrimani de uma casa pré-fabricada,

projetada e construida na escola de marcenaria dos missionarios em Boa Vista, e que era
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utilizada como consultério médico, propiciou condi¢cbes melhores de trabalho a equipe
missionaria (MISSAO CATRIMANI, v.1).

Parte do empenho dos missionarios — considerando a situacdo concreta e o sentido que
atribuiam ao trabalho manual — foi direcionado a promocdo de novos cultivos e as
experiéncias de criagdo de aves, com o intuito de melhorar a alimentacdo da populagéo.
Contudo, os religiosos dedicaram-se intensamente aquela que consideravam ser a valorizacéo
da cultura dos Yanomami. Em particular se aplicaram em: elaborar um pequeno dicionario e
uma gramatica basica da lingua indigena; estudar a mitologia, a cosmologia e as expressoes
artisticas e rituais dos Yanomami, que resultou na gravacdo de cantos e dialogos rituais e
posteriormente numa publicacdo sobre a mitologia (ANDUJAR, 1978); pesquisar a cultura
material e organizar colec@es e fichas explicativas de artefatos indigenas que eram recolhidos
e trocados com alguns objetos industrializados solicitados pelos Yanomami.

Saffirio (1980a; 1980b) afirma que entre 1970 e 1974, os missionarios introduziram
alguns objetos — ralos de aco, panelas de aluminio, cartuchos, sabdo em barra e sabonetes,
escovas e pasta de dentes — que se acrescentaram a outros 15 itens, ja difundidos entre 1965 e
1968, entre os quais ferramentas para o trabalho, linhas de pesca, anzdis, pentes, espelhos,
micangas, fosforos, tabaco e sal. Alguns critérios que os missionarios afirmam ter seguido na
introducdo seletiva de objetos industrializados foram: que favorecessem melhorias na
producdo de alimentos, que ndo tornassem o0s Yanomami dependentes de objetos néo
indigenas que poderiam ser produzidos por eles através dos recursos da floresta e que nédo
causassem grandes impactos na cultura indigena local.

Nesta fase de consolidacdo da Missdo foram feitas as primeiras experiéncias de
alfabetizacdo na lingua indigena, elaboradas as primeiras cartilhas e alguns jovens Yanomami,
que pela primeira vez manuseavam um lapis, produziram colecdes de desenhos. A professora
e assistente social, Maria Abrilina Penha, que participou nas atividades da Misséo entre 1971
e 1976, e a fotografa Claudia Andujar, que chegou ao Catrimani pela primeira vez em
dezembro de 1971, se envolveram também nestas atividades (MISSAO CATRIMANI, v.1).
Em 1972, dois jovens Yanomami foram enviados para o internato da Missdo de Surumu
(atualmente na Terra Indigena Raposa Serra do Sol), a fim de que lhes fossem proporcionadas
melhores condicbes para a alfabetizacdo e a aprendizagem de rudimentos da lingua
portuguesa: a experiéncia, prevista para durar dois meses, ndo gerou os resultados esperados e
ndo foi repetida (MISSAO CATRIMANI, v. 1; DAMIOLI; SAFFIRIO, 1996, p. 172).

Entre os objetivos explicitos dos missiondrios estava o estabelecimento de relagdes de

amizade com os Yanomami criadas por meio da convivéncia e da dedicacao para o seu bem-
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estar. De acordo com os religiosos, este resultado deveria estar conexo ao fortalecimento e a
ampliacdo da rede de aliangas entre as diversas comunidades que pertenciam a diferentes
conjuntos multicomunitarios.*> A ocorréncia de conflitos entre grupos diversos, fato que néo
representava uma novidade, embora as relacbes com agentes da sociedade envolvente
pudessem ocasionar a modificagdo de equilibrios frageis, e que raramente resultava em
mortes, causava frustracdo nos religiosos que tentavam conter tais acontecimentos. A rede de
relac@es, pacificas ou hostis, que os diversos grupos de Yanomami da bacia do rio Catrimani
teciam era diferente para cada conjunto e chegava a envolver em suas malhas grupos que
habitavam muito longe, fora do raio de acéo direta dos religiosos.*

A rede de relacOes e intercambios na qual os Yanomami estavam envolvidos, permitia
que estabelecessem trocas de informacgdes e objetos com grupos junto aos quais atuavam
outros agentes da sociedade ndo indigena, entre 0s quais 0s missionarios evangélicos com
bases nos rios Mucajai e no Toototobi. As relacdes diretas dos Yanomami com outros napépé
se faziam sempre mais frequentes por causa da presenca de cacadores, marreteiros e
mariscadores que subiam o rio Catrimani: alguns Yanomami entregavam peles de animais,
tartarugas e peixes em troca de armas, redes e roupas, que ndo estavam entre o0s itens
disponibilizados pela Missdo. O mesmo Peruano, que tinha acompanhado os missionarios em
1965, se envolveu como intermedidrio entre os Yanomami do Baixo Catrimani e 0s
aventureiros e extrativistas que os exploravam para a extracdo de sorva, seringa e castanha-
do-para e os remuneravam com cachaca, roupas velhas e espingardas (EMIRI, 1989).

Em relacdo as missdes, Albert (1988) destaca que seu estabelecimento dissuadia a
entrada de ndo Yanomami nas regides de sua influéncia, criando uma forma de protecdo
contra um contato intrusivo descontrolado. O relacionamento dos indigenas com o0s

aventureiros ndo agradava aos missionarios, que entreviam nele uma ameaca aos esforcos da

*2 Os missionarios distinguem, nos primeiros relatérios, os diversos grupos como Pauxianas, Javaris, cuja
liderancga era 0 Tuxaua Luis e Waicéas, mas com o tempo tais denominagdes mudavam conforme se aprofundava
seu conhecimento. Trata-se, segundo a reconstrucdo que é possivel fazer, com base nos censos e nos diarios dos
missionarios, respectivamente dos grupos cujos descendentes sdo hoje conhecidos como: 1) os Yaroamé da serra
dos Opikitheri; 2) os Yanomae que se deslocaram para o médio Catrimani separando-se, em 1961, do grupo que
se estabeleceu no rio Jundid; e 3) os Yaroamé-Waika que habitam no rio Pacu e no baixo Catrimani.

¥ Um caso de tenséo entre comunidades da bacia do Catrimani, relatado nos diarios (MISSAO CATRIMANI, v.
1) consiste no conflito entre os Korihanatheri e os Opikitheri, que iniciou em julho de 1970, por causa da recusa
de um casamento que envolvia o Tuxaua Luis. Os grupos mais afastados com os quais os Yanomami do
Catrimani mantinham relagdes estavam localizados na regido do rio Mucajai, nos afluentes de direita do rio
Catrimani (Jundia, Lobo d”Almada), na regido de PaapiU, do rio Ajarani, de Toototobi, e até a distancia de varios
dias de caminho da margem esquerda do rio Catrimani, em direcdo as nascentes do rio Apial — grupos que hoje
sdo conhecidos como Moxi Hatétéa e vivem em isolamento voluntario. Com estes trés Gltimos grupos ocorreram
conflitos ligados a agressdes guerreiras ou acusagdes de feiticaria agressiva (Cf. MISSAO CATRIMANI, v. 1,
fev. 1974; v. 2, ago. 1975; v. 5, fev. 1985; maio 1986; set. 1986).
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Missdo cujo objetivo consistia em proporcionar “integracdo” gradual e direcionada dos
Yanomami com a sociedade nacional que fosse acompanhado por um progressivo
conhecimento desta Gltima. No caso de envolvimento de alguns Korihanatheri e Opikitheri
com cacadores, o responsavel da missdo denunciou sua presenca ao delegado da policia e
tomou providéncias excluindo temporariamente os Yanomami envolvidos do sistema de
trocas organizado na Miss&o (MISSAO CATRIMANI, v. 1).

No que diz respeito a interacdo dos Yanomami com a sociedade nacional, em 1973 a
intencdo dos missionarios foi descrita pelo padre Saffirio (In: ZINTU, 1973), que aponta 0s

objetivos do trabalho missionario nos seguintes termos:

1) ajudar o indio no aperfeigoamento de sua cultura, para que possa viver melhor;

2) promové-lo humanamente, para que conhega a nossa cultura, sem rejeitar e perder
os lados positivos da sua cultura;

3) integrar o indio a comunidade brasileira, para que possa ser Util e colaborar ao
futuro do Brasil.

Como notamos precedentemente, a ideologia que transparece na linguagem deste texto
reflete o contexto no qual os missionarios trabalhavam: tendo que agradar as autoridades
governamentais e sendo controlados pela Funai, a qual deviam enviar relatérios periodicos.

Contudo, os ndo indigenas com os quais 0s Yanomami do Catrimani se relacionavam
n&o eram apenas exploradores de recursos da floresta ou missionarios. E preciso indicar que ja
nos primeiros anos de existéncia da Missdo Catrimani diversos estudiosos conduziram suas
pesquisas, junto aos indigenas desta regido, em areas de conhecimento variadas: antropélogos,
dentre os quais, Judith R. Shapiro, Edson Diniz e René Fuerst; linguistas, como Ernest
Migliazza e Giacomo Poli, fizeram pesquisas e publicaram textos e estudos sobre os
Yanomami do rio Catrimani.

De 1971 até 1974, equipes odontoldgicas e médicas (Cleber B. Pereira, James V. Neel
e outros) realizaram estudos sobre desgaste dental, caracteristicas do sangue e do metabolismo
dos Yanomami da regido. Nos anos seguintes, outros estudiosos tomaram a Missdo como uma
base de apoio para a realiza¢do de pesquisas, citamos aqui Ramos, Albert, Beksta, Ramirez.

Em agosto 1972 chegaram a Missdo Catrimani os membros de uma equipe
interdisciplinar internacional encarregada pela Sociedade de Protecdo aos Aborigenes, que
estava visitando 30 povos indigenas, com o0 objetivo de descrever sua situacdo, apontar
perspectivas, produzindo um relatério para o0 Governo Brasileiro. Os missionarios sugereriram
a esta equipe assinalar junto ao Governo a necessidade de criacdo de um Parque Yanomami
(MISSAO CATRIMANI, v. 1, 1972). A importancia e a urgéncia de tal empreendimento
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ficou patente quando o territério yanomami e a regido do Catrimani sofreram devido aos

impactos dos projetos que o Governo cultivava em relagdo a Amazonia e seus recursos.

2.2 Da agressdo a luta: interesses nacionais e oposi¢ao indigena

Durante os anos em que o Brasil foi governado pelos militares, apds o golpe de 1964
até a promulgacdo da Constituicdo de 1988, foram marcados, especialmente na Amazénia,
pela implantacdo de projetos de desenvolvimento, cujos principios estdo enfaticamente
expressos na ideologia subjacente ao Plano de Integracdo Nacional (PIN), lancado pelo
governo do presidente Médici em 1970. A regido Amazonica era percebida como um
territorio a ser integrado ao restante do pais, por meio da exploracdo agricola e dos recursos
naturais, da ocupacao rural e da ligacéo por rodovias.

Estes projetos afetaram dramaticamente também aos povos indigenas que, vivendo nas
florestas da regido amazonica, haviam sobrevivido a 500 anos de colonizacdo (estrangeira e
nacional) e tinham permanecido até entdo relativamente a margem dos efeitos da implantacdo
do sistema econdmico capitalista ancorado na exploracéo selvagem dos recursos naturais e na
movimentacao de contingentes populacionais empobrecidos.

Anteriormente, em 1966, o presidente Castello Branco ja havia lancado a Operacao
Amazonas, pensada como um programa de investimentos do governo nas areas de geracdo de
energia, transporte, comunicacOes e exploracdo dos recursos naturais. Nesta perspectiva, 0
estudo de uma equipe da Escola Superior de Guerra, divulgado em 1968, sustentava a
proposta como a defini¢do de uma politica de seguranca nacional para a Amazonia, indicando
como tarefa urgente a ocupacdo e a integracdo deste extenso e “vazio” territorio (FOLHA DE
SAO PAULDO, 1968). Na estratégia do governo, a criacdo, em 1967, da Funai, para substituir
0 extinto SPI, desacreditado internacionalmente e envolvido em episédios genocidas, nédo
representava nenhuma ameagca.

O Plano de Integragdo Nacional (PIN), instituido por Decreto lei, em 1970, durante o
governo Médici, previa a integracdo da Amazonia ao resto do pais, por meio de uma ampla
rede de rodovias. Conforme delineado nas metas para a acdo do governo (BRASIL, 1970),
esta malha de estradas deveria permitir a ocupacdo do territorio amazonico, que apresentava
uma reduzida densidade demografica, favorecer o deslocamento da fronteira econémica e

agricola do pais em direcdo ao norte, e facilitar o controle dos fluxos migratorios de
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populacbes do Nordeste, direcionando-os a colonizagdo das areas amazOnicas. Este plano
visava 0 aumento da producdo agricola voltada a exportacdo e a integragdo na economia de
mercado “de amplas faixas de populacdo antes dissolvidas na economia de subsisténcia,
condenada[s] a estagnacdo tecnoldgica e a perpetuagdo de um drama social intoleravel”
(BRASIL, 1970, p. 31).

A Amazébnia era considerada uma reserva de recursos econdmicos ainda pouco
explorados. O Il Plano Nacional de Desenvolvimento, projetado pelo governo para 0s anos
1975/79 objetivava o crescimento das atividades de exportacdo de manufaturados e de
produtos como carne, minérios, madeiras e celulose. O aumento das exportacdes exigia,
conforme o Plano, a ocupacdo de novas areas e a integragdo do “universo brasileiro”, com o
aproveitamento dos recursos agricolas, pecuarios, florestais e minerais, implementando o
programa de polos agropecuarios e agrominerais na Amazoénia (Polamazonia) que utilizariam
como corredores de escoamento as estradas que deviam interligar o pais (BRASIL, 1974).

Em 1970, no quadro dos projetos de extensdo da rede rodoviaria do pais, 0 ministro
dos Transportes, Andreazza, prometeu a construcdo de 15 mil quildmetros de rodovias na
regido amazodnica, dos quais 3.300km correspondiam ao tracado da BR-230 (rodovia
Transamazonica), que atravessava 0s estados do Piaui, Maranhdo, Goias, Pard e Amazonas,
alcancando o Acre. O principal eixo norte-sul era representado pela rodovia Cuiaba-Santarém.
Contudo, outras rodovias eram projetadas para interligar a Amazonia ao resto do pais.

No auge do desenvolvimentismo econémico do regime militar, foi anunciada a
construcdo da Perimetral Norte (posteriormente denominada BR 210) que, partindo de
Macapa (AP), teria atravessado Pard, Roraima e Amazonas, com o objetivo de ligar a costa
leste do Brasil & fronteira da Colémbia. Mais uma vez, as motivagbes explicitas eram a
exploracdo de minérios, o desenvolvimento de projetos agropecudrios, a ampliacdo do
comeércio internacional e a ocupacdo do vazio demogréfico amazénico (BRASIL, 1975).
Foram contratadas cinco construtoras para as obras, que tiveram inicio sob o governo
Médici.*

No Amap4, a construgdo desta rodovia foi iniciada em 1973, prosseguindo um trecho
edificado pela Industria e Comércio de Minérios S.A. (ICOMI) — primeira experiéncia de

mineracdo industrial na Amazoénia —, que ja explorava manganés em Serra do Navio. Em

* A demonstracdo do fato de que os interesses principais eram de exploracdo mineral, constatamos que dois
anos antes do inicio da obra de abertura da Perimetral Norte, em 1971, a Paranapanema Construcoes, empreiteira
contratada pela abertura do trecho Mapuera (PA) Caracarai (RR), mudou sua razdo social por “Paranapanema
Mineracdo, Indistria e Construgdo”, mudando o foco de sua atividade para a mineragao (SABATINI, 1998).
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1977, o projeto foi suspenso, apos a construcao de 170km, que terminavam na Terra Indigena
Wajéapi. A abertura do trecho mais ocidental da Perimetral Norte (entre 1973 e 1976) — com a
presenca de centenas de trabalhadores a servico das subempreiteiras contratadas pela firma
Camargo Corréa — e a implementacdo dos programas de colonizacdo publica que logo
seguiram, provocaram grave impacto no sudeste do territério yanomami: epidemias que
reduziram dramaticamente sua populacdo, desestruturacdo de varias comunidades,
desnutricdo, dependéncia, difusdo da bebida alcodlica, da mendicancia e prostituicao.

No mesmo periodo, o projeto Radar na Amazbénia (RADAM) - plano de
sensoriamento remoto por satélite, para o levantamento dos recursos amazénicos, denominado
RADAMBRASIL, a partir de 1975 — detectou a existéncia de importantes jazidas minerais na
regido. Em 1975, a publicacdo dos resultados das pesquisas divulgou a presenca, em territorio
yanomami, de minerais estratégicos e preciosos, Como uranio, cassiterita e ouro.

Embora a Companhia Vale do Rio Doce, ap0s ter realizado pesquisas geoldgicas,
considerasse economicamente invidvel a exploracdo mineral da &rea, a divulgagdo dos dados
do RADAMBRASIL desencadeou no Territorio de Roraima e no Estado do Amazonas uma
progressiva invasdo garimpeira que acabou se agravando no final dos anos 1980, e tomou
forma, a partir de 1987, de uma verdadeira corrida do ouro: “A terra Yanomami comegou a
ser invadida por garimpeiros, vindos de todas as partes do Brasil, incentivados pela imprensa
e setores interessados na exploragdo mineral” (CONFERENCIA et al., 1988, p. 7).

Até mesmo a classe politica de Roraima — cujo governador havia demonstrado suas
atitudes anti-indigenas quando exercia o cargo de Presidente da Funai — incentivou a entrada
de garimpeiros, inclusive no territério yanomami, visando interesses econémicos e politicos.
Pelos efeitos dessa corrida ao ouro, na Serra de Surucucus (RR) — area de grande
concentracéo de aldeias — iniciou-se a exploracdo da cassiterita e se repetiu a mesma situagédo
dramética verificada ao longo do tracado da Perimetral Norte. JA& em 1976, prevendo as
consequéncias dos grandes empreendimentos para a populacdo yanomami, o relatorio de
Kenneth Taylor, entdo coordenador do Plano Yanoama — resultado de um convénio entre a
Universidade de Brasilia (UnB) e a Funai —, havia alertado para o perigo da entrada macicga na
area, de operarios ¢ mineradores sem o “minimo controle de seu estado de salde, levando
gripe, doencas venéreas etc., & populagdo indigena” ainda ndo imunizada (COMISSAO... et
al., 1979). Depois de reiteradas denuncias, a garimpagem foi paralisada na serra de
Surucucus, embora o Governo defendesse a continuidade e o estudo de projetos de pesquisa e
lavra de grandes companhias.
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Todas essas ocasides de confronto draméatico com a sociedade nacional culminaram no
projeto governamental para o “desenvolvimento e a seguranga” das regides situadas ao longo
da fronteira do pais, a norte das calhas dos rios Solimdes e Amazonas. Este projeto,
denominado Calha Norte, foi planejado em 1985 e expressava as preocupacdes geopoliticas e
nacionalistas do Conselho de Seguranca Nacional e a visdo dos militares sobre a Amazonia —
embebidos pelas ideias dos vazios populacionais e das ameacas a soberania nacional — e
inaugurado pelo presidente Sarney. O projeto suscitou forte oposicdo na sociedade civil, por
ser anticonstitucional, de tipo econdmico-militar, “preparado pelos militares da ‘Nova
Republica’ [...] e sustentado com fortes pressdes sobre o Estado Brasileiro, sobretudo pelas
grandes empresas mineradoras, pelas sociedades multinacionais e pelos politicos locais de
Roraima” (FRANCIA, 1990. p. 57).*°

Esse projeto declarou zona militar de seguranca toda a faixa de confim com a
Venezuela, a Colombia e as Guianas, por um comprimento de 6.400km e uma profundeza de
150km. A finalidade explicita do projeto era a seguranca nacional por meio da ocupacdo
militar e econdmica das regides de fronteira, com a implantacdo de uma vasta infraestrutura —
bases militares, aerdédromos, rodovias, bancos, escolas etc. — e a reformulagcdo da politica
indigenista. Entretanto, a finalidade ndo declarada representava a abertura das portas aos
interesses do capital sobre as atividades mineradoras. Em alguns anos a garimpagem se tornou
atividade econdbmica dominante na Amazonia, ocupando cerca de meio milhdo de garimpeiros
e produzindo, em 1987, algo em torno de 120 toneladas de ouro, colocando o Brasil no
terceiro lugar da producdo mundial desse metal, ap6s a Africa do Sul e a entdo URSS
(ALBERT, 1993).

2.2.1 Rastro de veiculos: impacto da Perimetral Norte (1973-1977)

Os projetos de exploracdo de jazidas de minérios na Amazbnia evidenciavam a
prioridade da construcdo de uma rede de rodovias que permitisse o escoamento do material
retirado. Os trabalhos para a constru¢cdo da BR 210 (Perimetral Norte), no trecho que
atravessava o territério yanomami, foram confiados a firma Camargo Corréa, que se serviu de

subempreiteiras para as obras que comegaram em setembro de 1973 e foram suspensas em

** Para informacdes sobre a preparacéo e os impactos devastadores do Projeto Calha Norte na Terra Yanomami,
conferir Ramos, 1993.
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1976, apos ter aberto 225km de estrada na mata e construido seis pontes. O tracado da rodovia
atingiu as comunidades Yanomami da bacia do rio Catrimani em janeiro de 1974, passando a
poucos quilémetros da Missdo. Logo apds a abertura da estrada o governo, para promover
atividades produtivas ligadas a agricultura, pecuaria e mineracdo — conforme definido nas
prioridades do Segundo Plano Nacional de Desenvolvimento, para o Territorio Federal de
Roraima (BRASIL, 1975) —, por meio do Instituto Nacional de Colonizacdo e Reforma
Agréria (Incra), implementou projetos de colonizagéo no territorio indigena.

Desde que os trabalhos atingiram a area yanomami, até sua interrup¢do — a causa da
auséncia de recursos ou, conforme outras declaragdes, por ndo possuir motivagdo econémica
ou razBes geopoliticas suficientes — a populacao indigena da regido sofreu dréstica reducdo. A
macica invasdo de trabalhadores empenhados no desmatamento e na mobilizacdo dos enormes
maquinarios, que investiram contra a area indigena sem nenhum controle de salde, provocou
duas epidemias de sarampo (1974 e 1976/1977), continuos surtos de gripe, malaria e outras
patologias, que dizimaram algumas comunidades. Despreparados para enfrentar tal situacao,
0s missionarios, a equipe da Comissdo pela Criacdo do Parque Yanomami (CCPY)* e da
Funai, tentaram, com atraso, organizar campanhas de vacinacdo dos Yanomami e atender
desesperadamente a situacdo que se apresentou. Tal atendimento permitiu limitar o nimero de
mortes entre os indigenas que habitavam as aldeias mais préximas da Miss&o.*’

Uma pesquisa conduzida em 1975 pelos antropélogos Kenneth Taylor e Alcida
Ramos, empenhados no Plano Yanoama — cuja finalidade era orientar e controlar os contatos
entre Yanomami e ndo indigenas na area de construcdo da Perimetral Norte, a fim de evitar
conflitos e abusos, por meio de uma supervisdo constante por parte de especialistas —,
concluiu que: (a) no primeiro ano de construcdo da Perimetral Norte, 22% da populagéo de
quatro aldeias, localizadas na regido do rio Ajarani, foram mortos por causa de doengas
infecciosas; (b) dos cerca de 250 Yanomami que moravam nesta regido, antes do comeco dos
trabalhos de abertura da estrada, sobreviveram somente 81, divididos em cinco comunidades
no momento da interrupcao dos trabalhos; (c) 75% da populacao da regido do rio Apiad, cerca
de 100 pessoas, desapareceram nos primeiros dez meses de construcdo da Perimetral Norte
(SAFFIRIO, 1980b; RAMOS, 1993).

“® Entidade brasileira ndo governamental, fundada em 1978, que entre seus objetivos principais alegava a criacéo
de um Parque Indigena Yanomami e a defesa dessas comunidades frente as ameagas continuas a sua cultura e
sobrevivéncia.

*" Como comprovagao da gravidade do impacto da construcio da estrada sobre a satide dos Yanomami, a relagdo
dos atendimentos mais significativos de doentes na regido do Catrimani mostra que nos trés anos anteriores a
construgdo da estrada (fev. 1971/mar. 1974) foram realizados 2.485 atendimentos, enquanto nos trés anos
seguintes a abertura da mesma (abr. 1974/maio 1977) aumentaram para 12.529 (SAFFIRIO, 1980b, p. 45).
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Antes do contato permanente com as frentes colonizadoras, os Yanomami tinham
apreendido a conviver com certas doencas, hd tempos surgidas pela ocorréncia das presencas
periddicas de ndi indigenas: gripe, malaria, doencas de pele e diarréia. Contudo, as epidemias
transmitidas pelos trabalhadores da estrada estavam além de seu controle; os tratamentos
tradicionais para aliviar os sintomas ndo eram eficazes e os xamas, apesar de formular novas
teorias patogénicas, ndo conseguiam afugentd-las. Em 1977, entre fevereiro e abril, 68
pessoas faleceram em consequéncia da segunda epidemia de sarampo que se alastrou na
regido. De trés aldeias localizadas ao longo do rio Lobo d”Almada — cujos habitantes que
ainda n&o haviam recebido cobertura de vacinas ocasionalmente visitavam os trabalhadores da
estrada localizados a dois dias de caminho —, a primeira perdeu 51% de sua populacdo, a
segunda 46% e a terceira 30 % (SAFFIRIO; HAMES, 1983, p. 11).

Saffirio (1985) nota que os Yanomami, perante as doencas e as epidemias que
contraiam durante o contato com os trabalhadores da estrada e sucessivamente com 0s
garimpeiros, ndo buscavam mais reflgio na floresta, preferindo permanecer proximos dos
napépé. Isso contrastava com o ocorrido durante os primeiros contatos intermitentes, quando
uma epidemia seguida do contato com frentes exploradoras e pioneiras, levou os indigenas
acometidos pela doenga a procurar reflgio afastando-se do lugar do encontro com 0s nao
indigenas. Para Saffirio, a sedugdo de seus objetos fazia que os Yanomami se aproximassem
da origem do contagio. Em sua analise, os Yanomami seriam levados a se aproximar da
estrada e estabelecer relagdes com os colonos, os fazendeiros e 0s diversos agentes que, desde
1974, se tinham fixado ao longo dos primeiros quilémetros da BR 210.

O impacto devastador sofrido pelos indigenas ndo se limitava ao aspecto sanitario.
Ressoava na desestruturacdo das aldeias e na degradacdo gerada pelo estimulo a prostituicao,
a mendicancia por alimentos e objetos, ao consumo da bebida alcodlica. Os relatérios dos
missionarios enfatizam este degrado, lamentando a decadéncia fisica e cultural dos
Yanomami: envolvimento em trabalhos com colonos que ocuparam os primeiros quilémetros
da estrada; abandono das aldeias para acampar em barracas ao longo da BR 210; solicitagédo
continua de comida e roupas as equipes de desmatamento, em lugar de abrir rogas e cacar;
envolvimento sexual de algumas mulheres com os trabalhadores da estrada, em troca de
alimentos e bugigangas, contraindo doencas venéreas.*®

Os Yanomami, durante a construcdo da estrada, prestaram frequentes servigos as

equipes de desmatamento, carregando suas mercadorias e trocando produtos da roga. Os

*8 para um estudo sobre o impacto do contato, comparando os efeitos da construgdo da Perimetral Norte e da
introdugdo de objetos, entre as “comunidades da floresta” e aquelas “da estrada”, ver Saffirio e Hames (1983).
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missionarios viam no sistema de presentes solicitados pelos Yanomami e na distribuicdo
desregrada que os operarios faziam de produtos de qualquer espécie, a criagdo de
necessidades por itens supérfluos e a invalidacdo dos principios que tinham regido o sistema
de trocas e a introducdo criteriosa de objetos, organizados pela Missdo desde a fundacao.

Diante deste panorama, a atuacdo dos missionarios ficou marcada pela tentativa de
reduzir o impacto devastador da construcao da estrada seja no plano fisico, pelo atendimento
sanitario conjunto com equipes medicas diversas, como no plano social, apoiados também por
alguns antropologos do Projeto Yanoama (Bruce Albert, Alcida Rita Ramos e Kenneth
Taylor), tentando reduzir o choque entre os trabalhadores e os Yanomami.

Continuaram as pressdes para a demarcacao de um territdrio yanomami e solicitou-se,
sem éxito, o deslocamento do tracado da estrada para fora da area habitada pelos Yanomami.
Os missionarios tentaram, em diversas ocasides, elucidar os responsaveis das equipes de
trabalho para que ndo trouxessem operarios acometidos por doencas transmissiveis e
proibissem a distribuicdo de bebida alcodlica. Procuraram também orientar o comportamento
dos ndo indigenas junto aos Yanomami, para que 0s primeiros ndo induzissem estes a atitudes
que, conforme o missionario, a Missdo teria tentado evitar, em seus nove anos de existéncia,
como a “pregui¢a”, “mendicncia” e a “dependéncia” (MISSAO CATRIMANI, v. 2, p. 9-10).
Dialogando com os Yanomami, os religiosos os alertavam sobre os perigos do contagio e da
estrada, pedindo para evitar os encontros com os trabalhadores. Em caso de doenca, tratavam
deles ou facilitam sua remoc¢do para a cidade, mediando a comunicacdo com diversos
interlocutores e mantendo os parentes informados sobre o0 estado dos pacientes removidos.

Em tal conjuntura fortemente marcada pelos impactos da construgdo da Perimetral
Norte, as paginas dos diérios da Missdo descrevem também o contexto mais cotidiano da
relacdo entre os Yanomami e os religiosos. Estes ultimos visitavam as aldeias percorrendo
longos trajetos de canoa e a pé pela floresta, trocavam objetos, acompanhavam os Yanomami
em seus deslocamentos e cerimdnias rituais; seguiam o desenvolvimento de conflitos entre
comunidades e pessoas, intervindo para resolver tensdes ou tomando providéncias para com
0s que consideravam responsaveis de uma agressdo: interrupcdo de trocas, solicitacdo da
devolugdo de objetos etc.*

Os Yanomami, por sua vez, embora o impacto da estrada tivesse cortado algumas
malhas de sua rede interna de relacionamentos, experimentaram outras oportunidades de

interacdo. No dia 17 de marco de 1973, aproveitando um dos voos cotidianos do Projeto

* Em uma pégina do Diério, o missionario tenta entender as relagdes e os vinculos de parentesco e explicar a
tensdo entre pessoas de grupos familiares diversos (MISSAO CATRIMANI, v. 3, 1975/1976, p. 76-77).
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RADAM, Tuxaua Roberto e Jorge, Amatheri do Toototobi, chegaram a Missdo Catrimani.
Durante a noite realizaram wayamu (didlogo cerimonial entre hospedes e anfitriGes) na casa
dos Korihanatheri. No dia seguinte, voltaram para Toototobi, carregados de presentes que
receberam dos Korihanatheri e do padre, que escreve: “prometeram voltar ao Catrimani daqui
a umas luas” (MISSAO CATRIMANI, v. 1, p. 55). Contudo, antigas desavengas mantinham
tensas as relagdes entre os Opikitheri e os Yawari do Alto Ajarani. Este ultimo grupo, depois
de ter perdido trés homens em um reide ocorrido em fevereiro de 1974, se dividiu entre as
comunidades dos Opikitheri e aquelas instaladas no médio Ajarani.

A abertura da estrada que cortava o territério yanomami trouxe modificacdes na rede
de relagdo entre os Yanomami do Catrimani e 0s napépé. Esta rede se estendeu para além da
equipe da Missdo e de poucos aventureiros que até os anos 60 frequentavam o rio Catrimani,
envolvendo outras agéncias da sociedade nacional, com as quais os indigenas se relacionaram
de forma diversa. Os Yanomami foram aproximados de centenas de trabalhadores da estrada,
médicos e pessoal sanitario, que em diversas ocasides prestavam atendimento; militares,
técnicos envolvidos nas prospecgcdes minerarias, pesquisadores do Plano Yanoama ou com
outros interesses. Os encontros com estas pessoas ocorriam na floresta, mas surgiam ocasifes
de interacdo em outros espacos: ao longo da Perimetral Norte, nas fazendas e vilas, e na
cidade de Boa Vista, a qual os pacientes eram removidos para tratamentos de salde, que se
tornava mais conhecida pelos Yanomami.

Em sua atuacdo junto aos Yanomami 0s missionarios tiveram divergéncias de visdes e
praticas com servidores da Funai e com a politica indigenista oficial. Estas divergéncias
também influiram na relacdo dos indigenas com os missionarios. Algumas visitas de altos
graduados do exército a Missdo Catrimani colocavam em discussao a “lentiddo” do “processo
de civilizagéo e integragdo” dos indigenas e a necessidade da demarcacdo de seu territorio
(MISSAO CATRIMANI, v. 4, p. 93). Em 1975, 0 entdo presidente da Funai, general Ismarth
de Araujo Oliveira, em uma visita ao Catrimani que resultou em noticia na imprensa de
Manaus (JORNAL A CRITICA, 1975), ficou surpreso por ndo encontrar nenhum indigena
que falasse sua lingua, estranhou sua nudez, condenou com veeméncia o trabalho dos
missiondrios e prometeu sanc¢des contra eles que, apos dez anos, “permitiam ainda aos
indigenas de ‘viver em chiqueiros’ — referindo-se as malocas” (SABATINI, 2011, p. 70).

A divergéncia de propositos entre o 6rgdo indigenista oficial e os missionarios, em
relagdo aos Yanomami, levaram os religiosos a denunciar a falta de providéncias dos
servidores da Funai durante os trabalhos de construgéo da Perimetral Norte. O controle da

movimentacdo por esta estrada ficou ineficaz apesar da abertura de um Posto Indigena de
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fiscalizacdo no Ajarani, a altura do km 50, as margens das terras interessadas pelo projeto
agropecudrio que o Incra estava demarcando na regido dos rios Ajarani, Apiad e Mucajai.

Em outra ocasido, os religiosos declararam sua contrariedade a pratica dos servidores
do 6rgdo que tentavam convencer alguns grupos de Yanomami da regido do Catrimani a se
deslocar até o Posto Indigena construido no km 211 da Perimetral Norte, para realizar
trabalhos e 14 se instalarem.”® As razdes alegadas pelos missionéarios diziam respeito a
ilegalidade — conforme o Estatuto do indio (BRASIL, 1973) — de empregar os indigenas em
trabalhos que os afastassem de suas casas e de sua vida comunitéria. Consta ainda nos diarios
da Missdo a discussdo com um servidor da Funai a respeito da suspeita — divulgada na
imprensa — que o Posto do km 211 estivesse funcionando como uma “prisdo indigena
clandestina” ou “presidio agricola”, no qual indigenas Macuxi eram privados de liberdade, e a
preocupacado que o chefe de Posto estivesse explorando a méao de obra indigena e gerenciando
atividades lucrativas como o cultivo de rocas, caca ilegal e contrabando de peles (MISSAO
CATRIMANI, v. 4, p. 67-70).>*

Ao contrario, os religiosos defendiam praticas estabelecidas ao longo de varios anos
pela Missdo, para evitar os resultados desestruturantes do envolvimento dos indigenas em
determinadas atividades com ndo indigenas. Os missionarios prezavam por: nunca afastar
pessoas de sua comunidade por razdes de trabalho; denunciar as subempreiteiras envolvidas
na abertura da estrada que empregassem Yanomami que abandonassem suas casas; empenhar-
se em trazer de volta jovens solteiros que fossem encontrados em situacdes de risco na cidade;
orientar os indigenas a trabalhar em suas rocas e manter suas familias, evitando os perigos ja
experimentados de cacar para os ndo indigenas (MISSAO CATRIMANI, v. 4, p. 35-38).

Por sua parte, o chefe do Posto do km 211 desaprovava abertamente a atuacdo dos
missionarios do Catrimani, declarando, em um relatério de 1978, que os Yanomami das
comunidades do Catrimani estavam submetidos ao um “jugo opressor”’ que os levava a um
primitivismo cada vez maior (Costa, 1978 apud KOPENAWA; ALBERT, 2010, p. 764).
Kopenawa lembra, dirigindo-se a Albert, que o servidor da Funai junto ao qual trabalhava

%0 O Posto Indigena do Km 211 (Demini) tinha sido construido em 1976, ap6s a desativacdo do Posto localizado
no rio Mapulad. Para a abertura do Posto Mapulad, em 1974, alguns servidores da Funai — acompanhados por
Davi Yanomami que, originario de Toototobi, tinha a funcéo de intérprete — subiram o rio Catrimani, chegando a
Missdo, com o intuito de alcangar, por terra, o rio Mapulad e escolher um lugar para a instalagdo de um Posto
Indigena. Este posto foi desativado apds ter sido incendiado pelos indigenas, revoltados pelas mortes causadas
por uma epidemia. Ap6s o abandono definitivo do Posto no Mapulad, a Funai criou, em 1976, o Posto Indigena
do Demini, mas, ndo existindo comunidades proximas aquela localidade, estava tentando atrair grupos de
Yanomami. Apds diversas tentativas — inclusive com os Opikitheri, que se tinham instalado ao longo do tracado
da Perimetral Norte — o chefe de posto conseguiu que um grupo originario do rio Lobo d"Almada, a partir de
1978, iniciasse sua aproximacgdo gradual a este Posto (Comissdo... et al., 1979; KOPENAWA; ALBERT, 2010).
51 Sobre estas afirmacdes a respeito do Posto Indigena do km 211, ver também Pateo (2014, p. 28-30).



85

como intérprete em 1978 o havia advertido, antes de uma visita aos parentes do Catrimani
para participar de um reahu organizado pelos Wakathautheri, a ndo aproximar 0s missionarios
e os indigenistas que estavam presentes na Missdo. O servidor da Funai teria dito: “aqueles
estrangeiros, sdo muito perigosos! Eles vao querer te usar e roubar as riquezas de vossa terra!”
(KOPENAWA; ALBERT, 2010, p. 575-576).

Outro episodio significativo de divergéncia com o pessoal da Funai ocorreu alguns
anos mais tarde quando, em resposta a agressdao da comunidade do Flechal por parte de um
grupo de homens da regido do Catrimani, o chefe do Posto Indigena Ajarani, “deportou” um
grupo de Yanomami do Ajarani para as proximidades do Posto Indigena Pareddo, no rio
Mucajai. Além de denunciar a omissdo da Funai e seu descuido do Posto Ajarani, o
missionario reconhecia que a “deportacdo” dos Yanomami abria a porta para a coloniza¢ao
em sua legitimas terras (MISSAO CATRIMANI, v. 5, p. 130b-131b).

Depois da interrupgdo dos trabalhos de construcdo da BR 210, em 1976, e a retirada
das equipes de trabalhadores do territorio indigena, as comunidades tentaram voltar a seu
equilibrio. Um dos resultados desse esforco e do recuperado controle sobre a presenca de ndo
indigenas na éarea, foi o significativo aumento demografico (Apéndice A). O contexto
circundante e alguns elementos da vida das comunidades indigenas, contudo, tinham mudado
consideravelmente e, nas éareas periféricas de seu territério, uma nova pressao era
representada pela colonizacdo nos lotes do Distrito Agro-Pecuario de Roraima, planejados
pelo Governo, cuja demarcacdo iniciou em 1978, incidindo sobre areas ocupadas pelos
Yanomami nas regifes do rio Mucajai, do rio Apial e em direcdo a cidade de Caracarai
(COMISSAO... et al., 1979). O que tinha sido a parte meridional do territorio Yanomami, em
Roraima, no final da década de 1980, foi transformado pelos projetos de colonizagdo numa
gigantesca area de queimadas de mais de 30 mil hectares, ocupada por fazendas e sitios
frequentados por alguns Yanomami que ndo sucumbiram ou néo se dispersaram para outras
regides (RAMOS, 1993).

2.2.2 Comedores de terra: eldorado devastado (1977-1987)

O trato de estrada que tinha sido construido funcionava como via preferencial para 0s
deslocamentos temporarios dos Yanomami para a vila Sdo Jose (surgida a margem da BR

210, no km 27) e as cidades de Caracarai e Mucajai, mas também para o acesso de nao
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indigenas. As idas de alguns grupos de Yanomami para a cidade se tornaram frequentes, em
parte para o abastecimento dos muitos produtos dos quais se tinham tornado dependentes ou
que despertavam particular interesse — entre eles alimentos ndo indigenas processados, bebida
alcoolica, roupas (SAFFIRIO, 1980) —, mas também devido a uma desestruturacdo social das
comunidades mais afetadas pelas obras de abertura da estrada. Esta desestruturacdo era
acompanhada de uma nova compreensdo do proprio espago sociopolitico, que incluia a 0s
napépé, a partir de modelos apreendido durante a investida de contingentes de trabalhadores
na terra indigena; este ultimo aspecto ndo pode aumentar durante a sucessiva fase de invasao

do territério yanomami, por parte de garimpeiros.

Mapa 6: Ocupacao do Territorio Federal de Roraima, conforme o Il Plano Nacional de
Desenvolvimento (1975-79) (BRASIL, 1975, p. 75, modificado pelo autor).
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Apesar do fracasso do empreendimento de construgdo da estrada BR 210, os planos
dos governos e os interesses econémicos estavam preparando outra investida para a area
indigena. Embora, desde o fim dos anos 1960, se considerasse a possibilidade de explorar 0s
recursos minerais na Amazonia, na bacia do rio Catrimani, foi a partir de 1973 que se
intensificaram as prospecgdes no terreno, em forca dos dados colhidos pelo Projeto RADAM.

A divulgacdo dos resultados de suas pesquisas geoldgicas (1975), desencadeou uma
corrida @ mineracdo no Territorio de Roraima e na terra Yanomami, onde foram abertos
também garimpos de cassiterita. As pesquisas implicaram a presenca de equipes da
Companhia de Pesquisa de Recursos Minerais (CPRM), em convénio com o Departamento
Nacional de Producdo Mineral (DNPM), e do mesmo Projeto RADAM e sua grande
movimentacdo pelo territério Yanomami, tomando a pista de pouso da Missdo Catrimani
como uma das bases para efetuar voos com avides e helicopteros, com o objetivo de recolher
amostras de solo, subsolo, vegetacdo e agua de rios e igarapés das regides dos rios Ajarani,
Catrimani e alto Demini (MISSAO CATRIMANI, v. 1; v. 2; SAFFIRIO, 1989).

Apesar da presenca de garimpeiros no territorio yanomami ter sido sinalizada e
denunciada também pelos missionarios desde o fim dos anos 1970 (MISSAO CATRIMANI,
v. 4), o resultado da politica e da propaganda na década seguinte foram a invasao selvagem da
area e o inicio de uma desenfreada corrida do ouro, tolerada quando ndo abertamente
encorajada pelos poderes publicos nacionais.

Entre 1987 e 1990, o territério Yanomami foi invadido por um nimero de garimpeiros
calculado entre 30 e 40 mil (COMISSAO..., 2003), trabalhando em cerca de 400 garimpos e
utilizando-se de uma centena de pistas de pouso clandestinas ao longo dos principais afluentes
da margem direita do rio Branco (Uraricoera-Parima, Mucajai, Couto de Magalhaes,
Catrimani). As consequéncia desta invasdo: alastramento de epidemias, estouro de conflitos,
difusdo de desnutricdo e patologias que resultaram num verdadeiro genocidio, que,
considerando apenas o auge da corrida do ouro, entre meados de 1987 e janeiro de 1990, em
Roraima provocou a morte de cerca de mil Yanomami, correspondente a 22% de sua
populagéo no Estado (RAMOQOS, 1993).

Também na regido do rio Catrimani a presenca de garimpeiros se fez macica a partir
de 1987. Acessando o territorio pela Perimetral Norte ou por via aérea, procuravam 0 apoio
dos indigenas prometendo beneficios e distribuindo objetos e alimentos. Os garimpeiros
estabeleceram uma base a poucos quilémetros da Misséo, ao longo da estrada e na beira do rio
Catrimani, a partir da qual abasteciam as balsas de garimpagem distribuidas no rio Catrimani

e afluentes. Esta base se tornara polo de atracdo para agueles Yanomami que procuravam
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realizar trocas ou solicitar presentes aos garimpeiros. Para 0s missionarios, esta presenca
constituia um “cancer que esta despontando bem perto dos o6rgdos da Missdo Catrimani”
(MISSAO CATRIMANI, v. 5, p. 181b).

Na década de 1980, as lutas pela demarcacdo do territério yanomami e pela expulséo
dos garimpeiros receberam impulso significativo, em &ambito nacional e ressonancia
internacional, pela atuacdo da CCPY e o engajamento de algumas liderangas Yanomami,
primeira entre elas Davi Kopenawa.>? Apesar deste empenho, a expulsdo dos garimpeiros se
configurou como operacdo dificil em decorréncia da conjuntura politica e dos interesses
econdmicos.

Até mesmo entre os Yanomami existiam posturas diferentes em relacdo a exploracéo
da mineracdo. Em outras regies da Terra Yanomami, onde foram abertos garimpos proximos
as comunidades indigenas — no Paapil, Mucajai, Xitei, Homoxi, Parafuri, em Surucucd,
Waikas etc. — , estes empreendimentos provocaram graves transtornos sociais. Também na
regido do Catrimani, a exploragdo mineral gerou tensdes entre as comunidades, pois a
presenca dos garimpeiros era defendida por alguns indigenas que colaboraram na instalacéo
de um garimpo atras da serra dos Opikitheri, nas proximidades das nascentes do rio Pacu, ou
procuraram algumas vantagens dessa presenga aparentemente inevitavel.

A oposicdo da Missdo a esta atividade ilegal na area causou retaliacbes dos indigenas
que habitavam ao longo da Perimetral Norte contra os missionarios: pedras eram colocadas na
estrada que chegava até a Missdo, arvores eram derrubadas e pneumaticos dos veiculos
estacionados cortados. A preocupacdo dos missionarios era de conscientizar os indigenas
sobre o perigo representado pelos garimpeiros, extremamente dificil pelas divisGes que estes
ultimos provocavam entre os grupos Yanomami. Os religiosos entendiam estar realizando
suas atividades em prol dos Yanomami e demonstravam frustracdo pelas retaliacGes sofridas
esperando uma postura forte das liderancas (MISSAO CATRIMANI, v. 5).

Evidentemente, a compreensdo dos missionarios sobre as relagfes intercomunitarias

ndo correspondiam aos nexos que se estabeleciam entre os Yanomami; permaneciam

°2 Em 1977 e 1978 a Funai, por meio das Portarias n. 5477/N, 515/N e 513/N, estabeleceu 21 areas descontinuas
para a “ocupag¢do dos indigenas”. Tal divisdo teria causado a desorganizagdo dos Yanomami e a penetracao dos
garimpeiros pelos corredores de 530 quildmetros de largura. Em 1979, para fazer frente a esse perigo a CCPY
apresentou & Funai nova proposta para a cria¢do de um Parque, totalizando 6.446.200ha em territ6rio continuo,
tendo em vista ndo somente as necessidades socioecondmicas e culturais dos Yanomami, como a preservacgao do
ecossistema. Iniciou-se, assim, uma campanha que teve amplo respaldo internacional, também pelo apoio das
entidades missionarias. Em 1982, o ministro do interior Mario Andreazza interditou uma area de 7 milhGes de
hectares. Dois anos depois, a Funai delimitou administrativamente o territorio yanomami e encaminhou o
processo ao Grupo de Trabalho Interministerial, interditando uma area de aproximadamente 9.411.108 ha
(Portaria n° 1817 de 8 de janeiro de 1985), localizada no estado do Amazonas e no entdo territorio federal de
Roraima.
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incompreensoes e as expectativas de uns ndo eram atendidas pela atuagcdo dos outros. Isso ndo
ocorria apenas no contexto local de conflitos e tensdes, nos quais interferiam mecanismos de
alianca, autonomia, subversao e necessidade de convivéncia entre grupos e pessoas, que 0S
padres poderiam, porventura, subestimar, mas também no contexto mais amplo do territorio.
Um exemplo: quando o padre Damioli comentou a noticia sobre a morte de quatro indigenas
no conflito com garimpeiros, ocorrido nas proximidades do Posto Indigena do Paapil (rio
Couto de Magalhaes, afluente do Mucajai), ficou admirado com o fato que entre 0s
Yanomami “ndo houve reagdo, simplesmente escutaram” (MISSAO CATRIMANI, v. 5, p.
186b).

Os impactos das agressdes ao territorio e a vida dos Yanomami trouxeram mudancas
que repercutiam diretamente sobre suas formas de organizacdo e relacionamento, seja
internamente, seja com o0s agentes da sociedade envolvente, incluindo os missionarios do

Catrimani. Este serd o tema tratado no proximo item.

2.2.3 “Virar brasileiros”: interesses e relagdes na invasao

Desde a época de construcdo da BR 210, as relagcBes entre 0s missionarios que
trabalhavam na Missdo Catrimani e os Yanomami que se instalavam ao longo da estrada,
foram marcadas por certas tensdes e incompreensGes. As relacbes que 0s Yanomami
estabeleceram com os trabalhadores da estrada, e posteriormente com colonos e fazendeiros
que ocuparam lotes de terra ao longo da estrada, assim como com garimpeiros que invadiram
a area na década seguinte, foram marcadas pela exploracdo que estes visavam sobre oS
recursos do territorio solicitando a aprovacao dos indigenas por meio de pequenos beneficios
e de distribuicdo de objetos. Os Yanomami, assim como conseguiam retirar frutos durante a
coleta na floresta, experimentaram a possibilidade de obter, pela insisténcia, bens e alimentos
desses estrangeiros, donos de uma reserva de produtos aparentemente inesgotavel, dos quais
se tornaram mais dependentes. A relacdo adquiriu caracteristicas mais complexas e tensas
quando alcangcaram a consciéncia de que os ndo indigenas estavam tirando vantagens,
explorando o territorio Yanomami e deixando para eles apenas migalhas.

A introducdo de dezenas de novos objetos e a intensificagdo do relacionamento com a
sociedade envolvente, como é previsivel, ndo trouxeram apenas mudancas no plano

econémico, como novas técnicas de caca, pesca e plantio. Saffirio (1980), comparando em sua
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andlise as aldeias mais afastadas, localizadas nos afluentes do rio Catrimani, € 0s grupos que
foram investidos mais diretamente pela estrada, destaca profundas mudancas nos critérios de
definicdo do status social; enquanto este era definido tradicionalmente por género, idade,
parentesco ou pelo fato de exercer uma funcao de destaque como xama ou lideranca local, a
intensificagdo da interacdo com a sociedade nacional introduziu novas bases de definicdo do
status social: esperteza em conseguir manufaturados dos napépe; habilidade no uso dos novos
objetos adquiridos; capacidade de se comunicar em portugués; engajamento no
relacionamento e trabalho junto aos ndo indigenas. Esses novos critérios garantiam aos jovens
maiores condi¢cdes em comparagao aos ancidos.

As mudancgas sociais observadas entre os Yanomami que habitavam ao longo da
estrada foram descritas por um missionario como um processo de aproximagao ao “estilo dos
ndo indigenas” que trazia consequéncias nos relacionamentos internos € externo.>® Saffirio
afirma que os Opikitheri (falantes Y&roamé), entéo localizados nos quildmetros 132 e 135 da
BR 210, se consideravam ndo indigenas (‘“Brasilian-like people”) e pensavam ter virado
brasileiros, “porque vestem roupa, usam cintos e redes propriamente brasileiras [fabricadas na
cidade], fumam cigarros, pronunciam algumas palavras em portugués, trabalham nos postos
da Funai, bem como para colonos e fazendeiros” (SAFFIRIO, 1980a, p. 58).

O fato de considerar a si mesmos como “brasileiros”, devido & aquisi¢do de novos
costumes dos ndo indigenas, encontra paralelo no reconhecimento de outros indigenas como
“caboclos”. Em 1989, por ocasido da primeira visita de algumas liderangas Macuxi a area da
Missdo Catrimani e a base que os garimpeiros mantinham a poucos quilémetros da Missao,
um grupo de Opikitheri se manifestou contra a presenca das liderancas indigenas que queriam
manifestar seu apoio a luta contra a invasao da floresta yanomami. Embora o padre Guillerme
tentasse explicar que os Macuxi eram indigenas e amigos, 0os Yanomami que defendiam a
presenca dos garimpeiros rebatiam dizendo que o verdadeiro amigo era Zeca Diabo (chefe dos
garimpeiros) enquanto “os Macuxi ndo sdo indios, [mas] sdo caboclos, usam roupas e falam
como brancos” (DAMIOLI et al, 1989). Esta mesma afirmacdo a respeito dos Macuxi,
informam o0s missionarios, foi repetida também por outro Yanomami que acolheu as
liderancas do movimento indigena na Miss&o.

Dentre as mudancgas ocorridas junto aos Yanomami mais impactados pela construcéo
da BR 210, Saffirio (1980a) salienta as seguintes: reducdo do numero das festas e das

comunidades nelas envolvidas; presenca crescente de jovens solteiros que vivem

%3 Este processo, conhecido em lingua Yanomae como napéprou, “virar branco”, e a consciéncia de si que
envolve, recebera maior atengdo no proximo capitulo desta dissertagao.
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independentemente da aldeia; uso de nomes proprios brasileiros no lugar da terminologia de
parentesco; construcdo de pequenas casas familiares no estilo regional em lugar das grandes
casas comunitarias; veiculacdo de objetos industrializados nas trocas e como substituto da
realizacdo de servigos maritais. A respeito destes habitos, na década de 1980 notava-se
acentuada diferenca entre os moradores das aldeias localizadas ao longo da estrada e daquelas
mais afastadas, onde os ancidos ainda exerciam forte controle sobre os jovens. Esta situacéo
foi notavelmente acentuada com a invasdo de garimpeiros no territério yanomami: mais
espertos em lidar com os napépé e apreender sua lingua, os jovens Yanomami assumiam
lideranca no grupo, o que gerava tensdes internas, com 0s garimpeiros e outros grupos locais.

Os Yanomami, para quem o “mundo napé” suscitava interesse crescente, solicitaram
aos missionarios a aprendizagem do portugués. Este pedido — embora inquietasse 0s
missionarios que tinham entre seus objetivos incentivar os indigenas a valorizar sua
identidade e conservar suas expressdes culturais (EQUIPE..., 1991) — vinha ao encontro das
finalidades da Misséo, que se propunha a capacitar os indigenas a lidar com o mundo dos ndo
indigenas e conscientiza-los sobre a luta em defesa de sua terra.

O pedido dos Yanomami colocava novamente em foco uma iniciativa que 0s
missionarios tinham cultivado uma década antes. Em 1978, com a presenca de Loretta Emiri,
que integrou a equipe missionaria do Catrimani entre 1977 e 1982, e o apoio do antrop6logo
Casimiro Beksta, que visitou a Missdo em 1978 e 1979, tinha sido promovida a alfabetizacao
de alguns indigenas e haviam sido elaborados uma cartilha de alfabetizacdo, um vocabulario
yanomae/portugués, uma gramatica pedagogica e um texto de leitura em yanomae. O
processo de Educacdo Global, conforme Emiri (1989, p. 51), visava “oferecer aos indigenas
um conhecimento a mais a ser usado como instrumento de defesa contra o impacto do mundo
dos brancos, propiciando-lhes condigdes para avaliar criticamente este mundo”.

Naquela época, reconhece Emiri, ndo foram os indigenas que sentiram necessidade da
escola, mas os missionarios que haviam decidido usar a alfabetizagdo dentro de um plano
maior de conscientizacdo das liderancas Yanomami sobre as experiéncias que estavam

vivendo em contato com a sociedade ndo-indigena.>* Quando Emiri deixou a Missdo, em

A educadora escreve que o processo de alfabetizacio visava primeiramente a preservagdo e a valorizagdo da
lingua e cultura, a protecdo contra os mecanismos de absorcdo por parte da sociedade nacional, a defesa dos
territdrios e direitos, a formagdo de uma consciéncia critica que permitisse, as sociedades indigenas, incorporar
livremente ou rejeitar modos de ser e fazer técnicas e tecnologias da sociedade nacional. Rememorando a
experiéncia concreta tida no Catrimani, Emiri (1989) cita a alfabetizacdo de dois informantes principais e destaca
0 processo que se estabelece no limiar entre sociedades que ndo escrevem e sociedades que escrevem.
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1982, o plano de alfabetizacdo foi suspenso pela falta de pessoal, apesar de estar afinado aos
esforgos considerados necessarios para a formacéo de liderangas indigenas.

A organizacdo do movimento indigena em Roraima possibilitou o envolvimento de
algumas liderancas Yanomami nos encontros que eram apoiados pela Diocese de Roraima.>
Em 1984, quatro liderangas — K.Y. Wakathautheri, M.Y. Wapokohipitheri, R.Y. Opikitheri e
Nego Yanomami — acompanhadas pelo padre Guillerme, participaram pela primeira vez da
Assembleia dos Tuxauas. Os missionarios visavam possibilitar aos Yanomami um primeiro
contato com as problematicas que afetavam os diversos povos indigenas em Roraima e o
conhecimento da vida das comunidades do lavrado, cujas terras eram ocupadas por fazendas
de criagfo de gado (MISSAO CATRIMANI, v. 5, p. 37).

Em 1985, durante a reunido dos tuxauas realizada em Surumd, Davi Kopenawa, K.Y.
Wakathautheri e Rubem se comprometeram em organizar uma expedicdo para expulsar os
garimpeiros que trabalhavam no rio Apiald. A expedicdo foi planejada em Boa Vista, com a
participagdo de servidores da Funai, e se propunha ser uma “operacao pacifica” para obrigar
os garimpeiros a abandonar o trabalho, pois “a terra em que estdo e o ouro que estdo tirando
s30 dos Yanomami” (MISSAO CATRIMANI, v. 5, p. 61b).

No dia 28 de janeiro, Davi Kopenawa chegou a Missdo Catrimani com sete homens de
seu grupo local. Na véspera da partida, perante hesitacdo de K.Y. — que alegava dificuldades
ligadas a construgcdo da nova casa e a organizacdo de uma festa — o padre lembrou-lhe os
compromissos assumidos, e a lideranca aceitou envolver-se na expedicdo com varios homens.
Participaram da operacdo cerca de 50 Yanomami de diversas comunidades, entre 0s quais
alguns que mantinham relag¢des de “amizade” com os garimpeiros.

Subindo o rio Catrimani e dirigindo-se rumo a area dos garimpos, os expedicionarios
destruiram um primeiro acampamento de garimpeiros e uma roga, a um dia de caminhada da
maloca do Tuxaua Vital, acima da cachoeira da Escada. Alcangado um segundo garimpo,
ameacaram os trabalhadores. Um més apos esta expedicdo, a Funai e a Policia Federal,
acompanhadas por alguns Yanomami, realizaram uma operacdo para a retirada dos

garimpeiros do Apiad.

% A articulagdo indigena, em Roraima, tem como etapa marcante a realizacdo da Assembleia dos Tuxauas em
Surumd (atual Terra Indigena Raposa Serra do Sol), em 1977, que inaugurou um novo estilo das reunides,
apoiadas pela entdo Prelazia e realizadas desde 1968. Estas reunides — que contavam com a participacdo de
representantes indigenas de algumas regides da regido leste de Roraima — consistiam inicialmente em cursos de
instrucdo religiosa, apesar de proporcionar sempre um espaco no qual as liderangas podiam encontrar-se e
discutir os problemas das comunidades (CENTRO DE INFORMAGCAO, 1990).
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Para 0s missionarios, esta expedi¢cdo marcou uma etapa significativa na historia dos
Yanomami do Catrimani, que “pela primeira vez, sem brancos no meio, fazem uma expedi¢ao
quase de guerra para defender sua terra” (MISSAO CATRIMANI, v. 5, p. 65b). Contudo, a
articulacdo da expedicdo e a participacdo dos Yanomami das diversas comunidades
demostraram ndo existir um posicionamento uniforme: os Opikitheri do Tuxaua Chico eram
“amigos” dos garimpeiros do Mucajai, os dois filhos da esposa do Tuxawa Vital eram os mais
préximos aos garimpeiros, outros jovens trabalhavam durante alguns meses com seringueiros
e regatdes (MISSAO CATRIMANI, v. 5, p. 145).

Se a expedicdo para afastar os garimpeiros ndo havia exigido dos Yanomami atirar
uma Unica flecha, os conflitos entre grupos diversos mantinham a tensdo em alta. Quando a
expedicdo chefiada por Davi Kopenawa chegou a casa do Tuxaua Vital, ele tinha perdido a
esposa e estava planejando uma expedicdo contra os Moxi Hatétéa (grupo isolado localizado
no alto Catrimani). Apesar de apoiar a expedic¢ao contra o garimpo, ndo tinham abandonado o
proposito de uma reide contra este grupo isolado, frequentemente acusado de agressdes e de
causar a morte de parentes através de feiticaria.

Concluida a expedicdo contra os garimpeiros, chegou a Missdo a noticia de que um
grupo de guerreiros de algumas comunidades do Catrimani (Apiahuuprautheri,
Hewenahipitheri e Rothipetheri) tinha matado, a tiros de espingarda, quatro ou cinco Moxi
Hatétéa que habitavam uma grande casa comunitaria a 15 dias de caminhada no alto
Catrimani. Confirmada a noticia, 0os missionarios, tomaram providéncias para com 0S
agressores, interrompendo as trocas com eles (MISSAO CATRIMANI, v. 5, p. 68).

No ano seguinte, repetiram-se conflitos entre as comunidades. No primeiro caso, em
maio de 1986, um duelo coletivo anunciado com dias de antecedéncia por parte dos
Xamamahasitheri (moradores do km 211 da BR 210), na casa dos Wakathautheri, resultou em
alguns feridos, depois que os missionarios conseguiram retirar todas as armas (MISSAO
CATRIMANI, v. 5, p. 113-115). O segundo episodio, em setembro do mesmo ano, envolveu

um grupo localizado no alto rio Ajarani.*®

% O episodio é amplamente relatado no Diério da Missdo (MISSAO CATRIMANI, v. 5, p. 126-131b), que
apresenta uma reconstrucdo dos antecedentes, a descricdo dos fatos, as consideragdes por parte dos missionarios
e as providéncias que estes tomam. A expedicao € planejada durante uma reahu e justificada como vinganca pelo
Xxamanismo agressivo realizado pelo velho Tuxaua Mohim, da aldeia Yawari do Flechal, que tinha provocado a
morte do filho do Tuxaua Jodo dos Hewenahipitheri. Poxe, que desde 1977 vivia “como um civilizado”, teria
conduzido a expedicdo que movimentou 22 homens de quatro comunidades (Wakathautheri, Hewenahipitheri,
Opikitheri e Rotipétheri), provocando a morte do Tuxaua Mohim e o ferimento de outras duas pessoas. O mesmo
episédio foi-me relatado, em janeiro de 2015, por André Yanomami e por sua esposa Maria, que lembravam
guanto o padre da Missdo brigou com os indigenas e com o irmao dela (Ad.Y.), por causa deste conflito.
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Os missionarios chegaram a solicitar providéncias por parte da Funai. Para evitar
novos episodios e vingangas propuseram uma visita pacificadora de Davi Kopenawa entre as
comunidades em conflito; tomaram medidas em relacdo aos agressores; manifestaram a
prépria desaprovacédo; e tentaram entender as causas destas expedi¢cdes. Para os religiosos,
“este comportamento tem que ser mudado, por ser contrdrio aos interesses do povo
Yanomami e constitui[r] até uma ameaca para sua sobrevivéncia”. O missionario que escrevia
o diario defendia a necessidade de uma “politica de prevencdo contra possiveis ataques de
surpresa e puni¢do dos atacantes”, justificando esta postura pelo reduzido numero dos
Yanomami e a forte pressdo da sociedade envolvente sobre seu territorio. Nesse sentido, o
religioso julgava urgente discutir entre as diversas entidades que atuavam junto aos
Yanomami a busca de uma politica comum e que criasse condi¢fes de entrosamento e
aceitacdo entre os diversos grupos (MISSAO CATRIMANI, v. 5, p. 126-131b).

E evidente, nos escritos dos missionarios, que os episodios de conflitos entre os
Yanomami criavam forte desiluséo e frustragdo nos religiosos, que sentiam necessidade de
construir uma rede de alianca que superasse as divisGes entre 0s grupos e permitisse aos
Yanomami, identificados como um povo, enfrentar conjuntamente as ameagas comuns.

Em relacdo a salde, depois dos graves choques epidemiolédgicos ocorridos durante 0s
trabalhos de abertura da estrada, os missionarios tentaram organizar um atendimento mais
sistematico nas aldeias e na Missdo, com acles preventivas e curativas; construgdo de um
novo consultério médico, em 1977, e a presenca estavel de uma enfermeira a partir de 1978
(Beatrice Pingeot até 1980 e Florenca Aguida Lindey, entre 1980 e 1990), que
esporadicamente recebia a ajuda de equipes médicas e odontolégicas.

Uma iniciativa que marcou o significado da presenca da Missdo consistiu na pratica,
introduzida desde a década de 1970, de recolher criangas que por diferentes razdes ndo eram
aceitas por suas mdes. Acompanhando as mulheres gravidas e tendo conhecimento das
intencdes da mée de ndo aceitar a crianga, 0s missionarios — informados por uma crianga ou
pela mulher que acompanhava a parturiente — iam logo recolher o recém-nascido, sob o olhar
da mae que aguardava um pouco afastada. A crianga era criada na Missdo sob os cuidados da
enfermeira, de uma irmd ou de uma ama e posteriormente devolvida a mae bioldgica ou outra
mulher que pedisse para cria-la. De fato, apds alguns meses, constatando que a crianca estava
fora de perigo, que existiam as condicdes de recebé-la e resolvidos os problemas que tinham

motivado sua ndo-aceitacdo, era dificil que uma mae ndo pedisse a criangca de volta. Isso
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aconteceu com dezenas de criangas que hoje, ja adultos, construiram suas proprias familias e
moram nas comunidades da regi&o.>’

Excetuando-se raros casos, 0s missionarios escolheram esta pratica pois permitia criar
criancas sem afasta-las muito de suas comunidades e consentia aos parentes que visitavam a
Misséo, acompanhar seu crescimento e solicitar sua restituicdo. Contudo, houve casos em
que, quando um nascituro ndo podia ser criado pelos pais, estes solicitassem aos missionarios
para leva-lo a cidade, ndo crid-lo na Missdo e ndo entrega-lo a uma mulher Yanomami.
Atualmente, a préatica adotada pela equipe missionaria, apoiada por mulheres Yanomami é de
— acompanhando a gravidez e a situacdo familiar — procurar, antes do nascimento da crianca
que ndo poderia ser criada pela mée bioldgica, uma mulher que assuma os cuidados e criacao

daquele recém-nascido.

*kk

As relacdes estabelecidas pelos Yanomami com outros agentes da sociedade nacional
e as reflexdes suscitadas pelas experiéncias de encontro, sdo evidentes pelas perguntas postas
aos missionarios. Desde a fundagdo da Missdo Catrimani, os religiosos tinham optado por um
“novo método de evangeliza¢do” que apontava como seus principios o respeito pela cultura e
a religido dos indigenas e como prioridade a defesa da vida deste povo. Isso implicava, para
eles, a valorizacdo das expressdes espirituais, dos rituais xamanicos e de toda a cosmovisao
expressa pela mitologia. Para ndo repetir os erros cometidos durante seculos pelos
missionarios que implantaram — frequentemente com violéncia e vinculados a um modelo de
civilizagdo — uma doutrina, uma moral e expressdes rituais que consideravam universalmente
validas para qualquer sociedade, os religiosos — ja inspirados pela abertura teoldgica
amadurecida e sancionada pelo Concilio Vaticano Il — afirmavam percorrer os caminhos do
respeito e dialogo inter-religioso.

As experiéncias que 0s Yanomami vivenciavam nas cidades, nas quais podiam
encontrar e visitar igrejas — ou “casa de Deus”, como informou Jurubeba, dos Opikitheri — e a
intensificacdo das relagdes com outros ndo indigenas, alimentavam neles questionamentos que
eram expressos nos dialogos informais com 0s missionarios, com perguntas como aquelas

postas por Apido, na beira do rio Pacu, em maio de 1982, e registrada nos diarios da Misséo:

5" Uma pagina dos Diérios da Missdo particularmente significativa para retratar a relagdo entre missionarios e
Yanomami, nos acontecimentos cotidianos, é a que relata o desaparecimento, a busca e o reencontro de uma
crianga que tinha sido criada na Misséo e posteriormente devolvida aos pais (MISSAO CATRIMANI, v. 5).
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O “Deus dos brancos”, “Papai do céu”, ndo quer mesmo que os Yanomami usem tabaco,
facam xamanismo, inalem yakoana (p6 alucindégeno), comam carne de porco e tenham
relacdes sexuais com as mulheres? (MISSAO CATRIMANI, v. 4, p. 182). Os missionarios
interpretavam estes questionamentos como expressao da confusdo gerada pelas influéncias
fortes e incisivas exercidas por servidores da Funai, posseiros, fazendeiros, missionarios de
outras igrejas e outros napépé que trabalhavam junto aos Yanomami; e optavam por

responder as suas perguntas colocando como critério o respeito por sua expressao religiosa.

2.3 Defender a terra/floresta: da invasao da terra a ocupacdo do espaco interétnico

A situacdo ja muito grave provocada pela presenca de garimpeiros na area indigena e
pelas tensdes sociais que esta gerava se tornou mais dramatica quando, em agosto de 1987, a
Funai suspendeu o0s convénios para a assisténcia a saude dos Yanomami, forcando a retirada
das equipes médicas e de todos os membros de organizacdes indigenistas. A justificativa
colocada pelo érgdo indigenista, para a remocdo de todos os ndo indigenas da area foi a
situacdo de violéncia manifesta apds um conflito entre Yanomami e garimpeiros, na regido do
rio Couto de Magalhdes. Neste conflito ocorrido perto do Posto Indigena de Paapil, na
metade de agosto de 1987, quatro Yanomami tinham sido mortos por garimpeiros que haviam
invadido a area indigena, embora interditada pelo Governo Federal desde janeiro de 1985.
Durante o confronto, também um garimpeiro perdeu a vida.

As noticias veiculadas na cidade acusavam 0s missionarios de serem responsaveis
pelos conflitos entre Yanomami e garimpeiros e de insuflar os indigenas a violéncia; enquanto
em todo o Brasil deflagrava uma campanha difamatéria contra a Igreja de Roraima, o
Conselho Indigenista Missionario (CIMI) e a Conferéncia Nacional dos Bispos do Brasil
(CNBB), sustentada pelo Governo Estadual, pelos politicos locais e pelas empresas que

nutriam interesses econdmico na invasdo do territério yanomami.*®

% Os veiculos de informacdo de Roraima — distorcendo os fatos e confirmando uma postura difamatéria e
agressiva contra o posicionamento dos missionarios em defesa dos povos indigenas — atribuiram aos “indios
selvagens” a morte de 8 garimpeiros e responsabilizaram a Diocese de Roraima (no especifico o bispo dom Aldo
Mongiano e os padres), de terem instigado os indigenas a uma chacina. O advogado e representante do Sindicato
dos Garimpeiros declarou — sem provas — que a mesma Diocese possuia uma estrutura de mineragdo na area e

afirmou, no noticiario da TV Roraima: “se o clero estava procurando um cadaver, agora o encontrou”
(EQUIPE..., 1988, p. 70).
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A partir deste ano, pela omissédo do Governo Federal e pelo incentivo do Governo de
Roraima a garimpagem, a invasdo ao territério indigena assumiu as proporcdes de um
genocidio. O final da década de 1980 e os primeiros dois anos da década de 1990 foram
marcados pela devastadora presenca de garimpeiros na area. Calcula-se que de meados de
1987 até janeiro de 1990, cerca de mil Yanomami — aproximadamente 20% de sua populacdo
em Roraima — tenham morrido principalmente por causa de doencas como a malaria. As
comunidades mais préximas dos centros de exploracdo tiveram sua vida socioeconémica
abalada pela agressao ao seu territério (RAMOS, 1993). A essa tragédia, soma-se 0 impacto
social da presenca de milhares de garimpeiros, empresarios, comerciantes e todo tipo de
pessoas que gravitavam ao redor dos garimpos, condicionando a vida das comunidades
Yanomami e suas relagdes com outros agentes envolvidos: missionarios, membros de Ongs,
servidores da Funai etc.

A 13 de junho de 1988, foi publicado no Diario Oficial da Unido a Portaria
Interministerial n® 160, declarando os limites da terra ocupada pelos Yanomami e
determinando sua demarcacdo em ilhas.® Tal decisio ndo respeitava o artigo 231 da
Constituicdo, que garantia aos indigenas a posse exclusiva das terras que tradicionalmente
ocupavam e o usufruto exclusivo das riquezas nelas existentes (BRASIL, 1988).%°

No meio dessas discussfes, de 9 a 12 de junho de 1989, a Acdo pela Cidadania
realizou uma viagem ao estado de Roraima.®* A comitiva, formada de 20 pessoas — entre elas
os subprocuradores da Republica Carlos Eduardo Vasconcelos e Wagner Gongalves, o

subprocurador geral Claudio Fontelles, o senador Severo Gomes, o deputado federal Plinio de

% Este ato determinou a demarcacéo de 19 4reas indigenas (ilhas) descontinuas, no interior de duas florestas
naturais e de um Parque Nacional, caracterizadas como sendo Terra Indigena Yanomami. Apenas dois meses
depois, a Portaria Interministerial n°® 250 revogou a anterior, explicando que florestas e parque ndo podiam ser
consideradas terras indigenas, e limitando-se a estabelecer para os indigenas apenas preferéncias no uso das
riquezas nelas existentes. Com isso, o territério yanomami foi reduzido em 70 % de sua area.

% Os direitos constitucionais dos indigenas estdo expressos num capitulo especifico da Constituicdo Federal de
1988 (titulo VII1, Da Ordem Social, capitulo VIII, Dos indios), além de outros dispositivos dispersos ao longo de
seu texto e de um artigo do Ato das Disposi¢des Constitucionais Transitdrias (BRASIL, 1988). Esta legislagao
traz inovagdes conceituais importantes em relago as Constituicdes anteriores e ao Estatuto do indio (BRASIL,
1973): 1) o abandono de uma perspectiva assimilacionista; 2) a defini¢cdo dos direitos dos indigenas sobre suas
terras como direitos originarios; 3) a elevacdo a categoria constitucional do conceito de Terras Indigenas.
Determinados elementos definem uma terra como indigena. Presentes esses elementos, o direito a terra por parte
da sociedade que a ocupa, se legitima independentemente de qualquer ato constitutivo. Nesse sentido, a
demarcacdo de uma Terra Indigena, fruto do reconhecimento pelo Estado, é ato meramente declaratério, cujo
objetivo é somente precisar a real extensdo da posse, para assegurar a plena eficacia do dispositivo constitucional
e a protecdo das Terras Indigenas.

61 A Acéo pela Cidadania foi um movimento que surgiu no inicio de 1989, tendo como objetivo principal a
defesa dos direitos inerentes a cidadania, mediante a movimentagdo da sociedade civil. Entre as organizacdes
gue a compunham estavam a Ordem dos Advogados do Brasil (OAB), a Conferéncia Nacional dos Bispos do
Brasil (CNBB), a Associacgdo Brasileira de Imprensa (ABI), universidades, centrais sindicais, além de membros
do Congresso Nacional (COMISSAO..., 1990).


http://www.socioambiental.org/pib/portugues/direito/estat.shtm
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Arruda Sampaio e representantes da Conferéncia Nacional dos Bispos do Brasil, da
Associacdo Brasileira de Antropologia, da Comissdo pela Criagédo do Parque Yanomami, do
Conselho Indigenista Missionario, do Centro Ecuménico de Documentacédo e Informacéo, da
Ordem dos Advogados do Brasil — constatou a urgéncia de se tomarem medidas para evitar o
genocidio yanomami (COMISSAOQ..., 1989a).

O relatério que seguiu a visita desta Comissdo levantou os multiplos casos de
violéncia que ocorriam em toda a regido e a situacdo dramatica, efeito também da demarcacéo
em ilhas: a invasdo de garimpeiros produzia a dizimacao da populacdo yanomami; a poluicao
da &gua pelo mercurio usado no processo de extracdo do ouro e o afugentamento da caca
reduziam drasticamente a possibilidade de procurar fontes de alimentacdo, obrigando os
Yanomami a esmolar comida ao longo das pistas de pouso e dos campos dos garimpeiros; o
aumento e as consequéncias dos casos de doencas era dramatico, agravado pela inexisténcia
de atendimento médico; a agressdo a cultura era continua, pois 0s Yanomami estavam
expostos, sem qualquer presenca de autoridade, ao contato descontrolado e promiscuo com 0s
garimpeiros (COMISSAOQ... et al., 1989).

O relatério da Acdo pela Cidadania e 0 mesmo senador Gomes (1989), em artigo
publicado no jornal Folha de S&o Paulo, evocava os conflitos acesos encontrados no Paapil e
no Surucucus, descrevendo o cenario de “guerra do Vietnam” e definindo o Paapiti como um
“campo de exterminio”. Depois da analise da situa¢do, a Comissdao recomendou uma série de
acles que deveriam resolver a inconstitucionalidade dos garimpos na area indigena, solicitar a
correta demarcacdo do territério dos Yanomami e de outros povos indigenas em Roraima,
pressionar a Funai, o Ibama e o Ministério da Saude a cumprirem seus papéis.

Apesar das recomendacgdes feitas pela Comissdo da Acdo pela Cidadania, a
dramaticidade da situagcdo e os conflitos politicos subjacentes exacerbaram-se quando, em
julho de 1989, o entdo governador de Roraima — e ex-presidente da Funai — Romero Jucé
Filho, anunciou o Projeto Meridiano 62, que propunha a criacdo de reservas de garimpagem
na floresta Nacional de Roraima, localizada em territério yanomami. Contra a posicdo do
governador, o Ministério Publico Federal interditou as pistas de pouso clandestinas abertas
pelos garimpeiros na area.

Em 15 de novembro de 1991, as diversas pressdes nacionais e internacionais levaram a
criagdo da Terra Indigena Yanomami e a sucessiva demarcacdo, com a expulsdo dos
garimpeiros. Mesmo assim os conflitos ndo terminaram. Em julho de 1993, consta que 17

Yanomami da maloca de Haximu em territério Venezuelano foram mortos por garimpeiros
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brasileiros, e os sobreviventes fugiram caminhando por vérias semanas na floresta, para
encontrar ref(gio junto a uma comunidade em territdrio brasileiro.

Durante o processo de demarcacdo da Terra Yanomami, entre marco e maio de 1992, a
Missdo Catrimani foi utilizada como base para a delimitacdo das fronteiras da terra indigena e
0s Yanomami participaram ativamente na colocagdo das placas demarcadoras de limites,
mostrando envolvimento nas questdes referentes a defesa da terra. Depois da homologacéo, a
Missdo Catrimani planejou seus objetivos e suas atividades visando ir ao encontro das novas

situacOes que se prospectavam para o povo Yanomami.

2.3.1 Outros nossos napépé?: do garimpo a homologacéo (1987-1992)

Na segunda metade dos anos 80, a invasdo do territério yanomami por dezenas de
milhares de garimpeiros atingiu também a regido do Catrimani que — mesmo nao estando
entre as areas de maior interesse para a exploracdo mineral — foi invadida por cerca de 300
mineradores que utilizavam 15 balsas e se espalhavam em diversos garimpos ao longo do rio
Catrimani e afluentes. Os garimpeiros mantinham uma base de abastecimento a poucos
quilémetros da Missdo e bem proximo as diversas comunidades Yanomami da area, que
sofriam os impactos da busca do ouro, da poluicdo ambiental e da presenca de numerosos
grupos de garimpeiros que entravam na regido sem nenhum controle (SAFFIRIO, 1989).

Enquanto a invasdo estava se exacerbando, no dia 24 de agosto de 1987 chegou a
Missdo Catrimani um oficio do Administrador Regional da Funai de Boa Vista (Oficio n.
421/87, da ADR/Funai/BVB/RR), solicitando o afastamento dos missionarios, indicando que
a Administracdo Regional do 6rgdo teria ocupado de imediato a Missdo e substituido os
religiosos no atendimento aos indigenas. Apds objecdes, 0s missionarios tiveram de obedecer
a determinacgéo de expulsdo mascarada de preocupacao pelos acontecimentos que ocorriam no
territério yanomami.

Obrigados ao afastamento da Misséo por determinagédo da Funai, o padre Guillerme e
a irma Florencga visitavam os Yanomami doentes removidos para a Casa de Apoio a Saude do
indio (CASAI) em Boa Vista, relatando as condigdes fisicas e a atitude, as vezes hostil, dos

indigenas que encontravam. Em uma visita rapida a Misséo, realizada em abril de 1988, para

%2 para a relagdo do massacre de Haximu ver Albert (1994).
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retirar alguns pertences pessoais, a irm@ descreve uma sensacdo que nunca tinha
experimentado, em oito anos de trabalho junto aos Yanomami do Catrimani: se perceber
como “estranhos na propria casa [sendo] os indios todos desconfiados” (MISSAO
CATRIMANI, v. 5, p. 198). Os missionarios consideraram a frieza e a reacao dos Yanomami
como resultado da “confusdo” que estavam vivendo e das pressdes dos servidores que tinham
tomado conta da Miss&o.%

Em novembro de 1988, por causa da pressdo da CNBB, o juiz da 12 vara de Brasilia
concedeu liminar autorizando o imediato retorno da equipe da Diocese de Roraima a Missao
Catrimani. No dia 27 de Novembro, voltando para a Missdo, 0s missionarios encontraram,
conforme as palavras da irma Floréncia: “uma grande invasdo de garimpeiros que junto a
Funai estavam destruindo a cultura dos indios. Os indios estavam desorientados, ndo sabiam
de que lado ficar, se com a Funai, ou com o0s missionarios ou com os garimpeiros” (MISSAO
CATRIMANI, v. 5, p. 200).

A leitura que os missionarios fazem da atitude de alguns indigenas demonstra que as
incompreensdes e divergéncias de perspectivas entre 0os Yanomami e o0s religiosos
permaneceram depois da volta destes e marcaram o reestabelecimento das relacdes. Na
opinido dos missionarios, a incompeténcia dos servidores da Funai — durante 15 meses no
Posto Indigena Catrimani se revezaram como responsaveis mais de 18 servidores, dos quais
apenas dois falavam a lingua Yanomae —, coniventes com 0s garimpeiros, provocou o que
definiam uma “desestrutura¢do so6cio-econdmico-cultural do Povo Yanomami do rio
Catrimani”, e um “aviltamento moral das comunidades indigenas que ficaram mais tempo em
contato com eles” (SAFFIRIO, 1989, p. 5).

A atuacdo dos servidores da Funai, conforme os missionarios, foi marcada pela
omissdo e o descuido na assisténcia médica aos indigenas, por instrumentalizagdo e
aliciamento de liderancas, incentivo & dependéncia alimentar, abusos de mulheres, introducao
arbitraria de garimpeiros na area indigena. A respeito deste ultimo ponto, em diversos casos,
os servidores da Funai, favoreceram a entrada e a instalacdo de garimpeiros nas areas
indigenas recém-delimitadas (Portaria 250/88) pelo mesmo orgao federal (SAFFIRIO;
DAMIOLI et al. 1989; SAFFIRIO, 1989).

Os indigenas, dependendo de cada individuo e do grupo local, mantiveram

relacionamentos diversos e aparentemente contraditorios com 0s garimpeiros. As

%3 Neste periodo de forcado afastamento, os missionarios planejaram subir o rio Catrimani para dar atendimento
aos Yanomami do baixo Catrimani e estudar a possibilidade de iniciar uma presenca na altura da cachoeira da
Piranteira, voltando a um projeto que tinha sido planejado anteriormente.
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comunidades que tinham se estabelecido nas proximidades da estrada, desde sua construgéo,
encontravam nestas pessoas, cuja permanéncia parecia inevitavel, a fonte de alguns beneficios
que podiam ser explorados e apoiavam sua presenca, chegando a abrir uma rocga para eles e a
colaborar na construcdo de um barracdo e de uma pista de pouso ao longo do tracado da
estrada. Alguns jovens de diversas comunidades encontravam nestes ndo indigenas as
oportunidades de receber beneficios trabalhando como guias, carregadores ou mateiros,
trocando com eles produtos da roca, da caca ou da pesca, podendo visitar 0s estrangeiros em
seus acampamentos e aprendendo até a dirigir barcos com motor de popa.

Como ocorrera durante a abertura da Perimetral Norte, repetia-se e amplificava, para
alguns grupos, o processo de abandono das rogas, o costume de se deslocar de um
acampamento a outro para solicitar alimentos e objetos aos garimpeiros, consumo de bebida
alcoolica. A atitude de alguns grupos para com 0s garimpeiros chegou a gerar conflitos e
desacordos entre as comunidades (MISSAO CATRIMANI, v. 6, p. 95-98).

Conforme depoimentos recolhidos pelos missionarios, as liderancas Yanomami
avaliavam como efeitos negativos da presenca macica dos garimpeiros a poluicdo da dgua por
mercurio, combustiveis e excrementos; a diminuicdo radical da caca e da pesca; a construcao
de barracas, pista de pouso e rogas perto das casas dos Yanomami; o abatimento de
castanheiras e a abertura de rocas usando méo de obra Yanomami de outras localidades; o
alastramento de doencas trazidas pelos napépé (malaria, diarreia e febres); a falta de
assisténcia sanitaria; a violéncia sobre as mulheres. Parece que sobre estas questdes concretas,
visiveis e imediatas, se reconheciam posicionamentos diferentes dos Yanomami. A derrubada
de uma castanheira, o afastamento da caga por causa do barulho dos motores do garimpo, o
eclodir de uma epidemia: estas eram as situagdes que geravam divergéncias; estes eram 0s
impactos mais tangiveis de uma presenca, que, apresentando alguns beneficios aparentes e
imediatos, poderia ndo se mostrar como ameaca, se ndo afetasse a vida cotidiana e ndo se
traduzisse em termos compreensiveis a visdo de mundo de quem organiza sua vida na floresta.

Em relacdo aos missionarios ndo faltaram oposi¢des. Enquanto tentavam “recuperar
grupos e liderangas desorientados pelas invasdes” (EQUIPE..., 1990, p. 2) e reconstruir
relacfes de confianga com os indigenas — ap6s 15 meses em que a Funai tinha tomado conta
da Missdo —, os religiosos se deparavam com a atitude de Yanomami que defendiam a
presenca dos garimpeiros e procuravam reproduzir com os religiosos as mesmas relacoes
estabelecidas com aqueles. Os grupos que tinham acampado nas margens da Perimetral Norte
e nas proximidades das pontes, com um “ritual” de ameaca (kirimaz, suscitar medo), obrigava

0S garimpeiros a pagar o pedagio para o transito na estrada e o atravessamento das pontes,
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com alimentos, roupa usada, aparelhos radio, mas também espingardas, cartuchos e bebidas
alcéolicas, (DAMIOLI; SAFFIRIO, 1996).

*k*x

O retorno dos missionarios, depois da expulsdo compulséria, foi um estimulo para
refletir e planejar detidamente a atuacdo da equipe. Depois de 25 anos de presenca no
Catrimani e as situacOes tragicas sofridas pelos Yanomami, os missionarios demonstraram —
com maior clareza se comparado aos documentos dos anos 1970 — ter consciéncia do fato de
que este povo precisava dos instrumentos para manter a autonomia e controlar os impactos da
sociedade envolvente. A equipe missiondria apontava, entre as diretrizes de orientacdo de seu
trabalho: “o respeito para com o equilibrio sociocultural do povo Yanomami”, introduzindo
“gradativamente ¢ harmoniosamente alguns valores da nossa sociedade”; o acompanhamento
dos Yanomami para que conseguissem, “sem graves traumas, adaptar seu estilo de vida as
violentas mudangas meio ambientais e sociais causadas pelas frentes invasoras”.

Os missionarios escreviam ainda que os Yanomami precisavam de suas terras
demarcadas e protegidas, de seus direitos constitucionais garantidos e defendidos, de pessoas
preparadas e dedicadas, e de muito tempo para se adaptarem as mudangas que estavam
ocorrendo (SAFFIRIO; DAMIOLI et al.,, 1989). Saffiro, mostrando a preocupacdo dos
missionarios perante os impactos das frentes colonizadoras e destacando a importancia de
firmar os alicerces que teriam permitido aos indigenas viver no novo contexto, afirmava a

necessidade de que os Yanomami:

[...] continuem firmes nos valores do seu mundo indigena, alertas, porém, para
conhecer, experimentar e criticar o estilo de vida dos civilizados. E preciso que
continuem raciocinando como o velho Kurem Usi (Tux. Labarina, morto em 1983):
“Nos Yanomami fazemos assim; vocés estrangeiros fazem de outra forma”. [... Pois]
Na sabedoria de sua cultura, 0s Yanomami encontram as razdes de sua existéncia, 0s
alicerces de sua esperanca no futuro e as garantias da propria identidade (1989, p. 3).

Para cumprir estes propositos, a equipe missionaria foi fortalecida e passou a ser
integrada por uma pedagoga, que assumiu a responsabilidade de acompanhar a educagédo
escolar e, a partir de 1990, contou com a presenca de uma comunidade estivel de
Missionarias da Consolata. Esta equipe, engajada na denuncia da presenca de garimpeiros na
area e inserida em campanhas de pressdo no Brasil e no exterior, colocava entre os objetivos

de sua presenca junto aos Yanomami a conscientizacdo sobre os perigos representados pelos
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invasores de suas terras, 0 apoio as lutas na defesa dos seus direitos a terra, a cultura, a lingua
e & autodeterminacdo e a promogao do “sentido de ser um povo sd, superando as rivalidades
intertribais” (EQUIPE..., 1990, p. 2, grifo do autor).

Para este fim, trés lideres Yanomami da regido do Catrimani visitaram as areas mais
atingidas pelo garimpo, no Paapil, no Mucajai e em Surucucu, para constatar e divulgar os
efeitos desastrosos causados pelo garimpo. Outra prética, adotada desde o final dos anos
1980, foi gravar e difundir em fitas discursos de liderancas que afirmavam a importancia de
parar os conflitos entre grupos e defender o territorio comum (MISSAQ, v. 6, p. 108). Com
estes meios, 0s missionarios visavam aglutinar os indigenas e esperavam poder alimentar uma
consciéncia critica contra os perigos da invasdo de suas terras.

Gradativamente, os grupos mais proximos da Missdo assumiram uma postura mais
firme contra os garimpeiros. Neste processo, a organizacdo da escola teve papel significativo,
porque, na programag¢ao da Missdo, era entendida como um “processo global e libertador de
compreensdo e valorizagdo da cultura yanomami, a partir de seus valores educacionais”, que,
a partir da centralidade da comunidade educativa, com sua pedagogia propria, deveria
proporcionar aos indigenas os instrumentos para o relacionamento e a autodefesa frente a
sociedade envolvente e permitir que fossem “sujeitos da sua historia” (EQUIPE..., 1990, p. 2).
A implantacdo da escola foi planejada e apoiada pelas liderancas Yanomami que reconheciam
seu valor no contexto de interagio com a sociedade néo indigena (MISSAO CATRIMANI, v.
6, p. 2-8).

Depois de discussfes, uma das iniciativas tomadas pelos alunos da escola junto as
liderancas, foi colocar as margens da estrada placas para lembrar aos invasores que estavam
em territdrio yanomami, onde era proibido cacar, pescar, abrir roca. O gesto provocou a ira
dos garimpeiros que, na “corruptela” — assim era chamado pelos missionarios o local onde os
garimpeiros tinham um depdsito e um acampamento que usavam para desembarcar dos
veiculos suas mercadorias e abastecer as balsas de garimpo ao longo do rio — mantinham sua
base e tentavam estabelecer relagdes de troca com os indigenas.

Pensando em fortalecer a autodeterminacdo dos indigenas frente a sociedade
envolvente, 0s missionarios procuravam apoiar a participacdo de lideranga Yanomami nas
acOes planejadas por diversas organizacfes indigenas que estavam surgindo ou se
fortalecendo, visando a defesa de seus direitos, e facilitar a realizacdo de encontros entre

liderancas da regido, com a presenca, entre outros, de Davi Kopenawa. Os Yanomami
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passaram progressivamente a participar destes espacos de formacio e reivindicacdo.** As
atividades ligadas a saude e a educacéo também eram pensadas para favorecer a autonomia do
povo Yanomami; investindo na medicina preventiva, na valorizacdo da medicina natural e da
cura xamanica, na formacao de agentes indigenas de satde e de monitores que pudessem, em
suas comunidades, se tornar multiplicadores dos conhecimentos adquiridos.

Depois da homologagdo da demarcacdo administrativa da Terra Indigena Yanomami
(Decreto s/n, de 25 de maio de 1992), da retirada da maioria dos garimpeiros e da destruicdo
das pistas de pouso usadas por eles, as comunidades voltaram-se para a recuperacdo de certo
equilibrio que, segundo os missionarios, era demonstrado pelo aumento da realizacdo das
cerimonias intercomunitérias reahu. Apo6s 0s sucessivos impactos tidos com a sociedade ndo
indigena, novos elementos eram agregados e novos espacos de socializacdo, ocupados pelos
Yanomami. A Missdo, coerente com sua pratica indigenista, programava sua atuacao tentando
responder as situacBes atuais e organizando com os Yanomami instrumentos que permitissem

lidar com os novos desafios representados pela interacdo com a sociedade envolvente.

2.3.2 Verdadeiros Yanomami: identidade e espaco intercultural (1992-2000)

A homologacdo da Terra Indigena Yanomami foi a conquista de um direito pelo qual
os Yanomami e seus aliados tinham lutado junto aos governos por mais de duas décadas.
Durante este tempo, as relacbes com a sociedade nacional tinham sido marcadas por
processos tragicos como o alastramento de epidemias; 0 avango em seu territério de centenas
de trabalhadores e maquinarios voltados a derrubada da floresta para abrir uma rodovia; a
invasdo de milhares de garimpeiros que, de seus acampamentos proximos as pistas de pouso,
se espalhavam, destruindo barrancos de rios e revirando o solo para retirar minério de ouro.

A experiéncia sofrida com a invasdo da Terra Yanomami fez nascer em algumas
liderangas a percepcdo de que “os Yanomami eram poucos” quando confrontados com o
namero dos napépé e que “suas armas eram limitadas” frente a poténcia dos maquinarios dos
estrangeiros (K.Y., 1992), o que evidenciava a necessidade de construir uma unidade mais

ampla, do que aquela pautada nos conjuntos multicomunitarios de aliangas, para se relacionar

® Em 1987, na décima Assembleia Geral dos Tuxauas, realizada na Missdo Surumi, foi criado o Conselho
Indigena do Territério de Roraima (CINTER), cujo nome mudou posteriormente pelo de Conselho Indigena de
Roraima (CIR).


http://legislacao.planalto.gov.br/legisla/legislacao.nsf/Viw_Identificacao/dsn%2025-05-1-1992?OpenDocument
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e defender os direitos perante a sociedade nacional. Paralelamente a organizacdo e ao
fortalecimento do movimento indigena, que ganhou visibilidade desde os anos 70, a
necessidade de uma representatividade politica, que contemplasse todos 0s grupos que se
consideravam ““Yanomami”, surgia como exigéncia impreterivel no palco interétnico.

A fim de apoiar a consolidacéo desta consciéncia e superar algumas divergéncias entre
grupos de regides distintas da Terra Yanomami — desacordos que em parte ressentiam a
influéncia dos diversos agentes ndo indigenas que atuavam junto aos Yanomami, como
missionarios, militares, garimpeiros, pessoal de organizacdes governamentais e nao etc. —, em
janeiro de 1994, na comunidade dos Wakathautheri, proxima a Missdo Catrimani, foi
organizada a primeira assembleia do povo Yanomami, reunindo 310 participantes,
representando 24 grupos, além de diferentes organizacdes que atuavam junto aos Yanomami
(DAMIOLLI; SAFFIRIO, 1996). Eventos como este foram repetidos nos anos seguintes, até a
fundacdo, em 2004, da Hutukara Associa¢do Yanomami, que deu continuidade as reunides de
liderancas Yanomami.

Convencida de que o contato mais proximo com um numero maior de agentes da
sociedade nacional exigiria proporcionar aos Yanomami outros instrumentos para
compreender as dinamicas desta sociedade e lidar com as politicas publicas que lhes diziam
respeito, a equipe missiondria, quando ainda a &rea estava invadida por milhares de

garimpeiros, declarava:

Estamos lutando contra o tempo e os eventos [...]. Vemo-nos for¢ados a acelerar a
preparacdo do povo Yanomami para 0 impacto com a sociedade envolvente,
organizando servigos urgentes de salde, construindo pogos e galinheiros,
incentivando rogas comunitrias, instalando escolinhas para que possam entender
mais rapidamente a complexidade da cultura ocidental [...VVisamos], a criacdo de
uma consciéncia que permita a organizacdo da autodefesa deste povo, que favoreca
0s contatos interétnicos, em nivel de povos indigenas, e faga nascer, aos poucos, a
capacidade de dialogar com a sociedade envolvente de igual para igual (EQUIPE...,
1991, p. 5).

A partir da década de 1990, dentre as atividades implementadas, para responder a
inquietacdo e aos propdsitos expressos pela equipe missiondria, estavam as primeiras
experiéncias de formacdo de Agentes Indigenas de Salde (AIS), antes chamados de
monitores, e de multiplicadores, que logo pediram para ser chamados de professores.

Na compreensdo dos missionarios, a formacdo destas pessoas — associadas as
liderancas tradicionais e aos xamas — devia permitir que, no contato com a sociedade
nacional, os Yanomami pudessem ser informados sobre a situacdo politica e prontos a

defender seus direitos a terra, a cultura, a lingua e sua autonomia. Era isso que 0s missionarios
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esperavam quando, em janeiro de 1991, foi inaugurada a pequena barraca da Escola Yano
Théd (Casa da palavra), que constituia um ponto de apoio no qual algumas atividades
educativas, alternando-se a outros contextos, como as cacadas na floresta e as festas, eram
realizadas.®® Em 1991, tal experiéncia envolvia cerca de 60 alunos, entre criancas, jovens e
adultos. Para os missionarios, este espaco fisico era como uma metéfora de uma ponte

construida entre Yanomami e napépé:

entre a lingua yanomae e a lingua portuguesa (educacdo bhilingue), entre a cultura
yanomami e a brasileira (educagdo bicultural), entre o ambiente tradicional
yanomami e 0 novo ambiente originado apds o contato e a convivéncia com 0s nao-
Yanomami (educagéo global) (DAMIOLI; SAFFIRIO, 1996, p. 179).

Apesar do ideal vislumbrado pelos missionarios de buscar um diélogo intercultural, os
processos estabelecidos pelas relagdes entre sociedades e agentes diversos eram mais
complexos de que aparentavam. Por um lado, na discussdo de questdes politicas, quando
estavam em pauta as diferencas entre os costumes dos Yanomami e os dos napépé, os
primeiros enfatizavam a identidade prépria e o direito a comportar-se de forma diferente. As
expressdes que se escutavam reiteradamente eram: “Kami yanomae ya kutahen:”, “Eu sou um
verdadeiro Yanomami”; ‘“Yanomae yamak:i kutaené, napépé ai thépé, xomi, yamakini
napéprou pihioimi”, “No6s somos Yanomami auténticos, os brasileiros sdo diferentes, ndo
queremos nos tornar como os brancos” (DAMIOLI; SAFFIRIO, 1996, p. 171).

Essas explicitacBes estavam em plena consonancia com aquilo que 0os missionarios
esperavam, quando apontavam entre os principios norteadores de sua presenca: o respeito dos
valores culturais dos Yanomami; a promocao de sua autonomia; 0 respeito de seu “jeito de
ser”, contra qualquer tipo de imposi¢do externa e de etnocentrismo, proselitismo religioso,
paternalismo e dependéncia; uma presenca cultural “branca” que fosse “discreta”, sem
pretender esconder a prépria diferenca, mas se opondo ao integracionismo da politica
indigenista do Estado, favorecendo uma sociedade pluriétnica, onde os ‘“Yanomami
continuam vivendo plenamente a sua cultura” (EQUIPE..., 1993).

De outro lado, para os Yanomami, estas ocasides permitiam dominar melhor as
“coisas de napé” que atraiam seus interesses: ndo apenas os objetos, mas também os

alimentos, a lingua portuguesa, os espacos e as formas de se relacionar, se comportar e pensar.

% Para uma apresentacdo das motivagdes, do contexto e do processo de implantacdo da escola entre os
Yanomami do Catrimani, ver Brito (1996).
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A habilidade em transitar no mundo napé, superado o temor, conferia um prestigio
significativo entre alguns indigenas.

Com vista a favorecer a organizacdo do movimento indigena e manter os Yanomami
informados sobre a situacdo politica que os afetava, se favoreceram as ocasides de sua
participacdo em encontros locais, regionais, nacionais e internacionais. Tais espacos, quando
caracterizados como momentos de formagéo, foram frequentemente aproveitados pelos jovens
que estavam assumindo posicdes particulares nas comunidades, como os professores. Em
1991, dois professores participaram no encontro da Coordenacdo dos Professores Indigenas
de Amazonas e Roraima (COPIAR), que discutiu as Leis e Diretrizes Base da Educacao.

O estudo da lingua indigena se mantinha como uma prioridade para 0s missionarios
que, em 1993 convidaram o linguista Henry Ramirez para ministrar um curso, ao término do
qual foi produzido um manual para o estudo da lingua (RAMIREZ, 1994a). Os estudos,
incentivados pela equipe missionaria junto aos professores e monitores Yanomami de salde,
resultaram na producdo de materiais didaticos e coletaneas de textos que desenvolvessem
consciéncia critica frente ao contexto politico e valorizassem o0s conhecimentos, referentes as
plantas medicinais e as curas tradicionais.

Conscientes da tendéncia centripeta exercida por todas as instalagdes de ndo-indigenas
na area yanomami — postos da Funai, missdes, postos de salde, pistas de pouso etc. — 0s
missionarios tentaram desestimular a concentracao dos grupos ao redor da Misso,%® por meio
de servicos descentralizados de salde e educacdo e o0 incentivo a auto sustentacdo e
diversificacdo da producdo das rocas (DIOCESE DE RORAIMA, 1993). As pessoas
encarregadas do atendimento sanitario visitavam as comunidades e alguns indigenas recebiam
informacdes referentes a medicina alopética e o uso de farmacos. Para evitar a centralizacéo,
depois de ter sido formados, alguns professores comegaram a atuar em suas comunidades, nas
quais um quadro, uma mesa e um banco delimitavam o espaco da escola dentro da grande
casa comunitaria, enquanto a estrutura da Escola Yano Théa, nas proximidades da Misséo, se

tornou um Centro para a realizacéo de cursos e assembleias.

**k*

% Desde a fundacio da Missdo Catrimani (1965), observa-se uma tendéncia de aproximagao das comunidades,
entre elas a sedentarizacdo, a reconstrucdo das aldeias no mesmo local e a concentracdo ao redor da Misséo,
alegando como justificativa a possibilidade de um rapido atendimento de sadde e outros beneficios. Tal processo
foi descrito por Saffirio (DAMIOLI; SAFFIRIO, 1996). Para visualizacdo, ver os Mapas 3; 4; 5; 8.
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Para explicar e justificar a presenca missionéria junto aos Yanomami, a fim de que
pudesse ser compreendida no &mbito da instituicdo eclesial, os religiosos fizeram grandes
esforcos e elaboraram reflex6es para defender os principios e as posturas de atuacdo que eram
consideradas pouco ortodoxos ou excessivamente relativistas dentro de determinados quadros
teoldgicos.

Em documento elaborado por ocasido de um encontro de missionarios que atuavam
junto aos Yanomami, no Brasil e na Venezuela, a equipe do Catrimani escrevia que sua
intencdo era de “estar presente” entre os Yanomami como irmaos € irmas, vivendo a
solidariedade na defesa de todos seus direitos, como forma da evangelizacdo; conservando
uma lealdade missiondria, para com este povo, que exigia “uma ‘proclamacao silenciosa’ do
Evangelho” e que “obriga[va] a uma ‘missdo calada’, num profundo respeito a longa
caminhada deste povo”. Os missionarios reconheciam que sua tarefa de evangelizadores ndo
era de “propor aos Yanomami a conversao a uma nova religido”, mas a escuta deles “no seu
lugar, nos seus caminhos, nas suas celebragdes”, pois ¢ da “riqueza de sua cultura” e “através
dela e somente dela que este povo alcangara sua plena maturidade humana e crista”
(EQUIPE..., 1991, p. 3).

No mesmo documento de 1991, os missionarios descrevem as premissas da atuacao

missionaria e seu entendimento do exercicio da evangelizagcdo como:

[...] levar a Boa Nova por meio dos sinais e das media¢Bes culturais do povo
Yanomami. Para nés a enculturacdo é uma exigéncia da Boa Nova. Ndo queremos
ser “tradutores” da Boa Nova; queremos nos envolver profundamente com o povo
Yanomami. Através de nossa experiéncia histdrica, queremos fazer uma sintese,
apesar de limitada e incompleta, de sua cultura e da nossa (EQUIPE..., 1991, p. 4).

A esperanca de poder fazer uma sintese, que, conforme 0s missionarios, teria
permitido “encontrar o Verbo”, a sabedoria de Deus, sua marca, que atuava no meio dos
Yanomami, levava os religiosos a percorrer o caminho do didlogo inter-religioso, construindo
mediacdes culturais a partir de alguns valores e no¢bes que eram tidos como elementos chave
da vida dos Yanomami e possuiam um significado muito forte no imaginario cristdo. Alguns
destes elementos, que teriam permitido transitar do mundo yanomami para 0 mundo dos
missionarios, eram: a no¢do de “temi”, traduzida com ‘“vida, bem-estar, saude”; a “urihi”,
“floresta, terra, criagdo”; a “yano”, “casa, comunidade”; o “reahu”, “festa, cerimodnia,
celebragdo dos falecidos”; os “hekurapé”, “espiritos auxiliares, presenga do bem”; o “xapuri”,

“xama, mediador”; a qualidade de “xi ihete”, “generosidade” (EQUIPE..., 1992). Estas eram
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as formas pelas quais os missionérios concebiam seu trabalho de evangelizagdo, frente as

instancias eclesiais.

2.3.3 Caca e contratacdo: filhos de quem? (2000-2014)

Nos primeiros anos da década de 2000, o numero de organizacdes ndo governamentais
ou governativas que trabalhavam direta ou indiretamente junto aos Yanomami, ja era muito
significativo.’” Cada entidade atuava com metodologias e motivacBes proprias,
implementando acdes inspiradas por principios, as vezes diversos, enquanto os 6rgaos de
governo assumiam atividades que, pelos menos no Catrimani, tinham sido iniciadas e
desenvolvidas pelos missionarios, fosse no campo da assisténcia de salde ou na educacao
escolar.

Na area do Catrimani, o atendimento sanitério foi realizado com o estabelecimento de
um convénio assinado pela Fundacdo Nacional de Saiude (FUNASA) com a Ong Urihi (1999-
2001), e posteriormente com a Diocese de Roraima (2001-2009), que assumiu o atendimento
nas regides Missdo Catrimani, Baixo Catrimani, Ajarani e Xitei.®® Atualmente, o Posto de
Saude da Missdo Catrimani e as comunidades da regido (como os outros Polos Base da Terra
Yanomami), sdo atendidos por cinco ou seis técnicos e um enfermeiro responsavel do Posto —
raramente recebem a visita de médicos e dentistas — contratados pelo Distrito Sanitario
Especial Indigena Yanomami (DSEI-Y), por meio de uma organizacdo conveniada. Os
funcionarios destinados a assisténcia sanitaria passam normalmente 30 dias na area e 15 dias
em Boa Vista e, salvo poucos casos, mudam com frequéncia de Polo Base.

A Secretaria de Educacdo do Estado, a partir da criacdo das primeiras Escolas
Estaduais na Terra Yanomami, teve influéncia mais significativa, embora frequentemente

limitando-se a uma relacdo burocratica — cobranca de cumprimento da carga horéria,

® Entre outras organizacdes ndo governamentais que no ano de 2000 trabalhavam na érea de educagio ou
educagdo em salde apenas citamos: Comissdo Pré Yanomami, jA Comissdo pela Cria¢do do Parque Yanomami
(CCPY), cujas atividades foram assumidas, em 2009, pelo Instituto Socioambiental (ISA); URIHI — Saude
Yanomami; Médicos do Mundo (MDM); Associagao Servigo e Cooperagdo com o Povo Yanomami (SECOYA);
Missdo Evangélica da Amazonia (MEVA); Missdo Novas Tribos do Brasil (MNTB), Inspetoria Salesiana da
Amazénia (ISMA); Diocese de Roraima. A estas se acrescentavam trés Secretarias de Educacéo: de Amazonas,
Roraima e do municipio de Sdo Gabriel da Cachoeira (AM) (INSTITUTO SOCIOAMBIENTAL, 2000, p. 346).

%8 para um histérico da organizagéo do atendimento & sadde das comunidades Yanomami, ver Pellegrini (2008).
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preencimento de relatorios, apresentacdo de documentos na sede da Secretéria, em Boa Vista
— com os professores contratados, sempre ameacados de afastamento do cargo.

Na regido do Catrimani, embora a escola fosse objeto de discussdo e construcdo desde
1989 — quando foi implementada no processo de educacao global —, seu perfil foi tracado de
forma mais sistematica, para defender sua especificidade perante as instituicGes publicas, a
partir de 2002, quando iniciaram o0s encontros com professores e liderangas indigenas para a
elaboracdo do seu Projeto Politico Pedagogico. Nestes encontros, que ocorreram durante mais
de uma década, foram discutidos a finalidade, o conteido, a metodologia de ensino, e o
espaco que a escola ocupava (e ocupa) dentro da comunidade evidenciando a ocorréncia de
mudangas nas perspectivas dos Yanomami em relagdo a educagéo escolar.

No ano 2001, no Centro de Formacdo Yano Théd (nome que recebeu 0 espaco
ocupado antes pela escola Yano Théa, na Missdo Catrimani), foi realizado, em conjunto com
outras organizac¢Bes, um curso para professores de varias regides da Terra Yanomami. Este
curso representava uma etapa na formacdo ao magistério Yanomami que se caracterizava
como intercultural e multilingue (INSTITUTO SOCIOAMBIENTAL, 2011). Nos anos
seguintes, alternaram-se oficinas de formacdo, oficinas pedagdgicas e encontros de
professores realizados na regido do Catrimani e cursos organizados em conjunto com outras
entidades. Esta possibilidade de intercdmbio com professores Yanomami de outras regides,
que estavam percorrendo caminhos diferentes em relacdo a educacdo, fez surgir novas
reivindicacdes por parte dos professores.

Em 2005, a Secretaria Estadual de Educagao havia “criado” 15 escolas Yanomami em
outras regibes da Terra Indigena Yanomami e os professores que leccionavam em tais escolas
estavam recebendo um auxilio econémico, precedentemente disponibilizado pelas
organizagOes que apoiavam os programas de educagédo escolar. Constatando que ndo estavam
recebendo um beneficio equivalente, os professores que atuavam voluntariamente em suas
comunidades na regido do Catrimani solicitaram a equipe missionaria uma compensacgéo pelo
servigco que realizavam; em 2004, a solucdo que os missionarios encontraram, foi a de Ihes
proporcionar ajuda de custo (bolsa), como incentivo ao servigo & comunidade.

No ano 2005, inexistindo suficiente clareza e consenso entre 0s membros da equipe
missionaria sobre a validade e as contra indica¢Ges do reconhecimento por parte da Secretaria
de Estado da escola do Catrimani, foi decidido interromper temporariamente tal pratica, até
gue os Yanomami adquirissem maior controle sobre 0s processo burocraticos referentes a

escola. O processo foi retomado em 2007, depois da decisdo adotada pelos Yanomami,
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durante um encontro regional da Hutukara Associacdo Yanomami (HAY), realizado em uma
comunidade do Catrimani.

Em 2009, a Secretaria de Educacao lancou o decreto de criacdo da Escola Estadual
Indigena Yanomami Yano Théd, que abrange as diversas comunidades da Regido;®® em 2010,
foram contratados 0s primeiros sete professores Yanomami da regido do Catrimani, que
comegcaram a ser remunerados como funcionarios do Estado. A partir deste momento puderam
dizer: “Estado ani yamaki pou. Estado yamaki ihurupé”que significa, “O estado nos pegou.
Somos filhos do Estado”.

As bolsas de incentivo, a sucessiva contratacdo dos professores como funcionarios da
Secretaria Estadual de Educacdo, e a contratacdo dos Agentes Indigenas de Saude (AIS) e
microscopistas, resultaram no afluxo significativo de dinheiro para 0s Yanomami.
Atualmente, a remuneracdo das pessoas contratadas é depositada em contas bancarias e 0s
Yanomami retiram seu dinheiro no caixa eletrdnico, por meio de cartdo, através do qual se
acostumaram também a fazer empréstimos. A circulacdo de dinheiro e as compras autbnomas
na cidade tornaram desnecesséria a cantina que funcionava na Missdo Catrimani.”® Esta
cantina tinha sido, durante décadas, um espaco de troca, cujo valor ia muito além do valor
econémico dos produtos em circulagdo, de valorizagdo do artesanato, de construcdo de
relacOes, e também lugar de discussao, de insisténcias prementes, de exercicio de esperteza e
de “arrombamentos” noturnos.’*

O fortalecimento do uso da lingua portuguesa, sobretudo por parte dos jovens
Yanomami que tinham participado dos processos formativos nas areas de salde e educacéo,
foi favorecido pelas experiéncias de permanéncia que tiveram nas cidades e pelos

intercambios em outras &reas indigenas.”

% No mesmo ano, iniciaram os encontros para a criacdo e a implantacdo do Territério Etnoeducacional
Yanomami e Ye'kuana (TEEYY), para que a educagdo escolar yanomami ficasse vinculada ao governo Federal,
ndo unicamente aos estados e municipios. O Ultimo encontro ocorreu em dezembro de 2013, demonstrando
poucos avangos e poucas perspectivas de uma significativa autonomia administrativa e pedagdgica dos
Territorios Etno Educacionais.

" A cantina ja havia perdido funcdo, quando a proibicdo da comercializacdo de artesanato produzido utilizando
partes de animais silvestres coibiu a troca de artefatos dos Yanomami com objetos industrializados.

" Em comunicacdo pessoal, um adulto me dissera que a Missdo era para ele — feitas as devidas proporgdes —
como a cidade: era possivel ser atendido no posto de saulde, receber o material escolar, comer alimentos
diferentes, ver os avides aterrissar com pessoas diversas, falar em portugués, conseguir bens que a floresta nao
proporcionava, consertar e — com um paciente esforco de persuasdo — abastecer o tanque do pequeno motor que
movimentava a canoa. Enfim, estabelecer relacBes e performar comportamentos que — em escala reduzida —
caracterizam a cidade como espago dos napépé.

"2 Experiéncias de intercambio na 4rea habitada por outros povos indigenas no estado de Roraima foram
realizadas no plano de formacdo de professores Yanomami. Em 2003, cinco professores do Catrimani
permaneceram um més na comunidade de Maturuca, na Terra Indigena Raposa Serra do Sol.
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As viagens a cidade para participar de encontros e cursos ou efetuar compras, e
também os periodos passados a servico em alguma fazenda ou com pescadores e coletores de
produtos da floresta, sdo tidos como experiéncias que favorecem a aprendizagem da lingua
dos napépé e de seus costumes. Minha hipotese respalda-se em que estas temporadas junto
aos ndo indigenas servem também aos jovens para demonstrar sua autonomia e capacidade de
enfrentar os desafios, substituindo os prolongados periodos que anteriormente eram dedicados
a expedicdes na floresta ou visitas a comunidades longinquas. Voltando de tais permanéncias
mais ou menos demoradas, os Yanomami preferem esconder os eventuais momentos de
sofrimento passados e enfatizar as conquistas obtidas: compras de objetos, amizades ou
apadrinhamentos estabelecidos com algum néo indigena, conhecimentos adquiridos.

O foco das atividades formativas, centrado sobre uma geracédo relativamente jovem de
Yanomami, exigia atencdo para evitar colocar excessivamente em destagque este grupo dentro
da comunidade. Reivindicando ocasides para se encontrar e fortalecer, os xamas, que ja
costumavam se encontrar em determinadas épocas do ano, para exercer suas praticas,
solicitaram a equipe missionaria 0 apoio para a organizacdo de eventos inter-regionais, nos
quais pudessem estender a participacdo a xamds Yanomami de outras regides. Tais encontros
foram realizados a partir de 2001 e, na perspectiva dos missionarios, eram momentos fortes de
expressao e valorizagdo do universo religioso dos Yanomami.

Durante as diversas ocasides de formac&o e capacitacdo para lidar na interagdo com a
sociedade envolvente, também as mulheres construiram seus espacos especificos de encontro.
Em 2004, quatro mulheres Yanomami da regido do Catrimani participaram da IV Assembleia
da Organizacdo das Mulheres Indigenas de Roraima (OMIR). Nos anos seguintes, foram
organizados, nas comunidades da regido do Catrimani, encontros de mulheres que, com o
particular apoio das irmds missionarias, se reuniam para tratar de questdes de grande interesse
para a vida de suas comunidade.

Em 2004, para acenar ulterior etapa na relacdo do Estado com os Yanomami, a
expedicdo de uma equipe da Justica Movel, acompanhada por servidores da Funai e pela
Policia Técnica, fez-se presente na Missdo Catrimani com o objetivo de emitir certificados
administrativos, certificados de nascimento e carteiras de identidade. Em marco de 2014, trés
Yanomami das comunidades do Catrimani que participavam da assembleia dos Povos
Indigenas, organizada pelo Conselho Indigena de Roraima (CIR) no Centro Regional do Lago
Caracarand, conseguiram o titulo de eleitor: mais uma nova forma de relacdo com o Estado

nacional.
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O calendario dos Yanomami da regido do Catrimani, e dos missionarios junto a eles,
esta atualmente marcado por: nascimentos e mortes; abertura de uma roga nova e espera por
uma contratacdo como funcionério publico; constru¢do de uma nova casa comunitaria e de
uma viagem ao Rio de Janeiro com o objetivo de participar na Clpula dos Povos em
concomitancia com a conferéncia Rio+20; esperanca de uma proveitosa cacada coletiva na
altura da Cachoeira do Poraqué e espera por um avido que deveria levar até Boa Vista para
pagar a segunda parcela de uma canoa e com ela voltar subindo as corredeiras do rio
Catrimani; cerimonia reahu, realizada para “por no esquecimento” as cinzas do pai falecido e
da angustia de passar dois meses na Casa de Apoio a Saude do indio (CASAI), aguardando
uma visita médica ou um tratamento que nunca se realiza. Estas duplas descrevem dois
mundos, separados e antagonicos, ou um mundo que se apresenta complexo, no qual relagdes
diferentes se estabelecem?

Ha cinco décadas, Yanomami e missionarios celebraram vitdrias e conquistas, mas
continuam a olhar com preocupacéo aos desafios hodiernos, que constituem os apelos que séo
escutados e motivam o trabalho missionario: presenca de garimpeiros e outros invasores
dentro dos confins da Terra Yanomami, caréncias no atendimento sanitario, concretizacdo do
direito a uma educacdo diferenciada, impactos negativos da aplicacdo de politicas publicas
pouco estudadas, conquista de espacgos de participacdo e autonomia. Tudo isso convive num
contexto ndo favoravel aos povos indigenas, caracterizado pelo desrespeito a seus direitos e
pela criminalizacdo de liderancas e movimentos que se opdem a projetos nefastos: projetos de
lei para rever a regulamentacdo da demarcacdo das Terras Indigenas, projetos de exploracdo
de minérios, politicas favoraveis aos “grandes projetos de desenvolvimento” com desastrosos
impactos ambientais e sociais.

Apesar de alguns servigos, como os de salde e educacdo, terem sido, pelo menos em
parte, assumidos pelo governo, a contribuicdo da equipe missionaria continua a ter o
significado de apoiar as comunidades na reivindicagdo de seus direitos, no exercicio do
controle social sobre a aplicacdo das politicas publicas e para encaminhar, junto aos
indigenas, sua correta aplicacdo, bem como constituir uma possibilidade de constante didlogo

e formacéo intercultural.
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3 DE NAPEPE A PAETEREPE: VISOES SOBRE OS ESTRANGEIROS

Na analise dos depoimentos dos Yanomami sobre a histéria do encontro e da
convivéncia com os missionarios que se estabeleceram na Missdo Catrimani, deparamo-nos
com o fato que tudo parecia afirmar que os padres podiam ser socializados e integrados, por
varios caminhos: a proximidade, a permanéncia duradoura, a partilha de alimentos, o
tratamento por termos de parentesco, as trocas de bens e conhecimentos, os cuidados
reciprocos. Tudo parecia estar encaminhado na direcdo da possivel familiarizacdo — ou, como
escrevem alguns antropdlogos, da consubstancializacdo — seguindo procedimentos que
mostravam a coincidéncia de interesses entre os padres e 0s Yanomami.

Entdo evidenciou-se um questionamento: se tudo parece tdo harménico, por que para
0s Yanomami — como foi evidenciado repetidamente — a origem dos padres constitui um
problema cognitivo? Ouvimos repetidas perguntas como: “Quem sdo voc€s mesmos?”, “De
onde vocés vém?”’, “Como se faz um padre?”. Todos estes questionamentos pareciam
contradizer um caminho de socializacdo que se apresentava viavel, embora ndo escondesse
equivocos e ambiguidades. Alguns equivocos da relacdo dos missionarios com o0s Yanomami
— que se referem a fatos descritos no segundo capitulo — estdo relacionados ao caréater
ameacador e irritdvel associado aos padres, manifestado de forma enfatica pelo episddio de
uma epidemia. Outras ambiguidades decorrem de visbes diferentes sobre 0s acontecimentos,
como as frustracGes dos padres por certos posicionamentos indigenas (em relacdo ao garimpo
ou a luta pela terra). Parecia contraditéria também a vontade de socializar o outro (o0
missionario) e tornd-lo “como si”, mas, a0 mesmo tempo, manté-lo diferente e Util a
transformacéo de si mesmo em outro.

Por estes aspectos aparentemente contraditorios, consideramos necessario encontrar
elementos que ajudem a entender o que estd em jogo na nogdo yanomami de alteridade.
Parecia existir algo que mantinha o afastamento, apesar de tudo o que era construido pelo
relacionamento duradouro. A existéncia de fatores que contribuiam para manter o carater de
alteridade evidenciou-se pela analise de alguns exemplos que trazemos aqui.

A conhecida histéria de Helena Valero (1984) — moca de uma comunidade ribeirinha
do alto rio Negro, raptada em 1932 por um grupo yanomami, quando tinha 12 anos — €
emblematica, pois, apesar de ter convivido por 24 anos em diversas comunidades yanomami,
no Brasil e na Venezuela, onde casou duas vezes e criou quatro filhos, sempre foi considerada

“Napéyoma”, Mulher estrangeira. Por outro lado, tinhamos presente dois casos atuais. O
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primeiro se refere a um jovem yanomami que, embora vivendo na cidade, onde mantinha um
emprego publico, comportando-se de forma julgada desonesta com os parentes e declarando
ndo se adaptar mais a vida na comunidade, sempre foi considerado Yanomami. O segundo
caso faz referéncia a duas criangas, nascidas de pai e mée Yanomami, que foram criadas entre
0s napépé. Referindo-se a estas pessoas, meus interlocutores tinham alguma dificuldade em
afirmar que fossem claramente Yanomami: eram — embora com duvidas — considerados napé.

Estes exemplos colocavam em questdo nossas compreensdes das nocbes de nos e
outros, para 0s Yanomami e suscitavam algumas perguntas. E possivel que os missionarios
sejam considerados napépé em certos contextos, mas ndo em outros? Apesar das energias
gastas pelos Yanomami no esforco de familiarizacdo dos padres, o que condiciona sua
alteridade? E possivel permanecer outro, mesmo sendo domesticado conforme os padrdes
adequados de comportamento? Existe uma alteridade insuperavel? Se sim, onde se radica?
Sobre o que se fundamenta?

Estas perguntas permaneceram, em grande parte, ndo resolvidas. Contudo, procuramos
algumas indicacdes indagando o que alguns etn6logos escreveram sobre as no¢Ges yanomami
de humanidade e as representacdes da alteridade dos ndo indigenas, tentando entender porque
em determinados contextos 0s missionarios sdo associados aos napépé e em outros nao. O que
pareceu revelar-se € que uma questdo central seja a intencdo subjetiva e a disposicdo pessoal

de “querer” se fazer proximo e se tornar familiar, demonstrada por alguns missionarios.

3.1 A representacdo da alteridade dos ndo indigenas: algumas no¢des para o estudo

O processo colonial e ainda recentemente o encontro de povos indigenas com a
sociedade nacional, é caracterizado por grande violéncia, relacbes de poder, exercicio de
dominacdo e negagéo dos direitos dos povos investidos por um processo que ndo procuraram.
Nestes contextos, além de reconhecer as diversas formas de resisténcia e oposi¢do postas em
ato pelas sociedades indigenas, é necessario afirmar com Sahlins (1997, p. 52), sua habilidade
de “elaborar culturalmente tudo o que lhes foi infligido”. Capacidade que revelam em
construcdes ideologicas e praticas interétnicas.

Nesta perspectiva, a coletanea organizada por Albert e Ramos (2002) mostra como as
sociedades indigenas expressam sua consciéncia historica e sua resposta ao contato,

mobilizando grande criatividade simbolica e politica, que se traduz em estratégias voltadas a
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interacdo e negociagdo e se concretiza em formas de resisténcia, reproducdo social e
afirmacéo cultural.

Conforme o objetivo delineado pelos organizadores, os estudos reunidos nesta
coletanea se propdem a investigar o pensamento indigena a respeito da alteridade dos néo
indigenas, ndo apenas constatando a presenca destes estrangeiros nos mitos e nas
classificacbes interétnicas, mas, fazendo jus a sua agentividade, considerando suas préprias
construcdes da alteridade. Com este proposito, 0s pesquisadores concentram sua atencao
sobre as trocas de objetos e palavras, sobre as etiologias das doencas e as teorias referentes
aos conflitos, sobre discursos politicos e interpretacbes xamanicas, sobre cosmologias e
consciéncias historicas do contato, sobre autorrepresentacées e representacao do outro.

llustrando a diversidade dos registros, aos quais também nossa pesquisa, com todos
seus limites, teve que prestar atencdo, os artigos reunidos no livro “Pacificando o Branco”
mostram, nas palavras de Albert (2002a, p. 10), a necessidade de se tratar de forma integrada
a cosmologia (teoria simbolica da alteridade), a historia (processo colonial) e a politica
(estratégias de reproducdo social), para centrar a questdo antropoldgica do contato interétnico.
Dos diversos registros emerge a complexidade dos modos indigenas (simbdlico, cognitivo e
politico) de construcdo da histdria do contato e interpretacao da alteridade dos ndo indigenas.

Dando atencdo a variedade de formas expressivas (verbais e sociais), reconhecemos
que a representacdo da alteridade e a auto representacdo obedecem, por um lado, a uma ldgica
prépria, atrelada a estratégias culturais especificas; mas, por outro, sdo influenciadas pela
ampliacdo do universo das relacGes e pelo papel das agéncias externas nas transformacdes da
consciéncia social indigena (PEREIRA, 1999; TURNER, 1993).

No estudo da construcdo da alteridade em situagcdes de encontro entre indigenas e
agentes da sociedade envolvente, se revela fecunda a nogéo de fronteira, como um conceito
operacional que inclui espacgos de conjuncdo, intersecdo e transi¢do. Conforme Gallois (2005),
faz-se necessario ampliar o entendimento das relagdes “intertribais e interétnicas”, adaptando
uma concepcao de fronteira focada na comunicacéo intercultural, que incorpora processos nos
quais a negociagdo, a troca e a fusdo predominam em relacdo a confrontagdo. Os trabalhos
organizados por Gallois apresentam a articulagho dos sistemas multilocais e
multicomunitarios das sociedades indigenas da regido das Guianas, apoiando-se na nocao de
redes, o que permite “apreender espacos de mediacéo e de tradugéo entre esferas normalmente
tomadas como separadas” (2005, p. 15).

Com base nesta nocdo de fronteira, Gallois (2007) procura compreender como 0S

Wajapi — povo da familia linguistica Tupi-Guarani que vive no Amapa — constroem as
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diferencas a partir dos modelos nativos sobre a humanidade. As reflexdes indigenas e o
manejo dos marcadores de distancia social sdo abordados enquanto etnogéneses, no plural,
como processos que nao se limitam a construcéo de identidades no confronto colonial, mas se
transformam dinamicamente no contexto de redes de relacgdes.

Analisando, nos estudos de Anne Cristine Taylor, as nogdes Jivaro™ ativadas para
definir os humanos, Grupioni (2011) afirma n&o existir uma categoria ampla de humanidade
dentro da qual possam ser inseridos os ndo indigenas e outros indigenas que ndo sejam
socializados no modelo de vida shuar. 1sso ocorre pela auséncia de uma nocdo abstrata de
natureza humana, substituida pela concep¢do de uma humanidade social singular, a qual
pertence quem é classificado como shuar. Esta Gltima classificacdo, contudo, constitui uma
categoria elastica que pode ser estendida ao amplo conjunto da populacdo denominada Jivaro.
Importa-nos ressaltar, como destaca Grupioni (2011, p. 122), que o sistema taxonémico
“encontra sua coeréncia num modo de classificacdo flexivel e contextual”, que pode ser
compreendido apenas considerando que os outros internos ndo sdo ‘“nem exoticos, nem 0s
mesmos, mas as duas coisas a0 mesmo tempo”.

Vilaca (2002) e Grupioni (2011), analisando os termos usados como etndénimos e a
autodesignacdo de grupos amerindios diversos, destacam que estas nogdes tém o sentido de
seres humanos ou pessoas, num mundo povoado por uma variedade de seres que se
consideram humanos. Conforme Viveiros de Castro (2011, p. 371), é preciso reconhecer que
as palavras indigenas traduzidas por “ser humano”, denotam a humanidade como condicao
social e correspondem mais a pronomes que a substantivos: “indicam a posi¢ao de sujeito
[As] categorias indigenas de identidade coletiva tém aquela enorme variabilidade de escopo
caracteristica dos pronomes, marcando contrastiva e contextualmente desde a parentela
imediata de um Ego até todos os humanos, ou todos os seres dotados de consciéncia”.

E possivel, portanto, evidenciar que as categorias de autodesignaco sejam categorias
elasticas, que devem ser compreendidas desde seu sentido restrito de identificagdo do grupo
de corresidentes, até um sentido mais amplo que inclui entidades que a cosmologia ocidental
considera ndo humanas. Os sistemas de nominacdo na Amazobnia indigena podem ser
compreendidos apenas se forem contextualizados relacionalmente, pois as categorias de
identidade constituem para os nativos um NOs inclusivo: conforme exemplificado por

Grupioni (2011), nomes que correspondem a gente, ndés, humanos, pessoas, ndo Sao

7 Utilizamos aqui o etnénimo indicado pela autora, por coeréncia com a referéncia citada, apesar de reconhecer
que este termo é considerado depreciativo e de defender o uso das autoidentificacGes.



118

etnocéntricos — como as categorias de identidade étnica exclusiva que chegam a levantar
fronteiras arbitrarias —, mas extremamente inclusivos.

Muitas etnografias amerindias definem a posicéo de alteridade a partir de um centro, o
grupo local, seguindo um movimento centrifugo que, progressivamente, afasta do nucleo dos
verdadeiros humanos os afins consanguinizados, os afins reais, 0s outros com 0s quais se
mantém relacOes de troca e guerra; aqueles com o0s quais ndo se mantém relacGes ou séo
desconhecidos e, por fim, os ndo indigenas. O epicentro dessa ldgica de diferenciacdo, o
grupo local, é composto por pessoas que estabelecem relagbes fazendo coisas em conjunto.
Este cerne, contudo, se apresenta como instavel e relacional. Em sua pesquisa, Macedo (2011)
afirma ter reconhecido que os “outros” dos Wajapi — brasileiros, franceses e professores das
escolas — ja ndo estavam mais circunscritos a categoria de alteridade méaxima dos néo
indigenas, mas eram pensados como individuos com os quais se tinham estabelecido relagdes,
portanto eram outros que haviam se tornado mesmos, quando parceiros apreciados.

Embora a légica dos circulos concéntricos conserve uma validade explicativa, a
“abertura para o outro” das filosofias e sociologias amerindias — que Lévi-Strauss (1993)
evidenciou a partir do estudo das mitologias — indica que o lugar dos ndo indigenas ndo se
resolve a exterioridade extrema. Esta atitude do pensamento indigena subjaz a incorporagédo
da alteridade (onde identidade e alteridade sdo nocOes relacionais e contextuais) e a
sociabilidade inclusiva (em que o social € potencialmente ilimitado, incompleto e aberto).
Citando Grupioni (2011, p. 134), podemos dizer que no horizonte nativo existe a
possibilidade de que “todo e qualquer ‘outro’, indio ou ndo indio, possa vir a se tornar
‘alguém como noés’”.

Conforme Viveiros de Castro (2011, cap. 6), nos estudos contemporaneos das
sociedades amazoOnicas podem ser encontrados trés estilos analiticos principais, que
apresentam énfases teoricas particulares dentro de um campo tematico largamente
compartilhado. Tais orientacGes, segundo o autor, podem ser indicadas como: economia
politica do controle, economia moral da intimidade e economia simbolica da alteridade. Os
estudos reconduziveis a esta Ultima vertente possibilitam uma analise da perspectiva nativa
sobre o contato e a alteridade, debrucando-se, como explicitou Albert (1988) em referéncia
aos Yanomami, sobre os esforcos cognitivos das ldgicas simbdlicas indigenas e sobre o
dinamismo de seus sistemas culturais, sujeitos a uma reestruturagdo continua.

Dentro desta perspectiva teorica, os estudos de Vilagca e Fausto abordam a
classificacdo indigena da alteridade, sua percep¢do do contato com a sociedade nacional e 0s

mecanismos simbolicos postos em ato para a reproducdo social em um palco onde se fazem
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presentes novos atores. O estudo de Vilaga (2006) explora a questdo das relagdes entre 0s
Wari” — povo da familia linguistica Txapakura, presente no Estado de Rondbnia — e 0s ndo
indigenas, focando o processo de contato e as razbes que levaram diferentes grupos a aceitar
ou rejeitar a “pacificagdo” durante a expansao da fronteira econdmica. Esta etnografia elucida
os esforgos de classificacdo simbdlica direcionados a incorporar 0s ndo indigenas e explicar
os efeitos desencadeados por sua chegada, combinando o estudo das narrativas miticas com a
analise das categorias de identidade e alteridade mobilizadas criativamente, mostrando que as
categorias de corresidentes, parentes, afins, inimigos, estrangeiros ou ndo indigenas, sdo
posicdes relacionais e sdo reversiveis, vinculadas as experiéncias historicas.

Indagando o lugar ocupado pelos ndo indigenas na economia simbdlica parakand da
alteridade, Fausto (2001) reconhece o esfor¢co dos indigenas para acomodar os ndo indigenas
em sua mitologia e em sua historia. O autor afirma que para os Parakand — povo da familia
linguistica Tupi-Guarani, habitante do interflivio Pacaja-Tocantins (PA) —, a humanidade ndo
é pensada nos limites estreitos do grupo local, tribal ou étnico, e que sua antropologia dos nao
indigenas resulta na formacdo de uma classe propria, separada do universo dos inimigos, nisso
distinguindo-se dos Wari’, que classificaram estes estrangeiros como mais uma etnia inimiga
(VILAGCA, 2006). A categoria Parakand de awaeté, mobilizada como autoidentificacdo para
marcar a distancia dos ndo indigenas, comporta, contudo, a progressiva transformacéo de um
ndo awaeté em um awaeté. Um processo de aproximacdo analogo, pelo qual sujeitos que séo
inicialmente conotados pela alteridade méxima sdo progressivamente familiarizados, € visivel
entre diversos povos indigenas. Nossa atencdo se volta agora para o lugar ocupado — ou,

melhor, a posi¢cdo modificavel assumida — pelos napépé, na relagdo com os Yanomami.

3.2 Nossos outros: 0s napépé pelos Yanomami

As interacdes historicamente estabelecidas com a sociedade envolvente condicionam
as malhas interpretativas que um povo indigena aciona para refletir este contexto. Diversos
estudos sobre a interpretacdo yanomami do contato, publicados nos tltimos 40 anos, refletem
tal processo historico e a mudanca dos codigos nele articulada, evidenciando que a presenca
de napépé impulsionou os indigenas a classificacdo desta alteridade e exigiu que adaptassem
sua cosmologia para inserir os estrangeiros, implicando esfor¢co simbolico e prético para

reduzir sua ameaca.
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Esta construgdo comportou transformagdes ao longo das denominadas fases do contato
(distintas entre primeiros contatos, contatos intermitentes e contatos permanentes), devido a
varios fatores, entre 0s quais, a presenca de atores diferentes — comunidades indigenas
distintas, frentes e agéncias de contato diversas —, e 0 contexto marcado por relacGes de
dominacdo e violéncia mais ou menos explicitas. Kopenawa, no livro escrito a quatro maos
com Albert (2010), recorrendo a diversos registros discursivos, apresenta as reflexdes
yanomami sobre os ndo indigenas e traz narrativas sobre sua origem e memorias dos
primeiros contatos, mostrando que as experiéncias e 0s conhecimentos acumulados levam a
modificagdes da compreensdo dos yanomami sobre 0s estrangeiros.

Ramos (1990) reconhece como marco fundamental da mudanca de percepgdo da
alteridade para os Sanuma - subgrupo Yanomami junto sobre o qual a antropologa
desenvolveu parte de sua pesquisa, desde 1968 —, o advento das categorias antagbnicas de
“indio” e “branco” em seu universo. Recolhendo esta constatacdo e considerando que os
codigos articulados se modificam com a transformacdo da interacdo e com a mudanca de
significados a ela atribuidos, podemos tentar — sem pretender apontar fases rigorosamente
cronoldgicas ou modelos aplicaveis prontamente a regides com historias distintas — organizar

a interpretacdo yanomami sobre o contato em dois momentos, indicados nos itens a seguir.

3.2.1 Os napépé e suas epidemias: leitura a partir da teoria etioldgica

Um primeiro momento corresponde a fase em que as informacgdes e 0s primeiros
encontros e as convivéncias com aqueles que seriam posteriormente tratados como napépé e
implicam utilizacdo de um conjunto de conceitos tradicionais de Nos e Outros, para explicar
sua alteridade. A associacdo recorrente nas narrativas indigenas entre o temor suscitado pelos
napépé, a atracdo por seus objetos e o espanto pelas doencas, estimula a elaboracdo de um
guadro etnografico voltado a natureza das epidemias, ao poder patogénico dos ndo indigenas e
0 estatuto de seus objetos manufaturados, no qual sdo distintas quatro fases — desde o0s
contatos indiretos, da metade do século XIX, até o contato permanente, na metade do século
XX — em que os Yanomami remanuseiam com criatividade sua teoria etiolégica como
dispositivo para interpretar feitos e efeitos do contato e seus agentes (ALBERT, 1985; 1988).

Dentro do quadro da filosofia sdcio/ontolégica yanomami da agressdo/predacdo,

mobilizada para retratar a alteridade, os ancidos yanomami consideraram 0s ndo indigenas
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como: 1) fantasmas, inumanos de aparéncia repugnante, origem indeterminavel e linguagem
desarticulada; 2) espiritos maléficos provenientes dos confins do territério yanomami; 3)
humanos, descendentes de uma mesma ancestralidade, mas inimigos potenciais e portadores
de epidemias destrutivas; 4) voltando, por fim, ao estatuto de inumanos e predadores
associados ao caos e a contaminacdo (KOPENAWA,; ALBERT, 2010; ALBERT, 1988).

Como aponta Albert, a revisdo do estatuto ontoldgico e a inclusdo dos estrangeiros ao
ambito da humanidade ocorrem apenas por meio da categoria de napé como inimigo: “os nio
Yanomami sao sempre inimigos, antes de ser estrangeiros, e sdo estrangeiros (e ndo espiritos)
somente pelo fato de ser inimigos” (1988, p. 102). No contexto do agravamento das
epidemias decorrentes do contato, a projecéo da classificagdo sociopolitica yanomami leva a
identificar os napépé como inimigos visitantes esporadicos que praticam feiticaria guerreira,
OU como estrangeiros que possuem poderes xamanicos e realizam xamanismo agressivo.

Nestas interpretacdes sobre os ndo indigenas, os Yanomami mobilizam teorias
etioldgicas que permitem definir, por meio de categorias nativas, o estatuto ontoldgico dos
estrangeiros. A ruptura desta pratica ocorre pela imposicdo de nocdes exogenas de
classificacdo. Para Ramos (1990), entre os Sanuma, isso aconteceu pela imposicdo da
dicotomia “indio/branco”, que articula nogdes carregadas de um sentido politico e de relagdes
de poder, enquanto as categorias sanuma seriam apenas marcas de diferenciacéo para sinalizar
uma distancia ou proximidade social e cultural.

A autora considera que “indio” e “branco” constituem um contraste irredutivel, que
ndo é traduzivel naquilo que ocorre no campo intra-étnico, onde se manifesta a plasticidade
dos conceitos sanuma de classificacao: “flexiveis o bastante para permitir que o falante mude
de niveis de contraste e pontos de referéncia conforme a necessidade ou conveniéncia” (1990,
p. 291). Os estudos realizados por Ramos (1990) e Jabur (2014), sobre 0s conceitos sanuma
de identidade, sanuma, e de alteridade por exceléncia, tiko dibi, indicam tratar-se de
categorias que podem ser manipuladas — possibilitando a inclusdo ou a exclusdo de sujeitos
sociais — e usadas para identificar ou distinguir o grupo das comunidades préximas de todos
0s outros, englobando nestes outros todos 0s que em outros contextos seriam classificados
como Sanuma, ndo-Sanuma ou até “brancos”,

A possibilidade de nas classificacbes sanuma logicamente englobar no mesmo grupo
Sanuma, outros Yanomami, Ye'kuana e ‘“brancos”, revela que estas categorias nao sao
irreversivelmente antagonicas, mas constituem posicoes estabelecidas relacionalmente e que

por tras desta noc¢do estdo um “sofisticado relativismo cultural e tolerancia social com o que ¢
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‘diferente’ que ndo encontra equivalente no interior das sociedades nacionais que circundam

os Sanuma” (RAMOS, 1990, p. 291).

3.2.2 “Indios e brancos”: incorporagdo de um discurso

Um segundo momento da interpretacdo yanomami sobre o contato caracteriza-se
historicamente pelo estabelecimento de contatos permanentes e pela diversificacdo da
interagdo provocada pela invasdo do territorio yanomami por parte de frentes distintas. Neste
contexto, para a compreensdo da alternativa Nos e Outros, ocorre a aquisicao de categorias
exogenas, como a de “indio” e “branco”, a incorporacdo da terminologia étnica do Estado e a
apropriagéo da linguagem usada pelo indigenismo.

Conforme Albert (1988), o estabelecimento de postos missionarios, caracterizados, aos
olhos dos indigenas, pela permanéncia e por proporcionar alguns beneficios, correspondeu a
uma nova adaptacdo da teoria sobre os ndo indigenas e a sua absorcdo dentro do espaco
politico e social yanomami: a incorporagdo e a adocdo de alguns deles como corresidentes,
providos de poderes patogénicos. Num extremo oposto, a intensificagdo dos impactos
decorrentes da implantacdo de grandes projetos em seu territério — construcdo da estrada
Perimetral Norte, ocupacéo agricola, exploracao de minérios — impds aos Yanomami repensar
sua teoria etiolégica: as epidemias foram atribuidas a atitude predatéria dos ndo indigenas
projetados novamente, como transparece em alguns registros, para uma “inumanidade
radical” e “associados a espiritos maléficos” (ALBERT, 1988, p. 106).

Para Albert (2002b, p. 242), o contexto de violéncia e de lutas politicas em que 0s
Yanomami se encontraram envolvidos a partir dos anos 70, condicionou uma reviravolta de
perspectivas sobre o contato, que o pesquisador descreve como a passagem da “resisténcia
especulativa” — discurso sobre 0 outro, para si — para a “adaptagao resistente” — discurso sobre
si, para o outro. Albert, que analisa o discurso politico de Davi Kopenawa, reconhece seu
fundamento em um duplo enraizamento simbdlico: (1) a auto objetivacdo por meio das
categorias brancas de etnificacdo: traducdo dos conceitos etnograficos e das categorias do
discurso do ambientalismo; e (2) a reelaboracdo cosmologica dos fatos e efeitos do contato:
atualizagdo da mitologia e do discurso xamanico que, para o autor, é o exercicio do que ha de

(133

mais “‘tradicional’ nas tradi¢gdes das sociedades indigenas da Amazdnia” (2002b, p. 250). Os
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dois registros sdo inseparaveis, pois constituem faces equivalentes de um processo de
construcdo simbdlica da histdria.

Os napépé sdo, assim, reconhecidos como descendentes dos ancestrais Yanomami,
mas resultado de uma degeneracdo da primeira humanidade que, recentemente, seguiu 0s
conselhos de Yoasi, o trickster, irmdo gémeo do demiurgo Omama, para voltar a terra de seus
ancestrais; enganando os Yanomami, com aparente benignidade, os estrangeiros comegaram a
apossar-se de suas terras e extermina-los, dominados pela cobica dos recursos da terra e por
um pensamento ignorante, concentrado sobre as mercadorias (KOPENAWA, 2010).

A passagem da caracterizacdo tradicional para as teorias de classificacdo apoiadas na
dicotomia “indio/branco”, para Ramos, resulta da imposi¢do do contato, mas também da luta
pela autodeterminacdo que passa pela assuncdo da etnificacdo branca e pela adocdo do
conceito de indio como plataforma politica contra a subordinacdo. Esta Gltima categoria, que
néo perde o aspecto de extraneidade, representa uma imposi¢éo para um povo que considera a
si mesmo como gente e como seres humanos. A adogdo seria “um infortinio historico que se
sofre por se estar no mundo interétnico forjado pelos brancos” (RAMOS, 1990, p. 288).

Apesar da incorporacdo de categorias exdgenas e da assun¢do de um discurso politico
e ambientalista compreensivel no palco interétnico, a dificuldade no uso de categorias
antagdnicas como as de “indio” e “branco”, transparece no esfor¢co do professor Jeronimo
Yanomami que, em 2013, ao escrever seu diario sobre 0s encontros entre os habitantes do
baixo rio Catrimani e os primeiros exploradores, utiliza-se de termos compostos: “napé
indio”, para se referir a um coletor de recursos da floresta, indigena ndo yanomami; “napépé
yanomaeowi thépé”, literalmente “os napépé que eram como Yanomami”, para indicar os ndo
Yanomami que viviam quando ainda ndo tinham sido construidas as cidades; “napé urihi
théri”, literalmente “os napépé da floresta”, para aludir aos ndo indigenas que viviam na

floresta e levavam consigo arco e flecha “como fazem os Yanomami”.

3.2.3 Transformar e domesticar: uso de categorias relacionais

A dificuldade em utilizar as categorias exogenas (“indio/branco”) incorporadas no
dialogo interétnico indica que os conceitos yanomami que presumivelmente as traduzem
(Yanomami/napé) ndo lhes sdo equivalentes. Assim como foi destacado para os conceitos

sanuma, as no¢oes yanomami de NOs e Outros exprimem posicdes dentro de uma relacdo, ndo
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identidades reificadas e previamente definidas. Torna-se, pois, necessario complexificar o
esquema do espaco sociopolitico representado como circulos concéntricos que podem
visualizar identidades essenciais, ndo enfatizando suficientemente no¢oes e figuras nativas.

Kelly (2011) mostra a natureza relacional, contextual e dindmica das categorias
yanomami de Noés e Eles, e analisa 0os processos de contato interétnico a luz da teoria da
relacionalidade generalizada, que reflete a forma da sociabilidade amazoénica, pela qual, como
escreve Viveiros de Castro (2011, cap. 8), a consanguinidade, construida a partir do dado
genérico da afinidade e o Outro, é imanente e incorporavel ao Eu.

O termo napé, no campo convencional yanomami, indica alteridade, carregando um
sentido de inimizade, e pode ser aplicado a um estrangeiro, um ndo Yanomami ou um inimigo
potencial. Com este termo, conforme Lizot (2004), constroem-se expressées que podem ser
traduzidas por: demonstrar hostilidade (napémou), partir para um conflito (napé huu) ou
agredir alguém (napé keo). No contexto que envolve o ndo Yanomami, o termo pode ser
usado para se referir aos ndo indigenas e para compor expressdes que — conservando certo
sentido de aversdo — indicam o conhecimento sobre 0s estrangeiros ou a imitacdo de seu
comportamento (napéai, napémou) e o processo de “virar napé” (napéprou).

E importante salientar que, segundo indicado por Kelly (2011), nas categorias de
classificacdo yanomami o conceito napé € estritamente relacional e perspectivacional — se
refere a posicdo que uma pessoa ou um grupo assume em relacdo a outro —, e que o padréo de
relacdo yanomami/napé, longe de ser equivalente ao binémio “indigena/branco”, ndo se
restringe apenas a interacdo entre um Yanomami e um ndo Yanomami, mas se reproduz entre
0s préprios indigenas, nas situacbes em que alguns performam-se napé, enquanto outros
performam-se Yanomami.

Com o conceito de napé, ocorre 0 mesmo que se observa em relagdo aos termos
indigenas de classificacdo, cujo uso é andlogo aquele dos pronomes. Como observado por
Elias ([1970] 2005), os pronomes permitem a formulagdo de conceitos relacionais, superando
no¢Oes naturalizadas. Ao analisar 0 uso dos pronomes yanomami, nota-se que 0 mesmo termo
é utilizado para indicar sujeitos distintos, em diferentes redes de relagdes: o pronome kami
yamaki pode significar: 1) Nos, corresidentes, 2) N6s, membros do conjunto multicomunitério
de aliados, ou 3) Nos, Yanomami, dependendo se a figuragdo desenhada contrapde o Nés ao
kaho wamak: indicante: 1) V0s, aliados, 2) V0s, inimigos, 3) V0s, ndo Yanomami/napépé.

*k*k
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O estudo da perspectiva nativa sobre a alteridade — este Outro diferente de Nés — e
sobre a relagcdo com o ndo indigena, deve considerar que este contato desencadeia mudangas
em varios niveis de vida das comunidades nativas, contudo, tais transformacdes ndo devem
ser tomadas em contraposicao a existéncia prévia de uma sociedade indigena supostamente
estatica. Conforme aponta Perez (2011), a respeito da disposi¢do Yaminawa — povo da familia
linguistica Pano, habitante nos estados de Amazonas e Acre, na Bolivia e no Peru — de se
tornar outro, o processo de alteracdo implicado pelo contato com a sociedade envolvente ndo
¢ apenas inevitavel, porém, em certo sentido, é até desejado e conduzido nos marcos
indigenas.

Como destaca Vilaga, o “outro/branco” — mantido como inimigo, apesar de proximo —
pode ser o modelo de um processo de transformagdao dos Wari’, que lhes permite “‘ser
Brancos’ sem abrir mao de ser Wari’” (2000, p. 58). A autora afirma que para os Wari’ esta
dupla identidade se inscreve no corpo que, sujeito de transubstanciacfes e metamorfoses,
possibilita ter simultaneamente um corpo wari’ € um corpo “branco”. Nestas metamorfoses,
os vestidos sdo o0 modo wari’ de se tornar “branco” e os enfeites sio o0 modo “branco” de se
transformar em Wari’: aderegos e roupas sdo recursos de diferencia¢do do corpo para
transformac6es metafisicas.

Se por corpo entende-se, com Viveiros de Castro (2011, p. 380), o feixe de afetos e
afegOes, capacidades ¢ modos de ser, que “é a origem das perspectivas”, a transformacdo em
outro, vivida pelos Wari’, implica, juntamente com a nova identidade, a assun¢do de sua
prépria perspectiva — podendo ser inclusive a ado¢do do cristianismo e do ponto de vista dos
missionarios — sem com isso implicar contradi¢do da cultura nativa (VILACA, 2008).

Kelly (2005), fundamentado nas descricbes do espaco sociopolitico yanomami de
Albert e na teoria da alteridade e do parentesco amerindio de Viveiros de Castro, analisa dois
processos mutuamente implicados e realmente indigenas: a “domesticagdo do branco” e a
“transformagdo em branco” (o virar napé). Conforme o autor, ambos falam de diferenciagéo,
mas enquanto o primeiro acontece no contexto do espago convencional Yanomami, 0 outro —
inovacéo e extensdo da convencdo — acontece num novo espago, surgido ao lado do primeiro,
para conceitualizar as relagfes com os ndo indigenas. Este novo espago se estrutura por niveis
diferentes ao longo de um eixo de transformagao napé.

A dupla identidade que Vilaga reconhece entre os Wari’ encontra Seu correspondente
na hibridagdo ou dualidade yanomami/napé que permite aos Yanomami assumir uma posicao
napé em relacdo a outros Yanomami, ou uma posi¢do yanomami, quando isso for proveitoso,

frente aos ndo indpigenas. A hibridacdo yanomami, conforme defendido por Kelly
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(informacéo verbal) ndo corresponde a uma fusdo consumptiva das diferencas, mas implica
conservacdo da alteridade — os polos extremos do eixo de transformacdo: napé yai, napé
verdadeiro e Yanomae yai, Yanomami verdadeiro — necessaria a producdo de pessoas que
exibem uma dupla identidade, podendo, as pessoas, ocupar sem contradi¢cdes as posicdes de
napé ou yanomami em cenérios distintos: virar napé sem deixar de ser Yanomami.”

O artificio da “domesticagdo dos brancos” remete, para Kelly (2001), & teoria da
relacionalidade generalizada convencional. Sendo as pessoas, na concep¢do amerindia,
transformaveis, a domesticacdo consiste em remover artificialmente a alteridade inata — o ser
napé: dado como a afinidade potencial ameacadora e perigosa — e “virar Yanomami” — fruto
da agéncia humana — comportando-se de forma mais humana e moral (KELLY, 2005).

Em nenhum dos casos — quando o yanomami assume a posi¢cdo de napé ou quando o
ndo indigena é domesticado — é desejavel, nem possivel, levar a termo o processo de virar
outro. Como os Wari’ escolhem ndo levar a termo o processo de transformagdo evitando o
casamento com os “brancos” (VILACA, 2000), os Yanomami, embora domesticando os
napépé, os mantém a distancia necessaria a fim de preservarem a utilidade da posicdo que
ocupam.

Se para os Wari’ a inimizagdo ¢ reversivel (VILACA, 2000, p. 65), para os
Yanomami, 0s napépé sdo “domesticaveis” quando se aproximam voluntariamente das
convencles indigenas que regem o comportamento moralmente adequado, sendo — por
extensdo criativa da convencdo yanomami que admite a incorporacdo do desconhecido —

progressivamente incluidos ao reino da humanidade (KELLY, 2005).

3.2.4 A participacao dos napépé na humanidade: um olhar sobre os mitos

Albert (In: ALBERT; KOPENAWA, 2003) reconhece dois grandes agrupamentos de
mitos proprios dos Yanomami orientais — o subgrupo de lingua Yanomae que habita uma
vasta regido no centro/leste da Terra Indigena Yanomami, no Brasil —, que tém por objeto a
origem dos atuais seres viventes. Um primeiro conjunto de mitos — tendo como evento
cosmogonico central a queda do céu — relata a constituicdo dos planos nos quais 0 cosmos €

organizado e a metamorfose dos ancestrais Yanomami (humanos/animais, yaroripé) em

" Discusséo realizada durante o curso de Etnologia Indigena, ministrado pelo prof. Kelly, no Programa de Pés
Graduagdo em Antropologia Social da Universidade Federal de Santa Catarina, Florianopolis, 30 abr. 2015.
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animais (yaropé). Um texto construido a partir das narracdes de uma mesma pessoa, descreve

este processo:

[...] estes ancestrais se transformaram, pouco a pouco, em caca; esta gente que foi
criada em principio. As antas, as araras, 0s veados, 0S tucanos... que agora
observamos, sdo Yanomami que se metamorfosearam nos primeiros tempos [...] Sao
pessoas transformadas nos animais que comemos hoje (ALBERT, 1985, p. 746).

A primeira humanidade desta antiga criagdo — Yanomami em cujo nome aparece a
denominacdo de diversos animais — vivenciou a metamorfose animal pelo desrespeito as
normas de vida social. Todavia, as imagens-esséncias (utupé) desses ancestrais (yaroripg),
pais dos atuais animais, sdo ainda presentes nas montanhas e constituem a esséncia dos
espiritos auxiliares (espiritos xamanicos xapuripé), com os quais 0s xamas se relacionam.

Parafraseando as palavras de Kopenawa (In: ALBERT; KOPENAWA, 2003, p. 73-
76), podemos destacar que os Yanomami afirmam que nos primeiros tempos, antes da
metamorfose dos ancestrais, todos os seres partilhavam de uma humanidade comum. Em
seguida, esses ancestrais assumiram os semblantes dos animais que povoam a floresta, mas —
embora aos olhos dos Yanomami aparecam como animais — sdo Yanomami: simplesmente
sdo habitantes da floresta. A seus olhos, 0s Yanomami parecem sempre 0S mMesmos: S&o
também animais, mas habitantes da yano (casa comunitaria), enquanto eles sdo os habitantes
da floresta. Diferentemente deles, os Yanomami que ndo se tornaram animais agem ainda
como humanos e comem seus irmaos: as antas e todos 0s outros.

A mesma énfase sobre um estatuto comum de animais e Yanomami é formulada pelo
professor Jerbnimo (2014) em uma péagina de seu diario de pesquisa, em fevereiro de 2013,
quando escreve que “Yaropé ka kii, kami yamakiné patapé yaropé yaro xomi pé imi, yanomae
yaropé pree”: “Estes animais s30 nossos ancestrais animais, portanto, ndo sao diferentes. Os
animais também sao Yanomami”.

O segundo conjunto de mitos descreve as facanhas do demiurgo Omama e de seu
irmdo, o trickster Yoasi. Conforme este segundo conjunto de mitos, 0s Yanomami (a
humanidade atual) que surgem ap6s a morte dos primeiros ancestrais, foram criados por
Omama (ALBERT, 1985, p. 746). Este heroi ancestral criou a floresta com tudo o que ela
contém e os espiritos xapiripé; desenhou o sol e a imagem da lua, espalhou as aguas. Mais
tarde, em sua fuga, formou as montanhas e deu origem também aos ndo indigenas (ALBERT
in: WILBERT; SIMONEAU (Ed.), 1990, p. 415-418).
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Neste segundo conjunto mitico, a origem da humanidade, embora possa ser descrita de
varias formas, é atribuida a Omama. Os Yanomami — fantasmas da primeira humanidade
destruida — sdo extratos, como ovos de formiga, do caule de uma palma e transformados pelo
demiurgo (ALBERT, 1985, p. 746), ou gerados por ele com a filha do monstro aquético
Tépérésiki, senhor das plantas cultivadas (KOPENAWA; ALBERT, 2010, p. 57).

Interessa ressaltar, que, nas narrativas miticas e em seus comentarios, esta criagdo por
parte do demiurgo é enfatizada como sendo a de uma humanidade diferente, originada quando
Omama deu um termo as transformacgdes e metamorfoses, interrompeu 0s eventos desastrosos
primordiais e colocou ordem na floresta. Estes Yanomami diferentes — longe de se devorar
como faziam os ancestrais — aprenderam a cantar e estabelecer didlogos cerimoniais, realizar
festas reahu e rituais funerarios, se tornar xamas e respeitar os resguardos, falar a lingua que
hoje falam e fazer arengas matinais. Enfim, Omama fez que as pessoas se tornassem
Yanomami (ALBERT in: WILBERT; SIMONEAU (Ed.), 1990, p. 39-44).

O repertério mitico define o espaco dos ndo indigenas no cosmos yanomami. A
origem dos napépé, conforme narrado por Ikahi, habitante de uma comunidade do médio rio
Catrimani, em 1979, a Albert (In: WILBERT; SIMONEAU (Ed.), 1990, p. 79-83), ocorreu
nos tempos ancestrais, pela transformacdo dos primeiros habitantes da regido de Hayowari,
localizada nas nascentes do Hwara u, o rio Orinoco. Segue a sintese desta narrativa.

A narrativa situa esta transformacéo no contexto de um reahu — a festa ritual — no final
da qual, depois de ter inalado o p6 alucindgeno yakoana e ter realizado os dialogos rituais
yaimu, os habitantes da comunidade anfitrid e os hospedes se engajam em um duelo. Um
homem que estava recluso junto com a jovem esposa que acabava de ter a primeira
menstruacao, solicitado por uma mulher, quebra o tabu do resguardo e, dominado pela c6lera,
corre para revidar os golpes recebidos por seu cunhado. De repente, a floresta é envolvida nas
trevas, uma torrente de agua brota do solo e provoca uma enchente. Alguns dos residentes
procuram refugio na floresta e sobre as arvores, sendo transformados em diferentes espécies
animais. Apenas um ancido xama e sua esposa conseguem se salvar das aguas.

Todas as outras pessoas sdo carregadas pela enchente que, expandindo-se, forma um
rio largo e caudaloso. Os Yanomami sdo devorados por lontras gigantes e jacarés azuis, e 0
sangue das vitimas gera uma espuma que € carregada pela agua. A jusante, onde o solo
terrestre se encontra com a curvatura do nivel celeste, mora Remori, um ser sobrenatural, que
intervém barrando o curso da agua e desviando seu fluxo para o mundo inferior. Remori
recolhe no concavo de suas maos a espuma do sangue dos habitantes de Hayowari a aproxima

da boca, pronuncia suas palavras e Ihe restitui vida, constituindo pessoas novamente.



129

Ikahi enfatiza o fato que Remori transmite a esta nova gente sua linguagem,
fornecendo a explicacdo para a linguagem desarticulada dos napépé: parecida a dos fantasmas
e ao zumbido da vespa remoremoreaxi (Centris sp. e Euglossa sp.).

Em sua narracdo, Ikahi ressalta a existéncia de diferentes humanidades. Afirma que os
ancestrais dos Yanomami ndo foram arrastados pela correnteza e os descendentes dos
habitantes de Hayowari ainda habitam as nascentes do Hwara u. Perto da localidade onde se
originou a enchente, em localidades como a do Kokoi u, o rio Demini, foram transformadas
outras pessoas — outros indigenas ndo yanomami — que ainda habitam proximos dos
Yanomami. Em uma regido muito distante, Remori — inicialmente o Unico estrangeiro — criou
0S napépé, os estrangeiros kraiwa, a sua imagem: os ndo indigenas. Com seu criador e
aprendendo com ele, os napépé repetem suas facanhas: fabricam as coisas para serem
nomeadas, aprendem a fabricar radios e objetos manufaturados, pensam e falam
diferentemente.”

Esta breve visdo dos mitos de origem dos Yanomami e dos napépé — embora néao
considere outras formas de registro, como o discurso, ao qual faz referéncia Smiljanic (1999),
manipulado pelos xamas que mesclam citacGes biblicas e outras interpretacdes para explicar a
origem dos napépé, seus atributos e seu avancar no territério yanomami — permite recuperar
uma andlise importante. Enquanto é comum resolver a aparente contradicdo que transparece
nas narrativas miticas, fazendo referéncia a diferentes humanidades que se sucedem
temporalmente, Leite (2010; 2013) sugere que os dois ciclos mitoldgicos informam sobre
diferentes imagens de humanidade que “coexistiriam em tensdo nas formulagdes
cosmoldgicas e cotidianas dos Yanomami, e que seriam expressdao da prépria dialética
constituinte de sua sociabilidade” (2013, p. 75).

Com base na teoria do simbolismo e na dialética de invengdo/convencdo (ou
diferenciacdo/coletivizagdo) de Wagner (2014)'°, aplicada a produgdo de pessoas, Leite
(2013) afirma que os dois principais conjuntos de mitos yanomami definem duas imagens de

humanidade. O primeiro conjunto apresentaria a humanidade como condicdo inata e

> Em outras narrativas, 0s Yanomami do médio rio Catrimani afirmam ter sido o monstro aquatico Raharari, que
mora nas pedras de uma cachoeira do rio Catrimani, a criar, a partir da espuma recolhida na superficie da &gua,
0s modernos Yanomami e os estrangeiros (ndo Yanomami) (DAMIOLI; SAFFIRIO, 1996, p. 22).

"® Wagner (2014) reconhece que duas formas de simbolizagio (a “simbolizagio convencional” e a “simbolizagio
diferenciante™) estdo presentes em todas as tradigbes humanas, embora articuladas diversamente. As distintas
sociedades favorecem uma modalidade de simbolizagdo como apropriada a agdo humana e atribuem a outra ao
mundo do “dado” ou “inato”. Limitando-nos ao nosso foco, conforme Wagner, a sociedade Europeia/Norte-
Americana considera 0 modo convencional como apropriado a acdo humana, deixando o modo diferenciante
como reino do dado ou inato. Enquanto para as sociedades indigenas, o convencional se abstrai como inato,
designando a diferenciacdo como modo apropriado a agdo humana (2014, p. 126).
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compartilhada, fundo de sociabilidade comum a partir do qual ocorre o processo de
diferenciacdo e de metamorfose. O segundo, a humanidade como um predicado especifico,
préprio a criacdo dos verdadeiros humanos/Yanomami por Omama, que lhes atribui marcas
morais e comportamentais que os distinguem da humanidade dos ancestrais animais.

Considerando que a “yanomamidade” expressa nas mitologias coincida com a nogao
de humanidade, o primeiro conjunto faria referéncia a uma humanidade muito inclusiva, e as
narrativas desenhariam, com as metamorfoses, um processo de diferenciacdo a partir de uma
base comum. Enguanto o segundo conjunto trataria a humanidade como uma atribuicéo
especifica e restrita as esferas exclusivas de sociabilidade, descrevendo um critério de
moralidade e um mecanismo de convencionalizagdo (LEITE, 2013, p. 87).

Destacando a constante inquietacdo que a presenca dos ndo indigenas representa para
0 pensamento dos Yanomami — que os inseriram progressivamente em diferentes classes de
seres de sua sociocosmologia — Leite reconhece a influéncia desta alteridade na elaboracao

das categorias ontoldgicas e dos predicados morais indigenas, escrevendo que:

A dialética entre invencdo e convencdo que informa a pessoa Yanomami, parece se
revelar com mais clareza no contexto do contato, uma vez que a presenca dos
Brancos é catalizadora de diversos experimentos de articulagfes possiveis entre 0s
sentidos de humanidade (LEITE, 2010, p. 130-131).

Com base nas diferentes concepgdes de humanidade expressas pelas narrativas miticas
podemos considerar que 0s napépé participariam, junto a muitos outros seres, de uma base
comum de humanidade/yanomamidade data/inata, a partir da qual as metamorfoses
provocaram um processo de diferenciacdo. Contudo, estes estrangeiros estariam excluidos de
uma yanomamidade considerada como adesdo a padrdes de moralidade e ideais (ethos e
eidos), que resultariam de uma criacdo/invencdo e doagdo feita por Omama e Yoasi aos
verdadeiros Yanomami. A ndo participacdo dos “brancos” a esta humanidade, conforme
Leite, ocorreria “ndo tanto por definicdo, mas certamente por interesse e relagdao” (2010, p.
48), pois implicaria a pratica de “fazer cultura” e “tornar-se Yanomami”, seguindo um
processo de coletivizacgdo e socializacdo, resultado da agéncia humana.

A partir desta compreenséo da humanidade/yanomamidade como resultante da agéncia
humana, concebe-se uma possibilidade aberta para os napépé — embora marcados nas
narrativas miticas por resultar de uma degeneracdo da verdadeira humanidade — de
aproximacdo, por parte de sujeitos especificos, a um padrdo aceitdvel de moralidade e

yanomamidade. Sendo napé uma categoria relacional e uma posicdo referente a contextos
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especificos, o processo de deslocamento em direcdo ao polo da yanomamidade ocorre pela
intencionalidade e a pratica de socializacéo.

Diversas etnografias destacam critérios yanomami de moralidade, como a importancia
da fala correta, a participacdo em dialogos cerimoniais e rituais, a partilha dos mesmos
sentimentos (CARRERA, 2004), o estabelecimento de relagfes de parentesco e os cuidados
que visam aliviar o sofrimento dos préximos (ALES, 2006), como produtores de uma vida
comunitaria. A correspondéncia a tais critérios de sociabilidade, como escreve Leite (2010, p.
46), segue uma “perspectiva propriamente yanomami, [pois] s6 ¢ possivel pela fabricacdo de
um corpo especifico e distinto de outros corpos”. Esta conformacgdo seria, para os napépé, a
reversao de uma posi¢do sancionada por sua pratica, dado que, nas palavras de Kopenawa:

N6s vimos os Brancos propagar suas epidemias e nos matar com suas espingardas.
Os vimos destruir a floresta e os rios. Sabemos que podem ser avaros e malvados, e
que seu pensamento é frequentemente mergulhado na obscuridade. Eles esqueceram
que Omama os criou. Perderam as palavras de seus ancidos. Esqueceram o que eram
nos primeiros tempos, quando eles também tinham uma cultura (In: KOPENAWA,;
ALBERT, 2010, p. 251-252).

O carater relacional das categorias yanomami de identidade e alteridade, e a imagem
de humanidade vinculada a critérios de moralidade e sociabilidade — embora as palavras de
Kopenawa mostrem quanto 0s napépé estejam afastados destes parametros — indicam que a
categoria de napé ndo pode ser tratada como uma identidade estatica e um bloco unitéario ao
qual pertencem indiscriminadamente todos os ndo indigenas. Sobre este ponto e sobre a

possibilidade de aproximacdo aos critérios de humanidade yanomami, tratamos a seguir.

3.3 Os padres ndo sdo napépé: um grupo a parte

Em 30 de dezembro de 2013, quando estavamos acampados com os Maamapiitheri (0s
membros da comunidade de Maama pii), na localidade chamada Xamapii, nas proximidades
do rio Pacu, para um henimou (cagada coletiva), Niapo Yanomami — Agente Indigena de
Saude de 34 anos — perguntou-me, com desconfianga, se nds “padres” — englobando nesse
conceito todos os religiosos e as religiosas presentes na Missdo — anteriormente éramos
napépé yai (napépé de verdade). Niapo queria saber se, no momento do nascimento, da

infancia, da juventude ou em um dado momento anterior aquele em que nos conheceu como
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padres, tinhamos sido napépé, da forma como outros napépé o continuam sendo (informacéo
verbal).”’

A pergunta colocada por Niapo nos faz suspeitar que o fato de os missionarios
participarem da napéidade propria de outros ndo Yanomami, ndo seja um dado a ser assumido
incondicionalmente. O que parece estar subentendido neste discurso € que os padres ndo
podem ser considerados napépé no mesmo sentido de outros ndo indigenas. Parece existir
uma diferenca que impede de se considerar simplesmente os padres — e talvez outros coletivos
que aqui ndo estudamos — como um grupo contido em um conjunto mais amplo composto
pela categoria abrangente dos napépé. Este grupo de pessoas que 0s Yanomami aprenderam a
conhecer, talvez ndo seja suficientemente distinto de outros — como escreve Pellegrini (1998),
descrevendo as categorias de napépé definidas pelos moradores da regido de Surucuct — com
base nas atividades que desenvolvem junto aos Yanomami (Teositheripg€, missionarios;
Funaitheripé, servidores da Funai; Fundacaotheripé, funcionarios da Fundacdo Nacional de
Saude; Federautheripé, Policiais Federais; Sodadotheripé, membros do exército) ou na
nacionalidade (Fenesuelatheripé, venezuelanos ou Brasiutheripg, brasileiros).

O que foi exemplificado relatando este dialogo com Niapo é o problema que motivou
esta pesquisa e que dirige a organizacdo das informacfes apresentadas neste capitulo e no
seguinte. Em vérias ocasifes e contextos diversos, estabelecendo conversas, ouvindo
respostas a meus questionamentos, recolhendo depoimentos, observando atitudes, captando
afirmacdes e considerando as perguntas a mim direcionadas, pude recolher alguns elementos
gue acredito expressem a compreensao que os Yanomami tém dos missionarios com os quais
convivem desde 1965.

Tentamos, portanto, trazer elementos que possam ilustrar algumas ideias sobre os
padres (entendendo com este termo, muitas vezes, 0S Missionarios e as missionarias), que 0s
distinguem, em determinados contextos relacionais, dos napépé, embora a este respeito, talvez
ndo exista uma teoria yanomami completamente formulada, e sim apenas hipdteses e

perplexidades.

" Dialogo com Niapo Yanomami, em Xamapii, 30 dez. 2013 (In: DALMONEGO, 2012-2015).
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3.3.1 Os padres: mais ou menos napépé?

Tendo em conta que o termo napépé, além de indicar a categoria muito abrangente da
alteridade representada pelos inimigos, que precede 0s encontros com 0S membros da
sociedade nacional, é comumente associado aos estrangeiros e ndo indigenas, os padres
seriam, sem aparente divida, napépé. Esta associacdo seria reforcada — pelo menos na
perspectiva dos ndo indigenas — pelo fato de que varios missionarios que trabalharam ou
trabalham na Missdo Catrimani apresentam caracteristicas que os distinguem da populagéo
com a qual os Yanomami podem mais facilmente entrar em contato: podem ser de origem
estrangeira, provir de paises distantes, falar o portugués com sotagques marcadamente exoticos
e apresentar uma cor de pele diversa daquela mais comum entre a sociedade regional.

As particularidades referentes a aparéncia corporal e expressao verbal dos religiosos,
sdo percebidas pelos Yanomami — também pela crescente possibilidade de confrontagdo com
outros ndo indigenas — mas, pelo que pudemos constatar até 0 momento, ndo sdo comumente
adotadas como critérios para colocar 0s missionarios numa posicdo de maior estraneidade em
relacdo a populacdo regional ou aos moradores da cidade de Boa Vista. Mesmo para 0s
Yanomami que ja tiveram oportunidade de viajar para fora do Brasil, o fato de um religioso
falar uma lingua estrangeira e provir de um pais longinquo, ndo € critério para considera-lo
portador de maior “napéidade”.

Em contextos interétnicos,”® envolvendo agéncias diversas da sociedade n3o indigena
— como a realizacdo de assembleias que congregam, além de Yanomami de diferentes regides,
representantes de diferentes reparticbes governamentais e organizagdes indigenistas — 0s
missionarios sdo explicitamente incluidos entre os napépé: sdo considerados parceiros,
assessores, representantes de uma entidade de apoio etc. Em outros contextos — mais
circunscritos aos Yanomami — ouvi muitas vezes distingdes entre 0s napépé e os padres, em
particular tratando-se de sujeitos particulares: estabelece-se, portanto, uma descontinuidade
entre essas duas categorias.

Descontinuidade que, para os ndo indigenas, seria resolvida considerando os

missionarios como um grupo dentro da categoria mais ampla dos napépé: um conjunto que se

"8 Consideramos por “contexto interétnico”, conforme Barth ([1969], 2011), o espago em que para distinguir
entre os “outros-napé” e o “nds-Yanomami” sdo mobilizados signos manifestos para exibir a propria identidade,
como a lingua, a cultura, o pertencimento a uma comunidade instalada em um territério, que orienta suas
relacGes sociais, suas agdes e seus pensamentos, conforme valores fundamentais e convencdes estabelecidas.
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distingue apenas por desenvolver determinadas funcGes, diversas daquelas exercidas pela
Funai ou pela Secretaria Especial de Saude Indigena. Contudo, podemos nos atrever a dizer
que para 0s Yanomami a questdo ndo se formula nos mesmos termos.

Em 2009, durante a visita do entdo Presidente Lula a comunidade de Maturuca, na
Terra Indigena Raposa Serra do Sol (TIRSS) — por ocasido da Comemoracdo dos Netos de
Makunaimi, pela homologacao desta terra indigena —, perante a perplexidade manifestada por
uma das participantes ao ver, no meio do grupo dos Yanomami, um sujeito de cabelos claros e
oculos, Rogerio Yanomami (Agente Indigena de Saude na comunidade de Poratheri) teve a
prontiddo de rebater ao questionamento dizendo que aquele sujeito — 0 mesmo que escreve
estas paginas — “era yanomami”, e justificando sua asser¢do pelo fato evidente que aquele
sujeito falava a lingua indigena, tinha o corpo pintado, dancava e usava o rolo de tabaco atras
do labio inferior.

Em outra situacdo, desta vez muito triste, o posicionamento indigena a meu respeito,
foi diferente. Uma vilva, cujo esposo tinha morrido tragicamente, insistia para que eu
interviesse junto a policia da cidade, a fim de que o suspeito responsavel fosse perseguido e
que facilitasse outras praticas junto a Secretaria de Educacdo do Estado. Ela justificava seu
pedido concluindo com a expressdo: “Napé wa yaro”, “pelo fato de vocé ser napé”.

Outro aspecto que parece possamos refletir, em relacdo a medida e ao contexto em que
0s padres possam ser, ou 0 menos considerados, napé é sua proveniéncia geografica. Algumas
perguntas postas pelos Yanomami aos missionarios podem ser traduzidas como: “De qual
lugar vocés vém?” A pergunta ¢ muito importante em uma sociedade que, em sua
cosmovisdo, organiza o espaco considerando uma rede de comunidades locais e reconstrdi sua
histéria transmitindo a memoria dos deslocamentos em uma longa sequéncia de
assentamentos sucessivos.

As respostas que recebem sdo muito diferentes: alguns religiosos séo brasileiros,
outros, ndo. Quando a resposta indica a proveniéncia de um lugar muito longinquo, logo surge
outro questionamento visando verificar a presenga ou menos de Yanomami naquele lugar. O
fato de perguntar se na Italia ou em um pais do continente africano existem Yanomami,
querendo com isso verificar a existéncia de pessoas que tenham alguma afinidade com eles e
com sua forma de viver e sejam, portanto, consideraveis yanomami, nos permite fazer uma
ulterior inferéncia. Da mesma forma como outros Yanomami poderiam existir em lugares
muito remotos — partilhando o espago, mas distinguindo-se de outras categorias de pessoas,

como 0s napépé — sem deixar de ser Yanomami, assim um napé o um padre, ndo sé&o
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considerados como tais com base em sua origem distante: sua diferenga esta relacionada a
algo que vai além do lugar de proveniéncia e situada em outro registro.
Poderiamos trazer mais exemplos, mas a intencao destas linhas era apenas introduzir o

fato de que o enquadramento na categoria de napé nao resolve a pergunta sobre os padres.

3.3.2 “De onde vem um padre?”: Uma origem propria

Recuperando o dialogo a respeito da origem dos padres, citado alguns paragrafos
acima, Niapo permanecia perplexo frente os meus esforcos voltados a explicar que meu pai
ndo era um padre, e procurava esclarecimentos, perguntando-me se eu entendia dizer que ele
fosse um napé, trazendo os exemplos de alguém da Funai, da Secretaria de Salde, um
garimpeiro ou um morador da cidade. O que poderia passar desapercebido nesta passagem é
gue meu interlocutor, perante minha afirmacdo de que meu pai ndo era um padre, devia
voltar-se a categoria de napépé e encontrar ai 0 espago para encaixar minha ascendéncia.
Considerar que meu pai pudesse ser um napé embora caracterizado por uma funcao
especifica, era feito com certo desapontamento, como se minha afirmagdo (“meu pai ndo é
padre”) contradissesse uma logica coerente e a evidéncia de uma identidade que nao diz
respeito a um emprego ou a uma funcdo. O fato de eu ser padre, implicaria que meu pai
também o fosse. Traduzindo em outras palavras o questionamento de Niapo: se meu pai ndo €
padre, mas é um napé como outros, como explicar que eu sou padre? De onde isso resulta?
Esta inquietagdo expressa um problema cognitivo para 0s Yanomami, em relagéo aos padres.

Alguns exemplos permitem mostrar a importancia da ascendéncia para a construcéo da
identidade e também para explicar certos comportamentos. Escutei muitas vezes referéncias a
filiacdo para justificar atitudes, decisbes e projetos de vida: (1) um jovem yanomami, para
explicar o fato de ndo gostar de participar de certos momentos da festa reahu dizia ser filho de
garimpeiro; (2) outro, para mostrar a obviedade de seu conhecimento de frases em portugués
ou do gosto pelos alimentos confeccionados, afirmava ser filho de napé; (3) um pai de
familia, querendo justificar sua decisdo de se tornar pescador de quel6nios, alegava ndo ser
completamente yanomami, mas ser “caboclo” (termo que ndo tinha ouvido pronunciar na
regido); (4) outra pessoa, para enfatizar suas habilidades de cagador e seu conhecimento da
floresta, sancionava com orgulho: “Yanomae ihuru ya paxio”, “Eu sou mesmo filho de

yanomami”; (5) um quinto caso se refere a um jovem, filho de uma mulher yanomami e de
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um homem ndo indigena, que exercia fungdo numa reparticdo publica, evidentemente por se
considerar yanomami, por ter sido reconhecido como tal pela comunidade que o recomendou
e por quem o contratou. Quando este jovem foi criticado por ndo estar defendendo os
Yanomami, seus delatores justificavam sua atitude fazendo referéncia ao fato de que ele nédo
era mesmo yanomami, por ndo ser filho de Yanomami.

Esses exemplos foram colocados para destacar que, nos cinco episodios citados, nao
foram colocadas como razdes — respectivamente — o fato de (1) simplesmente ndo gostar de
um momento da festa; (2) ter qualidades que permitiram aprender a lingua e ter-se
acostumado a consumir alimentos diferentes; (3) querer empreender uma atividade lucrativa;
(4) ser dotado de habilidades incomuns e ter vivido sempre na floresta; (5) de ndo ter
dedicacdo e ser descomprometido eticamente para com o0 bem-estar dos Yanomami. Nos
cinco casos, as razdes colocadas eram a ascendéncia e a filiagdo. 1sso mostra o quanto torna-
se importante, para a construcdo da identidade ou a definicdo da posi¢do ocupada por uma
pessoa, a referéncia a sua origem.

Em outra ocasiao, se repetiu um didlogo parecido aquele tido com Niapo. No dia 2 de
fevereiro de 2015, sentados em baixo do telhado de uma barraca, na cabeceira da pista de
pouso da Missdo, estdvamos aguardando a aeronave que teria retirado da area a equipe de
salde, num clima de instabilidade. Enquanto poucas palavras eram trocadas para aliviar a
tristeza e a inseguranca pelos acontecimentos tristes ocorridos naqueles dias, chegou a Missdo
Catrimani o Agente de Saude Pikote Yanomami, trazendo as laminas com as amostras de
sangue recolhidas em sua comunidade, para realizar o diagnéstico dos casos de malaria.

No momento em que as preocupacfes dos ndo indigenas se concentravam sobre 0s
fatos ocorridos, a remocdo do pessoal de salde e as tensGes que poderiam afetar a vida das
comunidades, suscitando surpresa em mim e na irma religiosa que conhecia o objeto desta
pesquisa, Pikote me olhou e, sem a énfase que pode caracterizar questdes importantes, pds a
seguinte pergunta: “Vocé ¢ padre mesmo?”. Despreparado, eu retruquei perguntando o que
ele pensava a esse respeito. Ele disse que sim: achava que eu era padre de verdade.

Depois disso, formulou uma pergunta que — em minha percepgdo — resume e expressa
sinceramente os questionamentos dos Yanomami a respeito dos missiondrios: “Como € que se
faz, mesmo, um padre?” A pergunta poderia ser traduzida também diversamente: “De onde
vem um padre?”, pois a questdo de fundo, que emergiu ao longo do dialogo com Pikote e com

outras pessoas, é a suposicdo de que um padre deva provir necessariamente de outro padre.
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3.3.3 Uma genealogia de padres: questoes “originais”

Existem aspectos da vida dos missionarios religiosos que resultam particularmente
questionadores para 0s Yanomami — e ndo apenas para eles — pois dizem respeito a
caracteristicas da vida religiosa que suscitam incompreensdes também entre os ndo indigenas.
Aos olhos dos Yanomami, é intrigante o fato de que ha 50 anos os religiosos se multipliqguem
e continuem se revezando na Missdo Catrimani. Pondo constantes perguntas sobre o0s
missionarios e as missiondrias que ja trabalharam entre eles, entendem que alguns voltaram
para seus paises de origem, outros estdo ainda no Brasil, mas atuando em é&reas diversas,
alguns envelheceram, outros morreram. Frequentemente solicitam convidar quem trabalhou
na Missdo hd muito tempo, destacando sua generosidade, suas facanhas ou habilidades,
lembrando as promessas feitas, mas ndo atendidas, solicitando alguma coisa, ou simplesmente
expressando a vontade de um reencontro para “matar a saudade”.

Os Yanomami reconhecem que os padres ndo tém esposas ou filhos na Missdo, mas
desconfiam — ou melhor, tentam extorquir uma anuéncia sobre sua opinido — que mantenham
relacionamentos na cidade, quando se ausentam, por periodos fora da terra indigena. Isso
quando aceitam reconhecer tacitamente que 0s missionarios, homens e mulheres que
compdem a equipe presente na Missdo, ndo constituam casais.

A desconfianca referente a este aspecto da vida dos religiosos, Ihes parece ser
perfeitamente legitima por diversos motivos. Primeiramente, a condicdo dos religiosos ndo
reflete as relagdes de parentesco que estruturam sua vida social e ndo corresponde aos padroes
de corresidéncia dos Yanomami: estes estrangeiros moram juntos, afirmam ndo ser
consanguineos, mas negam se tratar COmo esposos e esposas.

Um segundo motivo que torna inconcebivel a vida dos religiosos é a
irresponsabilidade de quem, por livre escolha, vive despreocupado com a auséncia de filhos.
Isso € claro, pois os filhos representam o investimento para o futuro, a garantia de sustento na
velhice, sdo os que zelardo para a realizacdo dos rituais funerarios: condicdo necessaria para
que a entidade, que no momento da morte se separa do corpo, possa alcancar outro plano da
existéncia e a comunidade dos vivos possa tutelar-se contra a presenca inquietante de uma
entidade que resiste a abandonar a vida na terra.

Nas situacdes mais cotidianas, dezenas de vezes, tive de responder que ndo tinha
filhos. Caso minhas palavras ndo fossem julgadas como tentativa de enganar o interlocutor ou

esconder a verdade — ocasido na qual a conversa era interrompida por um sonoro: “Wa hore
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mahi!” “vocé mente sem vergonha!” —, mas fossem levadas um pouco mais a sério, o didlogo
resultava num comentario mais reflexivo: “Wa mohoti mahi!”, “vocé ¢ um irresponsavel”.

Um terceiro motivo de perplexidade é que a falta de uma esposa representa uma
condicdo lastimavel para qualquer yanomami. A divisdo dos servigos entre os géneros implica
gue o homem néo casado deva se apoiar em sua mae, ou precise da solicitude de uma irmé
(real ou classificatdria) que realize em seu beneficio as atividades cotidianas indispensaveis,
reservadas ao género feminino: carregar agua, recolher a lenha para o fogo, cozinhar os
alimentos, processar os tuberos de mandioca para a producdo de beiju. E, portanto, dificil
entender a situacdo lamentavel dos homens — incluindo os napépé — que vivam sem esposa.

Ao ver o padre na Missdo Catrimani preparando os alimentos ou realizando alguma
funcdo que julgam ndo seja de sua competéncia, alguns Yanomami costumam sugerir: “Wa né
ohota, thué wa tei”, “vocé esta sofrendo, case-se”, oferecendo, por brincadeira, o improvavel
casamento com a propria filha.

Outro aspecto que alimenta a desconfianca quanto a vida celibatéaria dos religiosos é
que parece inconcebivel que, além de ndo ter esposas, 0s missionarios, se interrogados,
afirmem ndo procurar relacdes sexuais. Isso soa particularmente estranho aos ouvidos de
jovens que afirmam — talvez por exibicionismo — ndo poderem resistir mais de dez dias longe
da esposa ou namorada. Os jovens professores que acompanhei durante cursos de formacao
da duracdo de até dois meses, longe de suas comunidades, que conhecem melhor as cidades
com suas “atragdes”, e interagem com um numero maior de pessoas diversas da sociedade nao
indigena, sdo os que pdem maiores perguntas sobre a vida intima dos religiosos, que alertam
sobre complicagdes para a salde que a manutencdo da castidade comportaria e que estranham
as respostas que recebem dos missionérios (informacéo verbal).”

Esta vivéncia dos religiosos encontra uma possibilidade de ser compreendida quando
comparada a préatica de abstinéncia — durante o processo de iniciagdo — ou @ modera¢do no
exercicio da sexualidade mantida pelos xamés, conforme descritas por Kopenawa (In:
KOPENAWA,; ALBERT, 2010). Contudo, em varias oportunidades, escutei comentarios, por
parte de diversos Yanomami, a respeito da situacdo lastimavel — sobre este aspecto — na qual

os padres se encontrariam: “Paeterepé pexi né ohota:”, “Os padres sofrem pela vontade de

fazer sexo” (informagdo verbal).®’

" Dialogo com alguns professores, Missao Catrimani, 03 fev. 2015 (In: DALMONEGO, 2012-2015).
% Frases ouvidas no dialogo com alguns ancidos yanomami, nas comunidades de Hawarixa e Uxixi0, 15 jan.
2014 e 17 jan. 2014 (In: DALMONEGO, 2012-2015).
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N&o obstante os missionarios declarem ndo casar e ndo ter filhos — e conforme alguns
casos acompanhados por perto pelos Yanomami, quando casam ou geram filhos, acabam por
ndo ser mais considerados padres, mas napépé — continuam chegando e revezando-se na
Missdo. Como destacou Davi Kopenawa (2015), em depoimento, 0s missionarios mantiveram

sua presenca, se revezando ha 50 anos na Miss&o:

Olha aqui! VVocé esta vendo: o Carlos, ja esta... ele é fundador da Missdo Catrimani.
Este aqui € novo, mas eles vieram também para trabalhar na Misséo Catrimani, pela
Igreja. [...] Isso é muito importante, muito importante para continuar trabalhando,
continuar permanecendo até o fim do mundo: eu ndo sei quando vai acabar nosso
mundo, isso é muito importante para nos.

O fato de continuar a chegarem missionarios, apesar de estes ndo gerarem
visivelmente filhos, é particularmente questionado para os Yanomami — que pdem a pergunta
recorrente: “de onde vém os padres?” — e nos fornece um elemento interessante de reflexdo.
Segundo o que ouvi, parece ser condicdo necessaria que um padre seja gerado de outro padre:
a “condi¢do” de padre seria assim transmitida hereditariamente, compondo uma espécie de
genealogia de padres. A explicacdo de que meu pai ndo é um padre e que meu irmao
tampouco o €, ndo satisfez meus interlocutores, que consideraram que eu estivesse querendo
complicar coisas tdo 6bvias. Evidentemente, 6bvias e claras para eles, ndo para mim.

Discutindo sobre a forma de criatividade e a producdo yanomami de pessoas,
Machado (informacdo verbal) descreve um didlogo tido com uma mulher indigena que —
demonstrando interesse sobre as relacdes de parentesco entre 0s napépé — a surpreendeu
solicitando um filho de médico que ela pudesse criar entre os Yanomami, a fim de que quando
a crianca tivesse se tornada adulta pudesse curar os Yanomami doentes.®* Posso imaginar que,
sem se preocupar sobre como uma crianca gerada de uma mulher branca, mas criada na aldeia
yanomami, pudesse chegar a possuir 0s conhecimentos necessarios para tratar os pacientes da
forma como o fazem os médicos que atendem no posto de saude, a mulher yanomami
considerava que um filho gerado de um medico napé, quando adulto, resultaria num eficaz
profissional de salde.

Desta informacéo, destacamos que — apesar do afirmado em relacdo a producéo social
de pessoas e de parentes — a garantia de que uma crianga, crescida e socializada entre os

Yanomami, possa atuar como um médico, resultaria do fato de ter sido gerada de um medico

81 Comunicagao de Ana Maria A. Machado nas Jornadas Antropolégicas (UFSC), Florianépolis, 11 out. 2013.



140

napé. Este caso parece analogo ao notado com relacdo a producdo dos padres: um padre,
apenas poderia resultar de outro padre.

Voltemos as perguntas de Pikote, sobre a origem e proveniéncia dos padres. O fato de
que um padre deva ser gerado de outro, nos leva a pensar que para 0s Yanomami 0s padres —
e talvez outras categorias de ndo indigenas — constituem um grupo a parte. No caso dos
padres, estes devem ter uma origem comum entre eles, evidentemente diferente daquela dos
outros napépé. Esta constatacdo torna dificil pensar o ser padre como uma funcdo — uma
profissdo, como poderia ser a de servidor da Funai ou empregado da Secretaria de Saude
Indigena, fungdes mais conhecidas entre os Yanomami — exercida por alguns napépé.
Levando a reflexdo para o campo das hipdteses, se poderia pensar que “padre”, seria um
marcador de identidade, a expressao de uma categoria que distancia de outros napépé, pois —
como foi visto — em certos contextos, é inconciliavel e alternativa a classificacdo como napé.

Esta hipotese parece encontrar respaldo no exemplo seguinte. No caso de sacerdotes
que trabalharam por varios anos junto aos Yanomami e deixaram a vida religiosa, escolhendo
0 matriménio, para os indigenas é claro que esta pessoa, conforme uma expressdo —
inapropriada na linguagem teoldgica propria a instituicdo eclesial, mas de uso comum —
“deixou de ser padre”. Até aqui, nada de particular: os Yanomami constatam, como podem ter
ouvido dizer, que a pessoa em causa deixou de “exercer o sacerdécio”. Contudo, esta
expressdo ndo parece ressoar da mesma forma entre os Yanomami. Digo isso, pois a
conclusdo a qual chegam os Yanomami € gque a pessoa que conheciam como padre, depois de
tomar uma esposa, viveu uma mudanca que expressam nestes termos: “a napéprarioma”, “se
tornou napé”. Conversando sobre uma pessoa bem conhecida, Yokoto (informacao verbal) me
disse que o padre que trabalhara na missdo: “Padre a kuoma makii, waiha, thué a toa: téhé, a
napéprarioma. Hwei téhé a napé hikia”, “Era padre, mas depois tomou uma mulher e se
tornou napé. Agora é mesmo napé”.%

A questdo em aberto — que necessita maiores indagagdes — € que a pessoa em questao,
enquanto era padre ndo era napé da mesma forma que se tornou napé posteriormente.
Evidentemente, o “ser padre” constitui algo diferente do que um agregado ao ser napé, como
poderia ser uma funcdo ou uma profissao, que é explicitado nas expressfes: napé salde, napé
Funai etc. A categoria de padres esta condicionada ao fato de vincular os padres a uma
genealogia hereditaria: apenas de um padre pode vir outro padre.

82 Informagéo recolhida na Miss&o Catrimani, 22 dez. 2014 (In: DALMONEGO, 2012-2015).
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3.3.4 Os padres se revezavam: um grupo homogéneo

Embora possa ser discutido o fato de se considerar a atuacdo de uma agéncia
missiondria de forma unitéria, este estudo, ndo podendo se deter em tracar os perfis de todos
0s atores envolvidos na relacdo — coisa que exigiria resgatar a bibliografia de muitos
missionarios e de Yanomami cujos depoimentos foram a base da analise —, trata os religiosos
que atuaram e atuam junto aos Yanomami como um grupo.®® Esta opcéo coincide com a de
muitos autores que, estudando as relagdes entre povos indigenas e missionarios, consideram
estes (ltimos como uma realidade homogénea e como uma agéncia,® e é corroborada pelo
fato de que os Yanomami, junto aos quais 0s missionarios da Consolata se instalaram desde
1965, consideram os padres como um grupo definido com caracteristicas proprias.

Com cada um dos religiosos, os indigenas estabeleceram relacfes diferentes,
dependendo da época e do contexto existente na Misséo, do tempo de permanéncia, do tipo de
atividade que este desenvolvia, da maior ou menos proximidade e do carater pessoal.
Contudo, esta claro para os Yanomami que todos 0s missionarios — ou os “padres”, como
aparece em muitas narrativas — que se revezam na Missdo, desde 1965 até hoje, apresentam
tracos comuns e — apesar das diferengas que ndo sdo ocultadas — constituem um grupo de
pessoas distinto e com tracos definidos. O fato de considerarmos os missionarios como uma
agéncia, nao deriva apenas de uma opcdo prévia ou uma observacdo externa de
comportamentos: participacdo as atividades de uma instituicdo organizada, adesdo a normas
comuns ou a um operado muitas vezes préximo. Para confirmar esta classificacdo dos
religiosos como um grupo homogéneo, é possivel atingir a mesma percepcdo que 0S

Yanomami tém deles. Apontamos aqui apenas trés observacoes:

1) a identificagdo por um nome. A designacdo de Teositheri, gente de Deus, com
algumas variantes, € uma forma de identificacdo que Ramos (1990) ja notava entre
0s Sanuma, e que Kopenawa (In: KOPENAWA; ALBERT, 2010) aplica a grupos
missiondarios de diversas denominacgdes cristds que operaram e operam junto aos

Yanomami, e que hoje é usada também para identificar os missionarios catdlicos;

8 Oliveira questiona o fato que considerar os missionarios como “agentes interculturais” pode “pulverizar a a¢io
de instituicBes na atuacdo individual de seus representantes, permitindo supervalorizar a liberdade e autonomia
desses individuos em detrimento de outras determinagdes grupais, institucionais e corporativas” (1988, p. 48-49).
8 Citamos as coletaneas organizadas por Wright (1999; 2004) e os textos de Montero (Org., 2006; 2012).
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2) a inclusdo em um grupo e a acolhida. Considera-se que qualquer pessoa que for
integrar a equipe missiondria é acolhida positivamente por parte dos Yanomami,
que esperam dela a correspondéncia a suas expectativas. Além disso, ocorre que ao
explicar para outras pessoas — pacientes de outras regides da Terra Yanomami,
encontrados na Casa de Salde do Indio (CASAI), em Boa Vista (RR), ou
representantes indigenas que participam a reunides diversas — os habitantes da
regido do médio rio Catrimani, afirmam que “os padres”, e ndo um individuo
particular, moram na Missdo Catrimani, junto a eles. Ainda, pode-se destacar gue,
ao lembrar a histéria da Missdo, os ancidos afirmam que nas décadas anteriores, “os
padres” se revezavam um depois do outro, ndo deixando o campo para outros

napepé;

3) as expectativas sobre atitudes, comportamentos e condutas. E frequente escutar que
aos padres — de forma generalizada — ndo agradaria uma determinada conduta. Os
Yanomami explicitam isso nas arengas hereamou/patamou, pelas quais sédo dadas
orientacdes ou adverténcias, por uma lideranca que toma a palavra durante uma
assembleia, ou — mais diretamente, embora implicitamente — nas perguntas postas a
um missionario: “Wa xuhurumo tha?”, “Vocé esta triste/angustiado [com isso0]?”,
em referéncia a fatos como conflitos, mortes, vingancas ou situacdes que,

presumem, possam deixa-lo preocupado.

Alguns trechos de didlogo com Davi Kopenawa (2015) evidenciam como, para ele, 0s
missionarios podem ser considerados como um conjunto bastante unitario, movido por

interesses comuns e atuando de forma conjunta:

Missdo Catrimani hamé, os padres... pata Os chefes dos padres os enviaram para a

péni, thé thai pihio péhenaha, kama epé Missdo Catrimani para realizar o que eles

ximirema. “Awei, kihamé, Yanomae pensavam. Eles pensaram: “Oug¢am, nos

thépéhamé, kami yamaki huu. Yanomae iremos para la, para junto dos Yanomami.
thépé mohoti yaro, Yanomae thépéni, napé Eles ndo nos conhecem, eles ndo sabem

yamaki kuaiwi thé taimi yarohe, yamaki ~ COMO VIVEMOS nos napepe, por Isso os

pairimou”: thépé pihi kurayoma. thi téhé, acompanharemos”.  Eu - mesmo,  muito

t6hé, Irméo Carlos ya tararema. estrada, conheci o Irmdo Carlos.
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Em outro trecho, Kopenawa (2015) destaca de forma marcada a atitude e a prética de
trabalho que caracterizou os missionarios que atuaram no Catrimani. Ainda uma vez, ndo se

destaca a acdo de um religioso em particular, mas se considera os padres como um conjunto:

Olha aqui! Vocé esta vendo: o Carlos, ja esta... ele é fundador da Missdo Catrimani,
este aqui € novo, mas eles vieram também para trabalhar na Missdo Catrimani, pela
Igreja. Esse é o papel de vocés: papel do padre, papel importante. Os padres ndo sao
destruidores, mas respeitam nossa cultura. A Missdo Catrimani respeitou 0 meu
pessoal da [regido da] Missdo Catrimani: respeitaram, ndo mexeram na nossa
cultura, ndo proibiram de fazer pajelanca, xamanismo.

Em uma comunicacdo aos Missionarios do Instituto da Consolata, por ocasido de uma
assembleia na qual estavam reunidos os religiosos que trabalhavam junto a diversos povos
indigenas em Roraima, Kopenawa (2012) destaca sua interpretacdo da funcdo da Igreja e de

seus membros:

Para nos é importante o papel da Igreja na defesa dos direitos; direitos que ndo sédo
somente de nés indios. Este deve ser o trabalho da Igreja. Quem fez inicialmente o
caminho em nossa dire¢do, foram vocés missiondrios. Eu entendo que — sendo vocés
religiosos e conhecendo a Deus — Ele mandou vocés para defender a vida do nosso
povo e do planeta. Sei que desde muitos anos a Igreja fez este caminho ao encontro
dos Povos Indigenas. A Igreja sabe que o indio ndo é “bicho”, que é gente, que foi
criado pela autoridade do céu, assim como foram criados os ndo-indios.

O papel da Igreja é de ndo deixar fazer guerras, de trazer a paz. Do outro lado,
existem inimigos muito fortes, apoiados por politicos que querem ocupar as riquezas
da Terra. A Igreja deve ser diferente, pensar como pensa Deus: querer a nossa vida!

As palavras de Davi antecipam quanto sera exposto nos itens a seguir, ou seja, que ao
longo da historia de convivéncia com 0s missionarios, 0os Yanomami destacaram uma série de
aspectos que contribuem para a definicdo dos primeiros como um grupo: determinadas
atitudes e comportamentos proprios. Ademar Yanomami (2015) afirma que o padre Bindo
Meldolesi, chegado a beira do rio Catrimani, para fixar a Missao, se identificou como padre:

“Awei, hwei kami paetere yamaki’: Padre Bindo disse mesmo: “Nos somos
paetere Bindo a kuma. Yai kuma. “Hwei padres”. Ele disse: “Sou padre, por isso
paetere a”: paetere Bindo a kuma. “Kué€ vim morar junto com vocés Yanomami”.
yaro Yanomae wamaki kae pirio”: inaha

paetere a kuma, paetere Bindo a.
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Embora ndo tenhamos outras informacdes a respeito e possamos duvidar que, logo no
primeiro encontro, 0os missionarios tenham tentado explicar aos Yanomami sua pertenga a um
instituto religioso, € interessante notar que para Ademar o padre Bindo Meldolesi prontamente
se identificou como padre. Isso confirmaria que os religiosos, desde o principio — pelo menos
na compreensao indigena — tentaram se apresentar como um grupo.

Contudo, o fato de que 0s missionarios, sobretudo nos altimos anos, sejam
identificados pelo apelativo de padres, pode ter sido reforcado pela influéncia de outras
pessoas que 0s Yanomami encontraram na Missdo ou na cidade. De fato, a primeira vez que
fui chamado assim por um professor Yanomami, ap6s alguns anos de presenca na Misséo,
estranhei e perguntei-me a razdo da mudanca, sendo que até entdo respondia pelo nome
préprio — aquele recebido por minha familia ou aquele aplicado pelos Yanomami — ou por um
termo de parentesco.

Neste uso, o termo padre ndo se restringe apenas aos sacerdotes, mas é aplicado
também aos missionarios que — ndo sendo preshiteros — recebem, em ambito religioso, o titulo
de irmdos; forma pela qual os ancidos yanomami denominam algumas pessoas que
colaboraram com os padres desde os primeiros anos de instalacdo da Missdo. A abrangéncia
deste termo é ainda mais ampla, pois ouvi utilizar (ADEMAR, 2015) o nome de paetere thué,
“padre mulher”, para referir-se as irmas religiosas. Contudo, 0s jovens e adultos Yanomami
que melhor falam o portugués e mais conhecem 0s missionarios, utilizam sem confundir 0s
diversos apelativos.

Conforme observamos, o termo “padre” ¢ utilizado pelos Yanomami para além do
sentido que adquire no contexto estritamente religioso cat6lico, porém € ressignificado: foram
aumentadas sua extensdo (inclui um ndmero maior de pessoas) e suas atribuicdes (sdo muitas
as caracteristicas proprias dos padres). O uso bastante generalizado do termo padre — que
alguns indigenas mais ancidos pronunciam paetere — justifica o titulo desta pesquisa e permite

considerar os padres como constituindo um grupo particular para os Yanomami.

3.4 Iniciativas de missionarios e Yanomami: busca reciproca e morada permanente

Nas entrevistas realizadas junto a alguns ancidos Yanomami, evidenciou-se que a
iniciativa de procurar os indigenas e se instalar perto deles, foi feita pelos padres. Por sua

parte, os Yanomami, logo ap0s o primeiro encontro com os religiosos, decidiram realizar
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visitas periodicas — respondendo ao convite para trabalhar na construcdo da pista de pouso em
troca de ferramentas — ou deslocar sua comunidade nas proximidades da instalacdo
missionaria. O que notamos é o que ja foi afirmado: os indigenas ndo sofreram passivamente

a presenca dos estrangeiros em seu territorio: foram agentes protagonistas.

3.4.1 A procura missionaria e 0s rastros dos napépé

Na memoria dos ancidos Yanomami, 0S missionarios construiram seu acampamento
provisorio perto do lugar onde os indigenas atravessavam o rio Catrimani. A partir de 14,
procuraram alcancar as diversas comunidades localizadas na bacia do mesmo rio.®® Visitando
as comunidades locais mais afastadas, os primeiros missionarios convidaram os indigenas a
visitar o0 acampamento da Missdo e colaborar na abertura da pista de pouso.

A busca dos “rastros dos napépé€” ja havia movido os indigenas, desde que
conheceram as ferramentas. K.Y. (2013) lembra que depois de ter recebido utensilios do
grupo de Sotelo (Cf. Cap. 1) os Yanomami, ao sentirem-se abandonados por ele, foram em

busca de outros napépé que pudessem fornecer as ferramentas das quais necessitavam:

Sotelo yamakiha hoyarihuruni, hoyame Depois que Sotelo nos deixou e foi
yamaki kuai xoaimaiwi. thi téhé poo  embora, descemos nesta dire¢do. Vieram
maprario, Yyahikikiprario, mii mahi  faltar as ferramentas, acabaram. Por isso,
prarioma. Mii mahi yaro, hoyame napé viemos procurar 0s napépeé.

yama a hétéma.

A seguir, colocamos alguns depoimentos referentes aos primeiros encontros com 0s
missionarios. Alexandre Yanomami (2015), cuja comunidade estava localizada a beira do rio
Lobo d"Almada (afluente de direita do alto curso do rio Catrimani) e Fatima Yanomami
(2015), que morava ao longo do rio Jundia (afluente do médio curso do rio Catrimani),

lembram a chegada de padre Calleri em suas comunidades:

8 Como apresentamos no segundo capitulo e confirmamos pela entrevista com padre Sabatini (2012), os
missionarios escolheram, depois de ter recebido algumas informaces de exploradores que frequentavam a bacia
do rio Catrimani e té-los acompanhados em viagens anteriores, para instalar a Missdo, o lugar préximo da
cachoeira do Cujubim, por ser lugar de passagem e possibilitar o contato com grupos diversos.
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Hapa yami padre Calleri a kuoma, waiha Primeiramente, padre Calleri chegou s0,

epé warookiwi epé kuoma. thi padre depois  outros o  acompanharam.

Calleri Hawarihiha a hapa kopii. tharané Alcancou a comunidade de Hawarihi e

pata péha a kopehayu. tharané ai thépé seguiu para outras comunidades dos

nakarema, hweha a kurané. [...] ancidos, desta regido, que chamou

Ha pairiprariné thépé nakai xoaoma: “Awei, Depois de té-los ajudado, os convidou:

hoyamé wamaki huimai”. Kama Yanomae “Venham aqui”. E 0s anci&os Yanomami

pata pené pista a thai xoaomahe. foram abrir a pista de pouso.

Padre Calleri hapa a yai kopema kami Antigamente, padre Calleri mesmo chegou

yamakiha yutuha a yai kopema, kaxipi entre nos, na regido chamada de Kaxipi.

théaha kuopéha.

A seguinte narrativa de Bindo Yanomami parece descrever um dos primeiros
encontros com os napépé. Sendo que no momento da chegada dos missionarios os Yanomami
ja tinham tido varios encontros com nao indigenas, resultaria dificil relacionar este relato ao
encontro com os religiosos e com as pessoas que os acompanhavam. Talvez o relato faca
referéncia a episddios diversos, pois apresenta de forma expressiva 0s sentimentos de estupor
gue um primeiro encontro despertava, menciona o trabalho de coleta da balata, nomeia a
pessoa do Peruano — que tinha frequentado a regido antes de tomar parte na expedicéo
organizada pelos padres — e destaca o interesse pelos utensilios de metal. Entretanto, localiza
a chegada dos ndo indigenas no lugar onde surge a Miss&o Catrimani e alude & construcdo da
pista de pouso, aberta sob a direcéo dos religiosos.

Interessa destacar como Bindo Yanomami (2013) enfatiza o fato de que os Yanomami
fossem desejosos de encontrar 0s ndo indigenas. Nesta releitura do passado — tendo vivido o
impacto das epidemias e da invasdo de sua terra —, o narrador considera a atitude dos
antepassados imprudente e impulsiva, provocada pelo desconhecimento da ameaga que 0S ndo

indigenas representavam e pela necessidade imprescindivel de utensilios de metal:



Napé pé ka kii: Yanomae yamakini, napé
yama pé peximai mahioma yaro yamaki
néhé mohotionimi. Napépé taare noa yaro
p€ néhé mohotimonimi: “Kami ya poo pé
totihi, poo pé& totithi mahi”, thépé pihi
kuma, pé néhé mohotimai maoma.

Napé yamapé peximai mahioma, napépé
xawarapé taha mai yamaki pihiha kuné.
“Ipa thépé, ipa thépé yai”: pata thépé

kuma.

tnaha kuré, yama thé taari téhé. Napé
yama pé tai mao téhé. Napépé, napépé
“hee,

nééé horixai, nééé

téhe, thé

horokamahe:

horixai!”. Napépé koimai

thamahe. Nohi mahi, eh.
Napépéné nakai

yamaki maomahe,

taapéaremahe: “Ahe, ahe haa...”: inaha

thépé kuma. “Ahaaaaa.”
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Em relacdo aos napépé, nés Yanomami

queriamos muito encontra-los: tendo
aparecido uma vez, ndo 0s esquecemos.
Nossos antepassados pensaram sem
hesitacdo: “Preciso de um bom ter¢ado,
um ter¢ado muito bom”.
Nés desejdvamos 0s napépé e ndo
pensavamos que trouxessem epidemias. Os
ancidos disseram: “Sdo dos nossos, nossa

gente mesmo” [nossos parceiros].

Foi assim, quando os encontramos, sem

ainda conhecé-los: o0s antepassados
abracaram e acariciaram 0S napépé:

“hee ”, que chegavam, como entre amigos.

Os napépé ndo nos chamaram, mas

apareceram de improviso. [Nossos
anciaos, surpreendidos] disseram: “Ahe,
ahe haa...”. /Gesto de acariciar e bater

nos ombros e peito para cumprimentar].

No trecho seguinte, Bindo (2013) destaca que a iniciativa de aproximar os Yanomami
partiu dos nédo indigenas. Evidentemente, os grupos locais que moravam mais afastados néo
pensaram em ir em busca dos nédo indigenas e de seus instrumentos, coisa que ocorreu no caso
de grupos para 0s quais 0s estrangeiros apareceram inesperadamente, solicitando auxilio no
trabalho e despertando nos Yanomami a sucessiva procura. A iniciativa dos Yanomami é,
contudo, enfatizada seja no sentido de permitir aos napépé de se instalarem, seja de responder

positivamente as solicitacdes de ajuda no trabalho, em vista de conseguir utensilios:



Missdo aheteha, kua hikia, hweha pé
waroa hikipere, kiha urihiha yamaki yao
téhé pé warokema, [...] Napépé tai maohe
téhé thépé pirio prahaoma, praha xoa. thi
téhé Yanomae thépé huu xoaimama, pata
thépé huu xoaimama.

Napé yama pé taari téhé, yamaki nakayu
Xoaoma, nakayoa xoaraema. “Napé péni
pista a thai pihio”, yamaki huu xoaoma.
[...]

Napé yamapé hétéi mao mamaki, kama
péné yamaki iheteprariomahe. Peruanoné
yamaki hapaha iherini, Yanomae yamaki
hapa taa parikihiri, kama péni yamaki

ihetea koprarioma.

Kami yamakiné napé yama pé héténimi,
yamaki pihi kuunimi. K.Y. theripéné pé hapa

xird taapéraema. Parata péha pé kiapai,

kiaayou. [...]

Urihi thomumai tha, yamaki pihi kunimi,

yama pé xaari pirimama. Ai thépé hoximi ma

kurahénihi.

Pata thépé nakaremahe. Xaari piria xaari.

“Ipa poo a mii mahi” thépé pihi kuma yaro

thépé pirimakemahe.
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Os napépé chegaram as proximidades da
Missdo, enquanto estavamos acampados
na floresta [...] Ainda ndo os conheciamos
e 0s anciaos moravam longe. S6 depois, 0s

ancidos foram se deslocando e vindo.

Quando os encontramos, nos convidaram.
“Os napépé querem abrir a pista”: nos

[de Hewenahipii] atendemos e fomos.

NOs ndo procuramos 0s napépé, mas eles
nos aproximaram. Primeiro o Peruano se
acercou de nds, nos encontrou. Depois,

[os outros napépé] nos aproximaram.

N6s ndo procuramos 0S napépé, nao
pensavamos [neles]. Apenas o pessoal de
K.Y. [outro grupo local] os encontrou.
Eles trabalharam na coleta da balata. [...]
NoOs ndo pensamos que pudessem roubar
nossa floresta, os fizemos acampar-se.
N&o pensamos fossem pessoas hostis.

Eles se instalaram e chamaram nossos
ancidos que pensaram: “Ndo tenho mesmo

meu facdo”’, por isso os fizeram residir.

Depois de ocorrerem 0s primeiros contatos, muitas vezes os rastros dos napépé eram

seguidos para alcanca-los e conseguir ferramentas, apesar do encontro com frentes

exploradoras, que resultasse no acometimento dos indigenas por alguma patologia, fosse

seguido de um afastamento geografico do lugar. Pedro (2013a) descreve assim esta busca:



Napé yama hapa hétéma. Kami ya hapa

kareprarema, mau uha

naposiha  ya

trajetoria com o bragco] uhh... yapa

kdraema.

Napépé pisapé yaopé uno tute kuoma.

Koroha napépé piria tha ya pihi kuma.

Yamaki poo pé mii mahi yaro, mii mahi
yaro [...] yama thépé hétéma. “Pisa yaopé

uno kua hatho”, peri yo tute mahi kuoma.

“Koroha thépé piria” yamaki kuma.

Yamaki kuu kupére. Napé yama pe taprai

maoma.

kareraema...

karerapiwi...[indicando
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NOs anteriormente procuramos 0S napépé.
Eu antes naveguei, naveguei pelo rio... eu
desci a corrente na [canoa feita de] casca
de arvore... [indicando trajetéria com o
braco] uhh... e voltei.

Havia rastros recentes de pescadores de
tartarugas. Eu pensava que a jusante
morassem 0s napépé.

N&o tinhamos mesmo facdes, por isso [...]
os procuramos. ‘“Talvez haja pescadores
de tartarugas?” Havia uma picada muito
recente. Dissemos: “Abaixo mora gente”.
Diziamos assim, mas ndo encontramos

napepé.

Continuando a narracéo, Pedro (2013a) relata o primeiro encontro dos Yanomami com
o0s padres. Evidentemente a escolha de instalar a Missédo ao longo de um caminho se revelou
acertada, pois foi por parte de pessoas que transitavam por aquele caminho, para visitar outras

aldeias e participar em celebragdes intercomunitarias, que a noticia da presenca destes napépé

alcancou os diversos grupos, antes mesmo dos padres:

Yutuha paetere Calleri a kuoma, padre
Bindo,

nakaihe, hapa ya kuoma, oraha...

Peruano, paetere Calleri. Ya
Padre yama pé taai maoni, yama pé

taapéarema.

Himara hamohii pi yamaki kuoma. Himara
hamohii pi hutihi ipa mihi wédha kua
hayoa. Hei, Pauxiana u orahamé, ya piria

hayoa, kami ya iyao tehé.

Antigamente havia padre Calleri, padre
Bindo, Peruano. Eles me chamaram, de
onde estava anteriormente, rio acima...

Quando ndo conheciamos os padres, 0s

encontramos de improviso.

Nés moravamos na comunidade Himara
hamohii pi [residéncia do grupo de Pedro
entre 1963-1965], cujo nome era devido a
esta arvore. Quando jovem, eu morava no

alto curso do igarapé Pauxiana.



Kiha, waikapéha, waikapéha, Tuxawa José
a kukiwi, Claudio hii e, a hama huu kuru, a
kookoi maiwi, hweha a kooko kuruwi,
tnaha thépé pitareha, a hama huu kuruwi, a
kookomaiwi thépé taarenoa.

Kooimaiwi, Tuxawa Joséni thépé, thépé
taarenoa. Hwea peri yo pikateo kuwé,
waikapé mayo, hama pikatio, waika mayo
hama. [...]

Tuxawa xori Luis [R0i], a kae kuonoa.

Luis a nokamapuu hurihiha.

Hweha padre Bindo a taarenoa thare.
Kihamé a kae kopema, ‘“Napépé pista a
thai kupérahe”, inaha a kuma, inaha Luis a
kuma. “Pista a thai kupérahe, padre péni
pista a thai kupérahe”, inaha a kuma.

Kama padre Calleri a huuwi [...]

A hapa peri yo tai mamai. A huuwi, a

huuwi. Tuxawa Luis a noa waxuki: “Hei,

ipa mayo, hama mayo ithoa”, a
kuraheruhuwi.
Kama kipé huuwi huuwi... Rahaka

Wakaké yanoha

a kopi, Aranari u oraha.

tnaha kure kipé kopi kuré, porokae kipé:
tharisipé, padre Calleri a, Peroano hei,
kopii. Hwei yamaki korehuruma. Padre

péni yamaki korehuruma.
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O Tuxawa José e o pai de Claudio,
estiveram 1a, entre os Waika: foram para
Ia como visitantes. Quando voltaram, para
ca, a tantos dias de distancia, eles os
encontraram pessoalmente.

Voltando, o Tuxawa José 0s encontrou.
Aqui, onde ha o caminho para atravessar
[0 rio], o caminho dos Waika, para o
atravessamento dos visitantes dos Waika.
[O Tuxawa José] fez se acompanhar pelo
seu cunhado, o Tuxawa Luis, na floresta
[para as aldeias].

Aqui, [o Tuxawa Luis] encontrou primeiro
0 padre Bindo. Chegaram juntos la [rio
acima]. Luis disse: “Os napépé estdo
abrindo uma pista, 0s padres estdo
abrindo uma pista”.

Padre Calleri foi andando [...]

Primeiramente ele ndo conhecia o
caminho. Ele foi andando. O Tuxawa Luis
tinha dado informagoes: “Ld tem meu
caminho, segue o caminho dos visitantes”.
Os dois foram andando. Até chegar a
comunidade Rahaka Wakaké, no alto
curso do rio Aranari u [Ananaliu, afluente

do rio Demini].

Chegaram em dois: o padre Calleri e seu
genro [o funcionario] Peruano. Estes nos

trouxeram. Os padres nos trouxeram

[aqui].



Kama a kuma: “Wamaki huimat, ipa pista
wama a thayu. Pista ya manirema”, a
kuma: “Pista a mani0 praa”. Yami
[Calleri] a huma, Yanomae thépé mai.

Napé Pesi Wahe, Atabiris a pairioma. [...]

Praha makii, padre Calleri a huunoa thare.
Peri yo pree yaro, a mani maoma. Mani
maoma thare. [...] Inaha a mio kupéré:
hwei a hayuwi, a mia tharoa. A ha
Hwei a

hénakorayuwi, a mia Kkoa.

warokoa.

Porokae thé titi kipé mioma.
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Ele falou: “Venham, venham abrir minha
pista. Eu cortei [as arvores da] pista”.
Disse: “[as drvores] da pista foram
abatidas e estdo deitadas”. [Calleri] foi
sozinho, ndo foi acompanhado por outros
Yanomami, mas pelo napé [de nome] Pesi
Wabhe, Atabiris. [...]

Era longe, mas o padre Calleri foi até la.
A picada era bem ampla, assim ndo teve
que abrir caminho. [...] Ele acampou
tantas vezes assim: ele saiu [de sua base
na beira do Catrimani], e dormiu.

Retomou a marcha de madrugada,
acampou de novo. Ai ele chegou.

Os dois acamparam por duas noites.

A narrativa de Fatima — recolhida por Remo Yanomami (2015) — referente a chegada

dos missionarios a sua aldeia, distante do acampamento dos padres, mostra sua percepcao

sobre os apelos dos ndo indigenas:

Hapa poro kae kipé waro kema, mori

paetere Calleri a kuoma. Ai napé a

pairiowi, Peroano e pairioma. [...] thi t€hé
paetere aha koaha xoapo hurung, kami
Yanomae notiai

yamaki Xo0aoma,

Wakathau hamé, yamaki nakahuruma
yaro.
thi téhé yamaki kiai xoaoma, pista

Wakathau ha yamaa thama.

No comeco, chegaram em poucos: apenas
Calleri. O

acompanhava, era o Peruano. [...] Depois

padre outro que o
que o padre foi embora [de nossa aldeia],
nos Yanomami fomos atrés, em direcédo ao
rio Catrimani, pois eles nos tinham

chamados. Assim fomos trabalhar:

abrimos a pista [na beira] do rio

Catrimani.
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Apesar de reconhecer que a iniciativa de penetrar o territorio yanomami foi dos
religiosos — assim como tinha sido de outros expedicionarios anteriores: exploradores,
balateiros, geografos —, 0s Yanomami, relembrando os deslocamentos sucessivos de suas
comunidades, mostram a realidade de um processo de expansdo e deslocamento em direcdo
ao baixo curso do rio Catrimani e a intencdo de estabelecer relagbes pacificas (nohimayou,
rimémayou) com os diversos estrangeiros que penetravam em um territorio ja bem conhecido
por alguns grupos indigenas, que dele extraiam 0s recursos naturais e que representa apenas
lugar de passagem para outros.

O relato de Kopenawa (In: KOPENAWA,; ALBERT, 2010, p. 233-320), a respeito da
chegada dos padres, traz uma visdo diferente por ser a leitura, sob certos aspectos,
distanciada, de uma pessoa cuja comunidade tinha vivido uma historia de contato com 0s nao
indigenas, marcada por epidemias, conflitos e instalacdo de outra frente missionaria.

Apesar de morar numa regido diferente daquela das comunidades que receberam os
missionarios da Consolata, as noticias referentes aos padres chegavam até 14, pois as relagdes
mantidas entre os diversos grupos locais permitiam a circulacdo rapida das informacoes, além
de objetos e agentes morbidos. Kopenawa visitou a Missdo Catrimani quando ja
acompanhava o0s servidores da Funai e conheceu melhor os missionarios quando se engajou
plenamente na luta para a demarcagdo da Terra Yanomami. Sua consciéncia e seu trabalho
politico refletem-se na compreensdo a respeito da presenca da Missdo Catrimani e da atuacdo
dos religiosos, que ele descreve nestes termos (KOPENAWA, 2015):

Hapa, kami yamaki, Yanomae yamakini,
napé wamaki tai mao téhé, yutuha, kami
ya oxeo téhé, 10 anos ya kuo téhé, Missédo
Catrimani  hamé, padre pé pihi
kurahepénaha kuré pé yamoma. P& yamou,
Catrimani u hamé. P& yamou téhé,
witinaha paetere pé pihi kuma tha? Witi pi
thai pihioma, paetere péni? Kami ya pihi

kupénaha, kami ya théa hirimai.

Quando n6s Yanomami ndo conheciamos
VOCEs napépé, muito tempo atras, quando
era crianca, quando tinha 10 anos, 0s
padres — agindo conforme seu pensamento
— subiram até a Missdo Catrimani.
Subiram o rio Catrimani. Ao subirem, o
que eles pensavam? O que os padres
queriam fazer? Vou contar o que eu penso

[a este respeito].
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Yutuha ipa xoayépé kuo xoao téhe, pata  Antigamente, na e€poca de meus tios,

thépé kuo xoao tehé padre péha quando viviam nossos antepassados, eles

waroiking, ihami thépé rimimorayoma, estabeleceram boa rela¢des com os padres

thépé rimimoma, thépé nohimayoma. [...] que chegaram. Estes os visitaram,

conheceram e fizeram amizade com eles.

[.]

Missdo Catrimani hamé, Missio, 0s Os chefes dos padres os enviaram para a

padres.. pata péni, thé thai pihio  Missdo Catrimani para realizar o que eles

péhenaha, kama epé Ximirema. “Awei, Pensavam. Eles pensaram: “QOugam, nos
kihamé, Yanomae thépéhamé, kami iremos para la, para junto dos Yanomami.
yamaki huu. Yanomae thépé mohoti yaro, Eles ndo nos conhecem, eles ndo sabem
Yanomae thépéni, napé yamaki kuaiwi thé ~ COMO Vvivemos nds napépé, por isso 0s
taimi yarohe, yamaki pairimou”: thépé pihi ~ @companharemos’”.

kurayoma.

A narracdo de Kopenawa apresenta a chegada dos padres a Missdo Catrimani como
resultado da decisdo de seus dirigentes, que visava aproximar os Yanomami que ‘“ndo
conheciam 0s napépé”. Neste breve trecho, destacam-se dois verbos usados para caracterizar
a aproximacdo dos missionarios: riméai e nohimai, que expressam a tentativa de estabelecer
boas relaces e amizade. O verbo rimimou, usado para descrever a visita a diferentes familias,
percorrendo em circulo a casa comunitaria e passando de um fogo doméstico para outro,
exprime a atitude que visa construir solidariedade e confianga, como escreve Alés (2006).

O segundo verbo, como podemos compreender na explicacdo de Ramirez (1999), é
conjugado na forma causativa e reciproca, nohimayoma, indicando que uma pessoa suscita na
outra a atitude de amizade que se reflete de um para o outro: significa despertar amizade. Os
verbos usados atribuem a missionarios e Yanomami 0s costumes praticados entre grupos
locais diversos, quando se visitam para reforcar relagdes pacificas, de aliancas e de troca de
bens.

A énfase dada pelas narrativas indigenas ao fato de que a iniciativa da aproximagéo foi
dos missionarios pode manifestar uma estratégia adotada pelos Yanomami para colocar 0s
napépé na posicdo de devedores. Posicdo comparavel aquela de quem decide realizar uma

festa reahu e convidar seus hospedes, assumindo a responsabilidade de acolhé-los e alimenta-
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los com o produto de sua roga, seu trabalho e os esforgos da caga. Porém, é impossivel ndo
reconhecer a agéncia dos Yanomami, que, apos tomar conhecimento dos padres, 0s procuram,
aceitam, ensinam e, de alguma forma, tomam a iniciativa de inserir este outro no proprio
espaco sdcio cosmoldgico.

Nos depoimentos recolhidos, se de um lado se afirma que os padres chegaram por
iniciativa propria, por outro, se enfatiza que os Yanomami fizeram instalar os missionarios —
“Paetéré yama a pirimakema”, “Nos fizemos morar o padre” — e que a construcdo da pista de
pouso ndo foi obra dos ndo indigenas, e sim resultado do trabalho dos Yanomami, que

reivindicam a posse desta pista.

3.4.2 A permanéncia

O fato de os religiosos se estabelecerem permanentemente ao lado das comunidades
indigenas constitui um diferencial em relacdo a outros grupos da sociedade nacional que
entraram em contato com o0s Yanomami. Este aspecto é destacado pelas expressdes: xaari
pirioma, yai pirioma ou pata pirioma, que poderiamos traduzir por “morar mesmo” ou “se
estabelecer permanentemente”. Ademar (2015) se declarava entristecido pela morte de alguns
padres que conhecera em sua juventude e preocupado caso 0s missionarios se retirassem, nao
apenas pelos beneficios que estes garantiam, mas também pelo fato destes ha muito tempo

morarem junto aos Yanomami:

Napé yamapé taimi mahio téhé paetere
Bindo a hapa mahi kopema, Peroanaxé
kupé kuoma. Peruano xé& kupé, hapa

kopema, paetere Bindo xé.

Peruano xé kupé yamoma, pata u kasiha
yamaki mae pikatiopéha, kupé hapa

pirikema, xaari pirikema.

Quando ndo conheciamos 0s napépé,
padre Bindo chegou primeiro, junto com
Peruano [indigena do povo Tikuna que
acompanhava os padres].

Peruano e o padre Bindo subiram o rio
[Catrimani] e na margem, onde havia o
nosso caminho para atravessar, os dois
morando

ficaram mesmo

permanentemente.
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O estabelecimento permanente da Missdo, na margem do rio Catrimani estimulou
mudangas na vida dos indigenas, que eles mesmos reconhecem. Entre elas, a mais evidente é
0 processo de sedentarizacdo e fixacdo das aldeias em locais proximos, ocorrido nos ultimos
50 anos. O critério levado em consideragdo para realizar os deslocamentos mais recentes é o
da acessibilidade a Missdo, com sua pista de pouso e o posto de saude.

Ao propor para 0os Yanomami o deslocamento das aldeias para regides ecologicamente
menos desfrutadas — subindo o rio Catrimani em direcdo aos locais habitados antes dos anos
70, ou descendo o rio para alcancar regides atravessadas apenas durante as viagens rumo a
cidade —, a réplica dos Yanomami leva em consideracdo alguns prejuizos efetivos para eles: o
afastamento das instalacfes onde se recebe atendimento sanitario, a volta para locais onde
faleceram muitos parentes durante a epidemia de sarampo, a presenca de Yanomami inimigos,
a impossibilidade de alcancar com rapidez a pista de pouso para as viagens para a cidade.

Desde a fundacdo da Misséo (1965), uma comunidade Yanomami se deslocou logo em
seguida (1966), para a margem do rio onde estava localizada a primeira barraca da Missé&o.
Nas décadas seguintes, os descendentes deste grupo local, denominado, nos documentos de
missionarios e etnélogos, como Pauxiana — nome do povo indigena que habitava a regido do
rio Catrimani, equivocadamente atribuido ao grupo Yanomami que morava no igarapé
homonimo — ou, por referéncia a uma procedéncia antiga (de metade dos anos 1930), de
Korihanatheri, constituiram uma comunidade — denominando-se Wakathautheri (DINIZ,
1969) e seguidamente Mauxiutheri — que desde a década de 1960 nunca abandonou sua
localizagdo. Este grupo, apesar de ter originado outras quatro comunidades que se mudaram
para locais préximos (Maamapi, Rokoari, Rakopi e Waroma), realizou apenas micro
deslocamentos e reconstruiu sua casa aproximadamente 15 vezes quase no mesmo local.

Olhando para os deslocamentos de grupos familiares que ocorreram em 2014, é
possivel constatar que as familias que se separaram da comunidade de Uxixiu — embora
conservando a antiga casa comunitaria para a realizacdo das festas reahu — construiram suas
novas residéncias a pouca distancia — no maximo, uma hora de caminhada — desta habitacéo,
seguindo o curso do rio Catrimani e se aproximando da Missédo. A observacdo — que exigiria
mais atencdo — de deslocamentos, fissdes de comunidade, manutencdo de residéncias
alternativas as principais e fundagcdo de novos grupos locais — com a possivel adocdo de
padrdes de habitacdo diferentes daquele da grande casa coletiva —, realizados ao longo das
ultimas décadas, permite perceber que o acesso a Missdo e a pista de pouso sao um critério
sempre levado em consideragdo. Hoje, as comunidades localizadas ao longo do rio Catrimani,

que fazem referéncia ao Posto de Saude da Missdo, pelo atendimento sanitario, estdo distantes
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no méximo cinco horas de navegacdo (dispondo de canoa com pequeno motor) ou cerca de
nove horas de caminho (Apéndice C).

O critério da proximidade e/ou acesso as estruturas da Missdo nao foi considerado
apenas recentemente, pois, conforme Zacquini (1971), ja no comeco da década de 1970 —
antes que as piores epidemias acometessem a populacdo da regido do Catrimani —, 0s
Korihanatheri, depois de tomar conhecimento da morte de parentes que habitavam regides
afastadas, concluiram ser preferivel e inevitavel morar perto das instalagcfes missionarias. Na
Missdo, apesar de nao receber certos objetos, usufruiam do atendimento sanitario que garantia
possibilidade de sobrevivéncia e cura de algumas doengas que os acometiam.®

Os mapas das paginas seguintes — mostrando a localizacdo atual das comunidades na
regido do médio rio Catrimani e os deslocamentos e as cisdes que ocorreram nos ultimos 20
anos — visualizam algumas tendéncias observaveis: a sedentarizacdo, a construcdo de casas
secundarias, a cisdo e a fundacdo de novos grupos considerando como critério a proximidade
das instalacBes da Misséo e do Posto de Salde.

A Missdo foi um ponto de referéncia geografico para o reconhecimento do territorio
por parte da sociedade nacional, sendo sinalizada nos mapas desde o fim dos anos 1960. Os
diferentes organismos que desenvolvem suas atividades junto aos Yanomami foram indicando
uma regido administrativa com o nome de Missdo Catrimani, embora, quando néo se queira
enfatizar a presenca da agéncia missionaria, se indiquem o territorio e seus habitantes apenas
fazendo referéncia ao rio Catrimani: “Regido Catrimani” ou do “médio rio Catrimani”.®’

E interessante notar que os Yanomami adotaram a referéncia & Missdo Catrimani para
se identificar perante pessoas ou instituicdes ndo indigenas, mas também quando encontram
Yanomami de grupos longinquos com os quais ndo costumam manter relacdes frequentes,
como é o caso dos Conselheiros Distritais nas reunides (cerca duas por ano) do Conselho
Distrital de Saide Yanomami, ou dos professores que participam em cursos ou em reunides

do Territério Etno Educacional Yanomami e Ye kuana.

8 Como ja foi apresentado (Cap. 2, item 2.1.2), os missionérios, desde a fundagdo da Missdo, adotaram critérios
seletivos para a introducdo de objetos e tentaram rejeitar a pratica da distribuicdo de presentes desvinculada de
alguma contrapartida que gerasse dependéncias evitaveis ou que ndo se configurasse como troca.

8 Para as entidades responsaveis pelo atendimento sanitario existe um conjunto de comunidades indigenas que
fazem referéncia ao “Polo Base Missdo Catrimani”. Em certos contextos, devido a presenca duradoura, também
servidores da Funai, funcionarios da Secretaria de Educagdo, membros de organizagdes ndo governamentais e da
Associagdo Yanomami se referem a um territdrio e conjunto de comunidades como “Regido Missdo Catrimani”.
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Mapa 7: Localizagdo das comunidades Yanomami do rio Catrimani (2015)
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Mapa 8: Deslocamentos das comundiades Yanomami do rio Catrimani (1996-2015)
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Podemos notar que a utilizacdo da referéncia & Misséo ocorre em campos que, mesmo
ndo incluindo a presenca de ndo indigenas, se constituem a partir da ampliacdo das relagdes
decorrentes da interacio com o0s napépé, para aléem dos circulos de conjuntos
multicomunitarios, distintos entre aliados ou inimigos. Isto ocorre, por exemplo, quando 0s
Yanomami se encontram na Casa de Apoio a Salde do indio (CASAI), em Boa Vista, e
estabelecem didlogo com pessoas desconhecidas; ou quando professores Yanomami de
diferentes grupos e falantes linguas diversas se relnem e tentam facilitar a propria
identificacdo utilizando a referéncia ndo apenas ao nome da comunidade local, mas também
ao nome da regido Misséo Catrimani.

No contexto daquela que é conhecida como Regido Missdo Catrimani — um conjunto
de cerca de 20 comunidades localizadas na bacia do médio curso do rio Catrimani —, 0S
mesmos Yanomami mobilizam outras formas de identificacdo e diferenciacdo. Os habitantes
das comunidades localizadas a montante, em relagdo a Missdo, quando se referem aos que
moram a jusante, e nas proximidades da Missdo, fazem questdo de se distinguir destes — que
consideram Missdo Theri, Moradores da Missdo —, afirmando ser Oratheri, pessoas de
montante, ou fazendo referéncia a uma anterior localizacdo na bacia do rio Jundia. Os
moradores das comunidades mais proximas da missdo se denominam pelo grupo local,
entretanto, em certas ocasides, se reconhecem como o “pessoal da Missao”, e costumam se
distinguir do pessoal que habita rio acima, Oratheri, dos grupos falantes a lingua yaréamé —
gue denominam com o termo de Yawari —, € dos que habitam mais a jusante, no baixo rio
Catrimani, chamados de Waika.

A referéncia a Missdo nas formas de auto identificacdo dos Yanomami, é um aspecto
particular dos impactos causados pelos postos ndo indigenas estabelecidos em territorio
yanomami, que sdo tratados ao longo de toda esta dissertagéo. Pellegrini (1998, p. 122-124),
descrevendo situacfes particularmente criticas com as quais se deparou, afirma que Postos de
Saude, Postos Indigenas e Missdes, além de implementar processos de sedentarizacao,
intensificaram as relagfes entre grupos distantes e proximos destes estabelecimentos, pela
expectativa da obtencdo de artigos industrializados e servigos. Entre os efeitos indesejados
destes novos espagos estariam, segundo o autor, o recrudescimento de alguns conflitos e a
potencializacdo da transmissé@o de patdgenos bioldgicos, pelo aumento da populacédo, o afluxo
de doentes e as alteracbes ambientais nas regides de concentracéo.

Em particular, Pellegrini, no fim dos anos 1990, reconhece que 0s grupos proximos
dos Postos de Salde, tendo acesso permanente aos medicamentos, se encontravam em

melhores condi¢cbes de saude e dispunham de maiores possibilidades de conseguir
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ferramentas. Contudo, o autor alega que a presenca de ndo indigenas, além de incluir novos
elementos nas relagbes sociais, criava uma indefinicdo das regras de comportamentos, ndo
apenas com o0s estrangeiros, mas entre grupos locais, em contextos modificados que
envolviam novas relacbes com a natureza circundante entre grupos Yanomami e com 0S nao

indigenas.

*k*x

Neste capitulo tentamos mostrar a criatividade simbdlica e pratica que os Yanomami
demonstram ao enfrentar o contato e se relacionar com a alteridade dos ndo indigenas. Em
registros expressivos diferentes emergem sua interpretacdo e construcdo da historia dos
encontros com 0s outros/estrangeiros, aos quais foram articulados processos de negociacao e
troca que mobilizaram codigos tradicionais e categoria resultantes do contato. Em tais
elaboracdes, os Yanomami recorreram a sua cosmologia e as teorias etiologicas, mas
mobilizaram também categorias incorporadas pela permanéncia do contato interétnico. Essas
categorias, propostas e impostas pela sociedade ndo indigena carecem, contudo da
flexibilidade propria das categorias nativas e apresentam limites de traducdo. De fato, as
categorias indigenas de alteridade (flexiveis e contextuais), mais do que termos para definir
contraposi¢es rigidas, sdo utilizadas para apontar posi¢des resultantes de uma relagéo.

O lugar dos nédo indigenas, napépé para 0s Yanomami, ndo se resolve apenas em uma
alteridade extrema, mas admite processos de incorporacdo e inclusdo. Tais processos se
revelam nas interpretacGes elaboradas pelos indigenas para compreender 0s estrangeiros e a
historia do contato. Este processo de construcdo simbdlica da histéria e as praticas sociais
estabelecidas na relacdo abarcam a incorporagdo de categorias exdgenas e a reelaboracgéo de
cosmologias e mitologias, assim como a formulacdo de discursos politicos voltados a
responder as situacOes geradas pela violéncia da interagdo com a sociedade nacional.

No plano das relagbes socio cosmologicas, 0s Yanomami consideraram 0S napépé
como participantes de uma base comum de humanidade, da qual seriam, contudo, excluidos,
em outros contextos, pela ndo correspondéncia aos padrBes de eidos e ethos. Todavia, uma
brecha aberta para a possibilidade de aproximacao é oferecida pelos processos de socializacdo
nos quais 0s napépé podem ser envolvidos.

Dentro ou ao lado da categoria dos napépé figuram diversos grupos entre 0s quais
estdo 0s missionarios que se instalaram junto aos Yanomami. Para estes Gltimos, os padres se

caracterizaram como um grupo a parte, com origem propria — marcando uma diferenca frente
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outros napépé, possivel por tratar-se de categorias contextuais e relacionais — que manteve
presenca continua, estabelecendo-se proximo das comunidades indigenas. Pela particularidade
da interacdo com estes estrangeiros, associada a sua permanéncia, os padres puderam ser

sujeitos de um processo de domesticacdo e humanizacao, tema do proximo capitulo.
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4 PAETEREPE: CULTIVAR ESPACOS DE SOCIALIZACAO

O capitulo anterior mostrou a inquietacdo resultante do surgimento dos napépé no
universo dos Yanomami. Tal aparecimento foi acompanhado pela atenta observagdo destes
outros e motivou um esforco simbdlico voltado a compreensdo de sua origem resultando na
continua reavaliacdo das concepgdes sobre os napépé. A maioria dos estudos sobre as
relagcBes dos Yanomami com a sociedade envolvente tratam os nao indigenas como um bloco
bastante unitario, talvez apenas diferenciando suas acbes no campo da politica indigenista ou
0s impactos de sua presenca para as sociedades indigenas. Por isso, € interessante notar o que
0s Yanomami destacam em relacdo aos missionarios que se fixaram na regido do Catrimani:
percebidos como um grupo que queria se diferenciar de outros agentes e tomou a iniciativa de
aproxima-los e se estabelecer junto deles.

Entre os povos indigenas, a presenca de pessoas reconhecidas como diferentes é
acompanhada de elaboracgdes intelectuais e de préaticas de socializacdo voltadas a amenizar o
perigo que os estrangeiros, embora Uteis, representam. Um artigo de Overing (2002) compara
pensamentos sociopoliticos nas areas das Guianas, do Brasil Central e do Noroeste
Amazonico, destacando um aspecto que a autora acredita ser comum aos universos sociais de
muitos povos indigenas: a necessidade da diferenca para a vida social. Conforme Overing, nas
sociedades analisadas a diferenca é retratada pela narrativa mitica como pré-requisito para a
vida comunitaria e considerada como principio tedrico de ordenamento social. 1sso sem deixar
de se constituir perigo enquanto alterago entre forcas que devem ser controladas.®®

Os estudos de Overing (2002) e Gow (2003) mostram que para as sociedades
amazobnicas a alteridade representa uma ameaca & seguranca e, entretanto, possibilita a
reciprocidade necesséria a vida social: embora associada ao perigo, a diferenca torna-se
criativa, enquanto a igualdade mesmo sendo segura faz-se estéril (GOW, 2003, p. 275). A
solugdo encontrada pelos habitantes do Baixo Urubamba, referente a questdo da alteridade,
constitui uma forma de absorcdo ao considerem a si mesmos como pessoas misturadas, com
“sangue mesclado”. Para Gow, o fato de uma pessoa ser simultaneamente diferentes tipos de

pessoas exprime a consciéncia de uma mistura de diferencas como processo que permite

8 Conforme Overing (2002, p. 230), para os Piaroa — povo que habita a regido do macico das guianas, ao longo
de tributarios do rio Orinoco, na Venezuela, o risco de voltar a uma vida social conduzida de forma selvagem —
descrita no passado mitico como dominada por atos de canibalismo, incesto, loucura e furto — ocorre
especialmente quando a reciprocidade entre afins permanece incompleta e a diferenca mantém carater absoluto.
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pensar a continuacdo da vida (2003, p. 252). Nesta Optica, as instituicdes como a escola ou a
Comunidade Nativa, e os conhecimentos “civilizados”, embora considerados como algo vindo
de fora, sdo tidos como centrais para a autoidentificacdo das comunidades e funcionam para
sua reproducédo e defesa.

Overing escreve que “Os Piaroa classificam suas relagdes com os outros em um
continuo que se move do perigo a seguranga, da diferenca a identidade” (2002, p. 133). As
relacGes mais perigosas e distantes envolvem animais e membros de grupos com 0s quais 0S
Piaroa mantém relacdo de predacdo que nega a afinidade: trata-se de uma reciprocidade
negativa acentuada. Com os afins pode-se estabelecer uma relacéo de reciprocidade e troca,
porém, apenas no interior de um grupo local ocorrem as relagdes mais seguras.

Consoante Overing, a impossibilidade de existéncia do grupo como unidade autbnoma
resulta na necessidade da troca que pode ser ativada apenas com os afins desenhando uma
reciprocidade que de negativa passa a potencial e finalmente a “reciprocidade completa”. O
casamento endogamico, estabelecido entre os Piaroa, é a forma adotada para reduzir a
necessidade e os riscos da diferenca e estabelecer certa seguranca. Além disso, no ambiente
domeéstico, os Piaroa despendem energia social para mascarar 0s principios da diferenca e
alcancar um estado de seguranga.

Como ja indicado em 1984 por Overing (1999; 2002), ha centralidade da alteridade
para as relacbes de parentesco na AmazoOnia — destacada também por Vilaca (2002) que
enfatiza o relacionamento da vida cotidiana e doméstica com o universo supralocal e com 0s
fatos cosmoldgicos, para a continua fabricacdo de parentes. A producao de parentes implica a
relacdo entre os diversos planos sociocosmoldgicos, ndo apenas pela necessidade de capturar
identidades e poténcias do exterior, ademais porque “a humanidade é concebida como uma
posicdo, essencialmente transitoria, que € continuamente produzida a partir de um vasto
universo de subjetividades que inclui animais” (VILACA, 2002, p. 349).

Embora uma vertente de estudo das sociedades amerindias da Amazodnia aponte a
predacdo e o canibalismo como principais praticas simbdlicas para a constru¢do do
parentesco, outras etnografias amazonicas destacam como a convivéncia — caracterizada por
proximidade, intimidade de vida, comensalidade, cuidados mutuos e desejo explicito de se
tornar parente — representa uma forma de identificacdo de consanguineos e de
consubstancializacdo, enquanto o afastamento geografico de um consanguineo torna-se
determinante para o banimento do circulo dos parentes. Outras etnografias (VILACA, 1998;
2002; GOW, 2003) reconhecem ainda que as sociedades indigenas concebem sua identidade
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com base na comunhdo de substancias como sangue, sémen e alimentos, cuja circulagdo
constitui as relagdes entre parentes.

Voltando a atencdo as filosofias sociais, Overing (1991) destaca as semelhancas no
senso de comunidade dos Cubeo e Piaroa, mas afirma que entre os Yanomami — embora
organizados de forma semelhante aos Piaroa — ndo se aplicam as mesmas concepgdes sociais.
De acordo com a autora, os Yanomami ndo partilham o mesmo senso de comunidade, que
concilia autonomia individual e coletivismo, preza pela manutencdo do moral alto, pelo senso
do trabalho e a educacdo as virtudes de consideracdo ao outro. A afirmacdo de Overing
mostra que para descrever a socialidade yanomami frequentemente preferiu-se acentuar
aspectos que confirmassem a imagem de ferocidade difundida por certa etnografia, como as
publicacbes de Chagnon (1974; 1977); enquanto se faz necessario considerar elementos
aparentemente contraditorios, mas essenciais para a construcdo da sociedade.

Conforme Alés, “Os Yanomami ndo sdo um povo avido de guerra e violéncia” (2006,
p. 37), seu ideal é viver em paz, sem serem obrigados a mudar frequentemente o lugar de
moradia por causa de conflitos. Sublinhando as atividades construtoras de redes de amizade e
de alianca, e seu carater constitutivo das relacGes socio-politicas, Alés destaca a construgédo
yanomami da socialidade por meio de uma ética do cuidado e de uma estética da
convivialidade que se estabelecem entre corresidentes, estendendo-se ao plano
intercomunitario. A fungdo essencial desta convivialidade é a reducdo do sofrimento de um
parente: um sofrimento pessoal que, sendo partilhado, alcanga uma dimensdo coletiva,
mostrando a relevancia politica dos principios éticos. No cotidiano, 0s Yanomami constroem
relagdes de solidariedade e de confianca por meio de trocas e servigos, escambo de alimentos
e de palavras, gestos como sentar proximos para conversar, frequentar-se e comportar-se
como amigos (ALES, 2006, p. 169).

Os casos etnograficos aqui colocados mostram como nas teorias amerindias a
alteridade e a diferenca sdo elementos necessarios a produgdo da vida social, que, de outra
forma, permaneceria estéril. O perigo inerente a diferenca exige a inibicdo da dimens&o
ameacadora da alteridade e o estabelecimento da seguranga. As diversas sociedades indigenas
amazonicas concretizam este empreendimento de forma distinta: absorvendo a diversidade
como elemento interno; reduzindo a necessidade da diversidade para a construcdo do
parentesco; mascarando os principios da diferenca; enfatizando a identidade; ou pondo em ato
relagdes de convivialidade que envolvam os afins.

Como foi tratado no capitulo anterior, o carater relacional da interacdo

yanomami/napé, e a concepcdo amerindia de pessoas transformaveis (KELLY, 2001), séo
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mobilizados no processo de “domesticagdo do branco”, efetivado pelos Yanomami com uma
pessoa que ocupa uma posi¢cdo “mais napé”, quando se remove artificialmente parte de sua
alteridade inata. Partindo destas consideragdes, recolhnemos alguns elementos que emergiram
na andlise de depoimentos e conversas junto as comunidades do Catrimani. Os dados colhidos
na convivéncia com os Yanomami refletem consideracfes sobre os missionarios que se
estabeleceram proximos as comunidades evidenciando como, em certos contextos relacionais,
estes sejam distintos dos napépé.

Os elementos aqui apresentados podem parecer muito heterogéneos. Em fase de
projeto, pensavamos em organizar as falas indigenas seguindo uma diviséo que considerasse
os diferentes espacos de interacdo nos quais a Missdo sempre planejou suas atividades:
atuacdo na area de saude, educacdo e formacéo, de defesa do territorio e apoio a0 movimento
indigena, e de dialogo intercultural e interreligioso. Contudo, a analise dos dados mostrou a
inviabilidade de tal esquema, que ndo possuia correspondécia na construgcdo indigena do
discurso. Impds-se, de forma mais proveitosa, a disposi¢do das falas yanomami em torno de

alguns topicos que mais se sobressairam e deram titulo aos itens a seguir.

4.1 Napépé provedores: os padres provedores de bens

A associacdo dos ndo indigenas aos objetos por eles trazidos e a classificacdo dos
estrangeiros como provedores de bens exdéticos e utensilios de metal é recorrente nas
narrativas de muitos povos indigenas da América do Sul, que absorvem a introducdo destes
objetos e as mudancas por eles suscitadas através de modelos sociais e culturais proprios.

Conforme Fausto (2001), as mercadorias foram elemento central na construgdo das
interpretagcdes Parakand sobre os toria, 0os ndo indigenas: seu fluxo marca definitivamente a
relacdo interétnica. As visitas aos postos do Servico de Protecdo aos Indios, por parte dos
Parakana, nas primeiras fases do processo de “pacificagdo”, na metade do século XX, foram
realizadas para visitar os senhores dos objetos, que “surgiam como provedores generosos, que
nao deveriam ser mortos sob pena de perderem o acesso aos bens” (2001, p. 499).

As experiéncias de troca confirmam o carater assimétrico da relagdo entre néo
indigenas e indigenas, enquanto a atitude dos funcionarios do posto distingue-se daquela
vigente dentro do grupo, assim como daquela que se tem normalmente com inimigos.

Conforme destaca Fausto, os Parakand ndo acreditavam estar trocando, e sim pagando para
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manter aberto o fluxo necessariamente assimétrico de mercadorias. Tratava-se de uma relacdo
diferente daquela entre cunhados ou afins genéricos: era a relagdo entre “inimigos
familiarizados”. Nesta relagdo desigual de redistribuicdo, os ndo indigenas figuravam como
provedores: ser toria implicava ser um ndo parente dotado de intencionalidade e ao mesmo
tempo um “pai provedor”.

Como evidenciam as férmulas de comunicacdo utilizadas com os funcionarios do
Posto do Servico de Protecdo ao indio (SPI), os nai indigenas sdo aproximados a inimigos
oniricos, provedores de bens imateriais e senhores da ciéncia xamanica. Para Fausto, as
ferramentas e os objetos manufaturados sdo integrados no sistema produtivo indigena,
adequando-se aos fins que Ihes destinam essas sociedades, para as quais o problema central da
economia politica ndo ¢ a produgao de bens, mas a “producdo de pessoas ¢ [...] a constituigao
de redes de socialidade mais ampla” (2001, p. 507).

Fausto, analisando o impacto — mediado por escolhas sociopoliticas — das ferramentas
sobre as sociedades indigenas, ressalta ainda que o valor atribuido aos objetos nunca foi
apenas pratico. Recolhendo um caso etnografico dos primeiros séculos da presenca europeia
na América, 0 autor mostra que o impacto dos bens materiais trazidos pelos estrangeiros,
entre os Tupinamba, produziu o reconhecimento de sua superioridade tecnolégica, ndo apenas
em termos materiais, como também simbolicos. Como afirmado por Viveiros de Castro
(2011, p. 224), ao declarar seu desejo de conversdo, os Tupinamba consideravam o valor
simbolico de “ser como os brancos” e apreciavam seus objetos — td0 quanto a escrita, as
roupas, seus tratamentos de cortesia e sua cosmologia — como “signos dos poderes da
exterioridade, que cumpria capturar, incorporar e fazer circular”.

O valor simbodlico, do qual falam Fausto e Viveiro de Castro, associado aos europeus e
seus objetos por povos diferentes de épocas tdo afastadas é destacado também por Pitarch
(1996), em seu estudo da antropologia das almas tzeltales, no qual evidencia a forga e 0s
reflexos que a historia colonial e nacional, com seu dominio politico e religioso, possuem
sobre a construcdo cosmologica dos habitantes de Cancuc. Em particular, na descricdo da
representacdo da pessoa, destaca entre 0s componentes internos ao coragao diversas classes de
almas (lab) com atributos ligados a0 mundo ndo indigena. Interessante notar o valor que a
alteridade, outras pessoas, outros comportamentos, outros objetos — podemos dizer outra
cultura? —, representa a constru¢do cosmologica e identitaria dos habitantes de Cancuc. No

jogo de dualidades entre interno e externo — a alteridade intima (o universo dos lab interiores)
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e 0 mundo externo (ch’iibal) —, a alteridade — representada pelos Kaxlanetik, os Castelhanos —
constroi-se com o perfil da alteridade étnica que conserva um aspecto sempre ameacador.*

Muitos elementos presentes nas descricbes do mundo das almas aparentam ser
elaborados no dialogo com referencias cristdos, enquanto a convivéncia com 0s missionarios
catolicos, desde a época da conquista colonial do Chiapas (metade do século XVI) até sua
retirada (metade do século XIX), alimentou a representacdo das entidades espirituais com
caracteristicas reconduziveis aos religiosos (PITARCH, 1996, p. 63-65).%

Também para os Yanomami os utensilios de metal sdo bens preciosos, uteis e
carregados de valor simbdlico, conexos as interpretacdes sobre os napépé. Tais objetos foram
conhecidos inicialmente pelas redes de troca estabelecidas com os povos localizados em
regides limitrofes e, no comeco do século XX, adquiridos diretamente dos ndo indigenas.
Algumas narrativas atribuem ao demiurgo Omama a posse primordial das ferramentas e a
ocultacdo dos minérios no fundo da terra para inibir sua forga perigosa.

O valor simbolico das ferramentas transparece em diversas narrativas. Seja aquelas
gue associam o retorno dos napépé a doacdo de utensilios, seja aquelas que atribuem ao
demiurgo e a seu gémeo a doacdo diversificada dos objetos aos ancestrais. Estas Gltimas —
tratando um tema conhecido na mitologia amerindia como os mitos da ma escolha —,
dedicadas em descrever as capacidades diferentes concedidas aos Yanomami e aos napépé.
Tais narrativas, demonstrando o didlogo com a linguagem do indigenismo e do
ambientalismo, afirmam que os ndo indigenas extrapolaram todo limite, esquecedo as
palavras dos ancestrais e fixando seu pensamento sobre as mercadorias. Nas descri¢bes de
Kopenawa (In: KOPENAWA,; ALBERT, 2010), os napépé sdo considerados gente-outra e
associados aos objetos: seu pensamento é dominado pela paixdo pelas mercadorias; se
consideram engenhosos por sua capacidade de produzir maquinarios, buscando apenas
acumular e dominar a terra para extrair dela todo recurso.

Alguns Yanomami da regido do Catrimani lembram-se de ter procurado 0s napépé —

exploradores, balateiros e estudiosos — para conseguir os almejados objetos dos estrangeiros,

% 0 mundo chiibal, habitado pelas almas ch’ulel constitui-se como uma projecdo do mundo terrestre e da
sociedade humana possuindo muitas caracteristicas da sociedade ndo indigena, castelhana: sua organizacéo
politica e administrativa, os objetos como telefones, radios, automdveis etc. O mundo da sociedade ndo indigena,
aos olhos dos indigenas, esta envolto em um halo fabuloso. As “almas imitam, copiam os originais europeus”
podendo reproduzi-los sem nenhuma dificuldade e cercando-se de opuléncia (PITARCH, 1996, p. 110).

% Conforme Pitarch (1996), um dos componentes da pessoa, o lab, existe no interior do coragdo, mas é também
duplicado no universo exterior e disseminado pela superficie do mundo. Esta entidade externa é particularmente
perigosa, pois ameaga a integridade dos componentes da pessoa, podendo roubar, por exemplo, a “ave do
coragdo”. Os lab mais perigosos e agressivos sdo os lab doadores de enfermidades que podem atrair para fora do
coracao o ch’ulel de uma pessoa e apresa-lo. Entre estes lab, os que se destacam pelo temor que suscitam sdo
conhecidos como o pale, o padre, o kelérico, o clérigo, wispa, 0 bispo e jeslta, o jesuita.
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apesar do temor inicialmente suscitado por sua aparécia e seus instrumentos, suas reacoes

muitas vezes violentas e o perigo das epidemias que os assolavam apés tais visitas.*

4.1.1 Narrativas sobre o retorno dos napépé

No capitulo anterior, citamos 0s dois grandes agrupamentos de mitos, préprios dos
Yanomami orientais — o subgrupo de lingua Yanomae que habita uma vasta regido no centro-
leste da Terra Indigena Yanomami, no Brasil — cujo objeto é a origem dos atuais seres
viventes; e referenciamos a narrativa de origem dos napépég, recolhida por Bruce Albert junto
a lkahi, morador de uma comunidade do médio rio Catrimani, em 1979 (In: WILBERT,;
SIMONEAU (Ed.), 1990, p. 79-83). No mesmo ano, Albert recolheu um comentario a esta
narrativa junto a Arianamé — que tinha experienciado os primeiros contatos com a Comisséo
Brasileira Demarcadora de Limites, em 1941-1943, na regido do rio Mapulal —, que trata do
retorno dos napépé para junto dos Yanomami e de seus objetos, dos quais os indigenas
careciam.

Conforme relata Albert (In: WILBERT; SIMONEAU (Ed.), 1990, p. 82), Arianamé
afirma que Remori — 0 ser sobrenatural que criou 0s napépé, em uma regido muito longinqua,
a partir da espuma do sangue de uma primeira humanidade devastada pela inundacao
ocasionada pela infracdo de um resguardo — dispersou os napépé em todas as direcdes,
entretanto, constatando que ndo havia napépé vivendo proximos dos Amatheripé (Yanomami
da regido do rio Toototobi), ordenou que voltassem ao lugar onde moravam seus ancestrais.
Esta versdo é sustentada também por Kopenawa (In: KOPENAWA; ALBERT, 2010, p. 712).

Junto a ordem de voltar para suas terras de origem, a narrativa destaca que Remori
ordenou aos napépé levarem para os Yanomami descendentes dos Hayowari (0s ancestrais
comuns) todos os objetos que estes ndo conheciam e dos quais necessitavam. Nos
comentarios de Arianamé, o retorno dos estrangeiros esta conectado a entrega de presentes a
populagéo que permaneceu no lugar de origem da humanidade. Remori impele os napépé com
estas palavras: “Esta gente ¢ vossa gente: vocés retornardo e dardo para eles presentes! Essas
sdo as gentes que ficaram atras! Nao sejais hostis com eles!” (ALBERT in: WILBERT;
SIMONEAU (Ed.), 1990, p. 82).

% Sobre a introducao de objetos manufaturados entre os Yanomami do Catrimani, ver Saffirio e Hames (1983).
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Segundo esta narrativa, os ndo indigenas voltaram para a terra habitada pelos
Yanomami, por ordem de Remori e com o objetivo de suprir a caréncia de objetos (utensilios
de metal, roupas, panelas de aluminio, redes) dos descendentes de uma humanidade comum,
sem, contudo, mostrar a intencdo de se instalar definitivamente no territério yanomami. Para
Kopenawa, foram os missionarios que decidiram e “comecaram a viver junto a nds”
(KOPENAWA; ALBERT, 2010, p. 256). Arianamé enfatiza — aos ouvidos do etnografo — que
0s napépé nao atenderam as ordens de Remori e, apesar de terem sido lembrados para ndo
agir egoisticamente, se obstinaram a sovinar os presentes solicitados pelos indigenas; gesto
reprovado pelo ethos yanomami, em se tratando de parentes carentes: “Esta gente ¢ vossa
gente!”.

Se, por um lado, ndo desconhecemos que a narrativa mostra a intencionalidade do
narrador em convencer 0 ouvinte sobre 0 motivo das solicitacdes continuas dos Yanomami e
do dever dos napépé em atender a tais pedidos, fundamentados num relato das origens; por
outro lado, o narrador demonstra seus critérios de moralidade e sua agucada sensibilidade
historica, trazendo elementos das relacdes estabelecidas com os ndo indigenas. Os
estrangeiros demonstraram uma incrivel sovinice: enganaram os Yanomami fornecendo-lhes
redes de baixa qualidade ou redes velhas, dobradas e embrulhadas cuidadosamente em sacos
como se fossem novas, ordenando-lhes incessantemente trabalhar para eles, cortando lenha,
fazendo rogas, e solicitando bananas e cana de acucar.*

Kopenawa atribui aos ancidos Yanomami a conviccdo de que os napépé queriam doar
objetos para os descendentes dos ancestrais comuns (a gente de Hayowari): 0s ndo
Yanomami, que Omama havia transformado e colocado em terras longinquas, “deviam sem
duvida ter voltado para a floresta, movidos pela generosidade, com o intuito de trazer para 0s
Yanomami, os objetos de troca dos quais careciam” (KOPENAWA; ALBERT, 2010, p. 251).

A andlise da relacdo entre a representacdo dos napépé e seus objetos, pode ser
enriquecida pelos elementos trazidos por uma pesquisa realizada por dois professores
Yanomami.”® Em suas entrevistas junto a um respeitado xama, Marcos e Oneron (2011)

recolheram a informacdo de que foi Omama quem criou 0s napépé; mais especificamente, a

% LLembramos que os Yanomami desta regi&o tiveram seu territorio invadido, entre 1974 e 1977, por centenas de
trabalhadores engajados na construcdo da estrada Perimetral Norte. Com estes trabalhadores, estabeleceram-se
relacBes baseadas na solicitacdo de alimentos e de objetos, que criaram novas necessidades e dependéncias para
supri-las. Para um estudo sobre o impacto da construcdo da estrada Perimetral Norte sobre as comunidades
Yanomami, ver Saffirio (1980; 1983). Um mito apresentado por Cocco (1987, p. 464) trata da sovinice do
estrangeiro, Porehimi, que se nega a fornecer plantas de banana para os Yanomami que o visitam.

% Trata-se de trabalhos realizados pelos professores indigenas, no quadro de sua formagdo para o magistério
diferenciado, cujo planejamento, realizagdo e organizagdo final, pude acompanhar de 2009 até 2011, durante
cursos e oficinas, e nas etapas de coleta dos dados, transcri¢do, digitacdo e traducéo.
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ele é atribuida a formacdo dos padres, do pessoal da Funai e dos napépé-uxi, dos negros. Ao
gémeo, Yoasi, é atribuida a responsabilidade pela criacdo de todos os que destroem a floresta
e da policia; e o fato dos napépé custodiar as doengas, lhes deriva de Omama.

No que diz respeito a Omama, descrevem-no como alguém que nao sofria a caréncia
de objetos — caracteristica destacada enfaticamente nas narrativas sobre os antigos Yanomami
—, pois utilizava roupa, possuia machado, rede de algoddo, tercado, panelas: tudo quanto é
basicamente considerado necessario. Com 0s instrumentos podia plantar sua roga. Omama
possuia até o papel, pois ndo queria que os napépé faltassem de um meio para eles
indispensével.** Foi ele quem espalhou as palavras que permitem a existéncia dos veiculos e,
junto com Yoasi, pos-se a viajar com o carro que tinha fabricado e a voar de avido; Omama
habitava casas iguais aquelas dos nao indigenas; Omama “ndo era yanomami: era napé”.

Lemos esta ultima frase na perspectiva de que “ser napé” diz respeito a determinadas
caracteristicas, como 0 aspecto exterior (corporeidade), os costumes, o uso da lingua
portuguesa e, particularmente, a posse, o controle e o privilégio da distribuicdo de objetos
manufaturados: Omama é o provedor dos objetos que entregou aos ndo indigenas. Com este
exercicio de atualizacdo dos conteldos da narrativa mitica, o herdi ancestral yanomami
permanece associado a tudo o que é considerado valioso; embora ligado ao universo napé.

A incorporagdo, no registro do mito, da alteridade resultante do contato interétnico
(objetos, habitaces, costumes, pensamento e lingua dos ndo indigenas) — alteridade que
possui um valor, embora constitua sempre um perigo —, lembra o processo que Pitarch (1996)
denomina de “simulagdo”, estabelecido pelos habitantes de Canclic na construcdo das
identidades e na representacdo cosmoldgica: mecanismo que marca a diferenca entre 0 mundo
indigena e 0 mundo europeu, mas contém o impulso de comunicagdo com este ultimo.

As diversas narragcbes yanomami, construidas em referéncia ao regime mitoldgico e a
historia, enfatizam a relagdo entre os napépé e seus objetos e a necessidade de que o0s
primeiros se tornem provedores dos bens dos quais 0s Yanomami ndo dispdem. As narrativas
que interpretam o retorno dos napépé associado a distribuicdo dos objetos, s&o um exemplo
do recurso a quadros cognitivos autoctones para explicar o desafio da presenca dos nédo
indigenas e tentar recontextualizar os objetos cobicados e adquiridos deles. Este exercicio
constitui uma das expressdes de “pacificacdo do branco”: dispositivo de domesticagdo

simbolico e ritual da alteridade que, conforme Carneiro da Cunha (In: ALBERT; RAMOS

% Diversos autores afirmam que os Yanomami enfatizam a importancia da escrita para 0s napépé. Da escrita e
do papel, os estrangeiros retiram seu conhecimento e apenas a palavras escritas tém, para eles, valor
(PELLEGRINI, 1998).
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(Org.), 2002), cada povo indigena declara realizar para situar o ndo indigena e seus objetos
numa visdo de mundo, esvaziando o estrangeiro de sua agressividade, entrando em relacéo

com ele e reconstruindo-se como sociedade; ndo contra, através dele, todavia.

4.1.2 Os padres provedores generosos

Com base nas concepcdes sobre os napépé elaboradas desde os contatos indiretos e de
acordo com as experiéncias vividas, os padres instalados no Catrimani foram logo
considerados como provedores. Em diversas narrativas, podemos entender que o discurso de
alguns ancidos — que enfatizam a munificéncia dos antigos missionarios e acusam Seu
interlocutor atual de sovinice — serve para solicitar a perpetuacdo de uma pratica de
distribuicdo agora abandonada. Contudo, ndo podemos desconhecer o destaque que ddo a
generosidade dos primeiros padres na provisdao de objetos e ferramentas, confirmando a
expectativa alimentada pelas narrativas mais antigas transmitidas sobre os ndo indigenas.

Nas historias ouvidas entre os Yanomami do Catrimani, os episodios dos primeiros
encontros sdo descritos com alguns caracteres analogos aos de uma narrativa mitica ou
epopeia, em que alguns elementos séo levados ao superlativo e enfatizados, e as referéncias
espaciais e temporais sao modificadas, superando uma finalidade unicamente descritiva.

As narracGes seguem um roteiro semelhante: o padre chega de um lugar longinquo;
supera dificuldades na viagem, navegando ou caminhando; sua aparéncia tem algo de singular
(particularmente alto, tem uma barba vistosa ou sua careca € reluzente, suas roupas sdo
incomuns, sua lingua incompreensivel); no momento em gue se apresenta, 0s Yanomami sdo
colhidos de surpresa, ocupados em seus afazeres; ao chegar, o padre deposita enfaticamente
seus objetos no meio dos Yanomami.

A descricdo do contexto, segue a exposi¢do de um elenco de objetos, cuja quantidade é
realcada pelo tom de voz e 0s movimentos expressivos do narrador. Tais objetos séo
considerados como presentes — 0s verbos usados nas narrativas: topu, doar, hipiai, dar, hipia
potayu, distribuir, evidenciam o carater da doacdo — estabelecendo uma analogia entre 0s
padres e os visitantes que, chegando de longe, provam suas intengdes pacificas presenteando
os anfitrides. Desta forma, os bens adquiridos dos forasteiros sao recontextualizados com base

em relagGes convencionais de alianca.
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O fato de os objetos, nos anos seguintes aos primeiros encontros, serem distribuidos
como retribuigcdo por servicos ou em troca de artigos confeccionados pelos Yanomami, ndo
diminui, a seus olhos, a marca de generosidade atribuida aos doadores, e ndo reduz a
atmosfera de entusiasmo proprio dos momentos de distribuicdo de objetos por parte dos
missiondrios. As narrativas que se ouvem no Catrimani sdo analogas aos relatos registrados
por Kelly (2011) na regido do Ocamo, que enfatizam a generosidade do primeiro missionario
salesiano na distribuicdo de bens, aléem do que ocorre em outras regides. A énfase na
generosidade dos missionarios se contrapde a sovinice que caracteriza 0s napépé que, na
descricdo de Kopenawa (In: KOPENAWA; ALBERT, 2010), acumulam objetos, mas o0s
negam aos Yanomami, assim como um sogro egoista posterga repetidamente a concessao de
sua filha ao futuro genro que Ihe presta seu servigo.*®

Ao narrar o revezamento dos diversos missionarios, K.Y. (2013) pbe em destaque sua
generosidade na distribuicdo de objetos, identificando indistintamente como padres — pelas

caracteristicas analogas — também outras pessoas que trabalharam na Missao Catrimani:

Hapao téhé, padre a pata yai patamu
mahiowi, Lodovico wédha kua. Lodovico,
padre a yai patamu, pree mahi, kaayuku
pata waroho mahi.

“Awei, hei kami Lodovico ya Yanomae
wamaki espelho [mirena] pé xoapuwi”, thué

thépéha espelho pé hipia xoapékema.

Anteriormente, o padre que realmente era
grande [chefe] tinha nome de Lodovico.
Lodovico era chefe mesmo, era muito
grande, tinha uma barba enorme.

“Muito bem! Eu sou Lodovico, eu distribuo
para vocés Yanomami os espelhos”, e ia

distribuindo espelhos para as mulheres.

% Sobre a associagdo dos n&o indigenas a seus objetos, nos episodios de contato, ver Lizot (1971), Smiljanic
(1999), Ramos (1990), Albert (1988). Sobre a associacdo dos objetos manufaturados as doencas dos napépé ver
Valero (1984) e Lizot ([1976] 1988).



“Ya xi ihete mahi, ya xi ihete mahi maki
padre Calleri a patané yamaki Kiri mai:
‘Matihipé hipii rémunomai!’”, inaha e
kuma. Patamu, espelho pé xino hipia
potayoma: ‘“Yanomae espelho [mirena]
yapé poma”, inaha e kuma maki. “Awei,
mori wapé hipiaki, ai wa thépé hipiihe
yatianomai. Hei, kami padre Calleri yané
yapé hipi hiki”, inaha e kuma. “Oh! Kami
ya xi pree ihete mahi, makii...”.

Aie, Renato, dha kuowi, poo ihurupé pata
warohoha ihipuha xoaimaini, Renato waa
kuo paxiowi. Praahai hamé a pirio paxiowi.
“Hei, padre pé yamaki pree”, inaha e kuma.
“Padre yamaki yaro yamaki napé huuyu.
Yamaki hwama huu”, inaha e kuma. Renato
a yarehe mahi. Yarehe mahioma. Kue yaro
poo ihurupé ihipuuwi. Yanomae yamakiné
kuopé naha pé hipi, hipi, hipi. [...] Hapa
matihipé waroho mahioma. Hapao téhé, ya
tat mao he téhé, ya patamumai he téhé,

matihi pé pé waroho.
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“Eu sou muito generoso, mas padre Calleri
nos proibe. Ele falou assim: ‘Ndo distribua
objetos escondido!’”. [Por isso] este chefe

distribuiu apenas espelhos: “Eu tenho

espelhos para os Yanomami”, ele disse.
Porém [Calleri] falou: “Estd bem, entrega
apenas uns poucos, ndo exceda na
distribuicdo. Olha, eu, padre Calleri, ja os
distribui”. “Oh! Paciéncia, eu também sou
muito generoso, mas...”.

O nome de outro era Renato. Ele, depois,
trouxe um grande numero de facas. Renato

morava muito longe.

Ele disse: “Nés também somos padres, por
iss0 nds andamos para junto dos napépé,
nos visitamos”. Renato era muito alto. Ele
trouxe facas que entregou a nds Yanomami:
deu, deu, deu. [..] Antigamente havia
muitos objetos [para  distribuir].
[colocando énfase no tom de voz].
Antigamente, quando ndo conhecia muito

0s napé, consideraram-me lideranca.

A generosa distribuicdo de objetos, como facas e espelhos, é prerrogativa destes

napépé que K.Y. (2013) indica como padres, pelo fato de se encontrarem na Missdo. Além
disso, de sua narrativa emergem a associacdo entre o relacionamento com 0s napépé e a
assuncdo de um papel de lideranca e certos desentendimentos entre o padre e outros napépé,
por causa da distribuicdo de objetos: aspecto que vimos presente desde a fundagdo da Misséo

(cap. 2, item 2.1.1) e que aparece ainda no seguinte trecho:

Robertoné wamotima thépé kae pata koa Roberto, chegando em seguida, trouxe

nomuhupema. Ohhhhh! Poraxa pé. Oh! muita comida. Ohhh! Muitas bolachas. Oh!
Kama poraxa hipé kae xird, Uhh! Apenas aterrissava com as bolachas dele

Ithoravoma. Uhh! Ithoravoma. Uhh! Aterrissaram.



Uhh! Pé pata praa hewéprariowi! Robertoni

yamaki iyamama. ‘“Hweha, Yanomae
wamaki huimai!” “Awei”, kami ya cha
hwarayoma: “Yamaki rid iyamaiwihi.
Yamaki nakai rékupihuruheni” ya e kuuwi.
E thé upé pata, mingau upé pata thaprariwi,
panela pata a pata. Ehh! Yamaki iyama
maki yamaki iyai si wai prarioma. inaha
Roberto a kuma: “Padre péné wamaki
iyamai miihe, iyamaimihe. Matihipé hamé
pé xi xir@ ihete maki wamotima thépé
wamaki wamaimihe, padre péni”. inaha a
kuma.

Padre thépé pata yai nomihuo mahio
kupere, kéé! Roberto a pata a kooa
nomihupi, ai Roberto pata a pata yai [...] a
kood@ nomihuopema. “Awei, kami yani ya
pé pou nomihuo”, inaha Roberto e kuma.
tnaha Robertoni ya e thamama: “Panela
mori hipinomai”. Panela péha thakéruhuwi:
Té&4, téi, téi, téi, téi, té, téi, téi, téi! Yototo a
parimakiwi. Poo pé: siri, siri, siri, siri! Yapa
he weékétai. Koraipé: TEré, téré, tére, tére,
téré, téré! Poopé ihurupé: téré, téré, téré,
téré! Poo koxi pé, espelho pé, pente pé

yarikiketayuwi. Tirea mahima.
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Uhh! Descarregadas no chdo e colocadas
em fila em quantidade! Roberto nos
alimentou. “Aqui! Venham aqui,
Yanomami!” “Sim”, eu falei [para os
outros]: “Eles vdo nos dar comida. Eles
estdo nos chamando”. Havia um grande
mingau, numa enorme panela, Ehh!

N6s comemos, mas isso acabou. Roberto
falou assim: “Os padres ndo vado dar
comida para vocés. Eles sdo generosos
apenas com utensilios, mas ndo vos dao

alimentos”.

Os padres vinham se revezando, kéél
Roberto chegou por sua vez, ele era grande
[...] chegou também. “Sim, eu os
[Yanomami] tomarei comigo por minha
vez”, assim Roberto falou.

Ele me fez agir desta forma: “Ndo entregue
apenas uma panela”. Ele colocou as
panelas: [onomatopeia que enfatiza o
namero de objetos] Téi, téi, téi, téi, téi, téi,
téi, téi, téi! Comecgando pouco por vez.
[depois] Os facdes: seri, seri, seri, seri! E
voltava repartindo. Anzéis: Tere, tere, tere,
tere, tere, tere! Facas: tere, tere, tere, tere!
Machados,

espelhos,  pentes  todos

colocados em fila. Uma grande quantidade.

Neste relato, K.Y. (2013) atribui a Roberto — um missionario que esteve no Catrimani

entre o fim dos anos 70 e o comeco dos anos 80 — grande generosidade na distribuicdo de

objetos e de alimentos. Esta caracteristica fazia dele uma pessoa extremamente apreciada pelo

narrador, que lembra o freio posto pelos outros padres ao censurar tamanha liberalidade.
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4.1.3 Suprir as caréncias ou retribuir um trabalho?

A seguinte narrativa mostra ainda a generosidade dos padres que suprem a caréncia de

utensilios dos Yanomami; aspecto particularmente enfatizado baseia-se em que o missionério

seja movido a provisdo de objetos depois de ter observado a fadiga de homens e mulheres na

confeccdo de seus artefatos e a labuta para processar os alimentos com tais instrumentos. A

narrativa de Alexandre (2015) destaca a situacdo de caréncia na qual se encontravam o0s

indigenas antes de se relacionar com o0s napépé e os cuidados do missionario que ndo quer

deixa-los sofrer necessidades: caracteristica prépria de quem se comporta como parente.

Peroano indigena padre Calleri x& kupé
kuoma. Yanomae ané material epéwi
waisipe ihipoma, padre Calleri ethépé

anzois, tesoura ihi ethépé ihipoma.

thi téhé Juruna aka tikéré xii ené, nae
apataka kurexé ihi Yanomae Kkupéné
material epéwi ihipoma, kama kupé ohi:

Peroano, padre Calleri.

tharané ai thépé nakarema, hweha a kurané.

thi téhé pata péné oho taai taama, e cultura:
rakama thothopé, waré nakiné rahasihipé
thaiwi. [...]

thi kama Calleri ané mamoné patapéné

ohotaai taarema: maamaha thuépéné

naxihipé ramaiwihi, operema axihipéha

naxokokope riéi taarema.

O indigena Peruano estava junto com o
padre Calleri, que distribuiu uns poucos
objetos (anzéis, tesouras) para 0S
Yanomami [que 0 acompanhavam visitar as
comunidades subindo o rio Catrimani].
Dois Yanomami, o tio de Juruna — deste que
esté sentado ai — e o marido da mée ancid
[An.Y.], carregaram alguns utensilios e os
alimentos dos dois: de padre Calleri e do
Peruano.
Depois, chamou outros [ancidos
moradores] desta regido.

Assim viu 0s ancidos que passavam
dificuldades e conheceu sua cultura: a rede
de algodé@o [cultivado], a mandibula de
gueixada para alisar o arco. [...]

Assim, Calleri, com seus olhos viu que o0s
ancidos passavam dificuldades [fabricando
seus objetos]: as mulheres assavam massa
de mandioca sobre as chapas de barro
cozido, ralavam mandioca na casca da

arvore operema [Couma macrocarpa].
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thi thuépéné ohotaai taarema: ikatomapéha  Viu as mulheres passando necessidades:
naxihi aohai wihi thepé taarema. tha espremiam a massa de mandioca nos cestos
thépéné ohotaai mahiha taaring, padre ikatoma. Vendo tais necessidades, padre
Calleri ané pei thépé pairiprarema, thépé yai Calleri os ajudou, os ajudou realmente.
pairi prarema.

Ha pairiprariné thépé nakai xoaoma: “Awei, Depois de té-los ajudado, os chamou:
hoyamé wamaki huimai”. Kama Yanomae “Venham aqui”. Os ancidos Yanomami
pata pené pista a thai xoaomahe. foram abrir a pista de pouso.

Conforme emerge no relato de Alexandre (2015), os objetos trazidos pelos nao
indigenas ndo interferiram apenas no sistema produtivo e socioeconémico yanomami; as
trocas de objetos ndo instituiram apenas um meio de escambo utilitarista: resultaram no
estabelecimento de uma forma de comunicacdo e interacdo entre 0s Yanomami e com 0S
religiosos, apropriada a ampliacdo das relagdes decorrentes da presenca dos estrangeiros. Na
interpretacdo dos narradores, a atencdo demonstrada por Calleri as necessidades dos
Yanomami, providenciando os objetos dos quais careciam, inaugura uma atitude que permite
aos indigenas domesticar os padres, estabelecendo relagfes de troca pacifica. Este modelo de
relacdo, apreciado pelos indigenas, ndo é, porém, isento de excegdes.

Numa narrativa recolhida pelo professor Jer6nimo (2014), um ancido afirmava que
apos a morte de Calleri, entre os Waimiri-Atroari, 0s missionarios que o substituiram néo
foram tdo generosos como ele, obrigando os Yanomami a redirecionar sua busca: limitada a
possibilidade de conseguir, junto aos padres, redes de algoddo manufaturadas que, conforme
testemunha, ndo as providenciavam mais, tiveram que se voltar novamente a floresta e retirar
dela os recursos para confeccionar a hékotoma unasiki - rede simples, obtida da fibra da
entrecasca de diferentes espécies de arvores.

As narrativas sobre 0s primeiros missionarios destacam o fato de que os Yanomami
foram convidados a trabalhar na abertura da pista de pouso. O trabalho de construcéo e a
ampliacdo da pista duraram alguns anos. Nos anos seguintes, 0s Yanomami foram envolvidos
na abertura de algumas rogas para produzir alimentos que eles mesmos consumiam durante a
permanéncia nas proximidades da Missdo e a realizacdo de outros trabalhos pelos quais
recebiam uma retribuicdo. Até metade dos anos 70 funcionou um sistema de remuneragdo por
horas de trabalho prestadas, distribuindo fichas coloridas de papel que cada pessoa guardava

até alcancar um valor suficiente para troca-las com o0s objetos desejados que a Missédo
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disponibilizasse (Cf. Cap. 2, item 2.1.1). Além disso, a Miss&o recebia dos indigenas alguns
produtos das rogas e artefatos que trocava com objetos manufaturados.

Seguem alguns trechos de narrativas de Pedro (2015), Teresa (2015), outra de Pedro
(2013a) e de K.Y. (2013) (nesta ordem) — todas pessoas com mais de 70 anos de idade e que
conheceram 0s primeiros missionarios chegados ao Catrimani — que tratam da troca com 0s
padres, durante os trabalhos de abertura da pista de pouso ou da colaboracdo com algum

balateiro na extracdo da balata:

Padre Calleri a

[P]

nosiamoma. Inaha yama thé thatii t€hé ai

yainé yamaki
padre Jodo a koa nomuhupiwiné yamaki
kiamai nomuhuoma. Padre Jodoné yamaki
pou nomuhuoma.Padre Calleri aha xérihené
yamaki pou hwetio nomuhuoma. Hokosi a
ihi

nomuhuoma ware kae rama huma. Padre

kae koa nomuhupema, ware pou

Joad né ware topuu nomuhuoma. Ware
patamomama padre Jodo a yainé.
[T] Kami

yarerema, thi ya orahi tharu miiha taari hené

yané oha yaki hapa mabhi
tha thépé xiha toprari, rotipaha thépé yai
kiaraema. Thué yamaki kiaraema oha a

rura: heha.

[P] Yamaki nohimoma yaro, ya thépé pihi
puuxoa. [...] Ya nohimai mahioma. Padre
Padre
Ware

ware topumahe.

Calleri ware nohimai mahioma.

Bindo ware nohimai mahioma.
topumahe. Matihipéha
Matihi ya pé wéyéma. “Wa thépé hipi.

Yanomae thépéha wa thépé hipi!”: A kuma.

PEDRO: Padre Calleri
trabalhar. Enquanto isso, o padre Jodo

nos pediu de

chegou por sua vez e fez 0 mesmo. Também
padre Jodo nos tomou consigo. Depois que
mataram padre Calleri, nos chamou [para
trabalhar]. Em seguida chegou Hokosi
[Carlos Zacquini], que nos tomou e
conosco ia cacar. Padre Jodo me criou

[tornou grande] e nos deu utensilios.

TERESA: Eu, por primeira, enfeitei-me com
contas de vidro. Quando outras mulheres
viram que eu tinha muitas migangas,
ficaram felizes e quiseram trabalharam na
pista de pouso. N6s mulheres participamos

e recebiamos contas de vidro.

PEDRO: No6s tinhamos feito amizade, por
isso eu guardo sua lembranca. [...] Eu fiz
amizade com padre Calleri. Padre Bindo se
Eles

presentearam, me deram objetos.

fez meu grande amigo. me

Eu
distribui os objetos. Ele dizia: “Entrega as

coisas para 0s Yanomami”.
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Thépé prapu puoma: oha pé prapoma, poo Colocava as coisas no chdo: as micangas,
pé prapoma, poo Koxi pé prapoma, “Ipa os facbes, os machados, e dizia: “Entrega
thépé hipi, Yanomae thépé hamé!”, inaha a as minhas coisas para os Yanomami!”
kuma.

Yanomae thépé ohotamomaiwiha, ya thépé Entreguei as coisas pelo servico dos
hipima: pista yama a thaiwi, pista yané Yanomami: a abertura da pista. Eu paguei
koamama. “Pista wané komaki”, inaha a pelo trabalho na pista. Padre Calleri dizia:
kuma. Padre Calleri a kuma. Pata mahi “Paga pelo trabalho da pista”. Havia
thépé pata kuoma. muitos objetos dos napépé.

[K.Y.] Padre Calleri xipata topraru K.Y. Padre Calleri ficou muito contente, ele
mahioma, poo waroho pé hipia xoakema, nos entregou grande quantidade de facdes:

parata caru mahi! Kohipé mahi yaro. Awei,

Destes breves relatos emerge um valor mais profundo atribuido as trocas. O escambo
ndo € apenas percebido como o pagamento por um trabalho (para efetivar o qual, alguns
Yanomami séo envolvidos na distribuicdo dos objetos para outros): € a relacdo estabelecida
com base em algum servico realizado pelos Yanomami, vinculada ao fato de que os padres 0s

“tomaram consigo”, e condi¢do que permite uma ligagdo considerada como amizade.

**k

Escrevemos que os missionarios foram percebidos pelos Yanomami como uma
possibilidade para suprir necessidades surgidas apds o contato. Conforme Saffirio (In:
DAMIOLI; SAFFIRIO, 1996, p. 124), a Misséo e os Postos Indigenas foram considerados
como “nichos ecologicos permanentes” — para conseguir objetos manufaturados, trocar
produtos, receber remédios e atendimento sanitario, e frequentar a escola — analogos aos

ambientes da floresta, que os Yanomami exploram com determinagdo e constancia.®® Sem

% Podemos observar que as narrativas de trocas de objetos com os padres descrevem experiéncias tidas com os
primeiros religiosos instalados no Catrimani ou de décadas passadas. De fato, precisamos reconhecer que, desde
gue a Missdo nao solicitou mais servicos aos Yanomami, terminou a troca de artefatos e muitos indigenas
recebem salarios e conseguem objetos industrializados diretamente nas cidades, a associacdo dos missionarios
com os objetos dos napépé mudou. Os padres mantém uma vinculagdo mais simbolica com os objetos porque —
sendo napépé — tém conhecimentos sobre tais bens, podem mediar 0 acesso a recursos com outra origem
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negar este aspecto, o sentido atribuido pelos indigenas as trocas, leva a superar uma visdo
apenas utilitarista de suas intencfes e entrever nos escambos uma das formas pelas quais se
estabelecem processos de socializagéo e relacdes de convivio.

A respeito da busca de uma fala apropriada e da funcéo dos objetos, para estabelecer
relacfes, Pellegrini (2008), como médico das equipes de assisténcia a saude yanomami,
descreve ocasifes de encontro com supostos pacientes que apds terem iniciado um diélogo
solicitando remédios acabavam, muitas vezes, esquecendo o pretexto adotado para a visita.
Kelly (2011, p. 63-64) mostra como o mito em que Pore — exemplificando os estrangeiros — se
nega a entregar aos Yanomami as mudas de bananeira solicitadas como uma metéfora das
relagbes com os napépé. A indisposi¢do para a troca, assim como a escassa comunicacao, 0S
julgamentos reciprocos de imoralidade e as decepcBes que caracterizam as relacbes com 0s
médicos responsaveis pelo atendimento sanitario na regido do Ocamo (Venezuela), fazem que
0s ndo yanomami se excluam da socialidade e sejam considerados menos humanos.

Sempre tendo como critério central a mediacdo das trocas, para Kelly, o polo oposto
das relacdes com os napépé é exemplificado pelos primeiros Salesianos que atuaram na
mesma regido: diversamente dos extrativistas, padre Cocco e alguns enfermeiros que
permaneceram por um longo periodo no Ocamo foram extremamente generosos na
distribuicdo de alimentos, oportunidades de trabalho e bens manufaturados.

O comportamento atribuido aos missionarios pelos Yanomami do Ocamo e do
Catrimani aparenta ser adequado aos critérios de moralidade humana, que permitem, como
destaca Kelly (2011), promover o desenvolvimento de um “quase-parentesco” dos religiosos
com os Yanomami estabelecendo o modelo para a possibilidade de socializagdo dos nao

indigenas, em que a troca de objetos constitui um elemento central.

4.2 “Eu sou padre e vos peguei”: assumir e tomar consigo

Diversas narrativas enfatizam o fato de os padres se apresentarem aos indigenas
explicitamente como tais: definindo-se como padres, manifestando — aos ouvidos dos
Yanomami — a intencdo de se diferenciar de outros ndo indigenas que ja tinham estabelecido

relagbes com as comunidades que moravam na floresta. Este distanciamento, talvez tenha

(pessoas e instituicdes), realizam pequenas trocas, quando dispdem de algum objeto solicitado, acompanhadas de
longas conversas que exemplificam o valor relacional do escambo de objetos.
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funcionado apenas no sentido de identificar os padres como um grupo. De fato, Albert (1988,
p. 103) afirma que os missionarios, ao chegarem a regido do Catrimani, ndo foram distintos de
outros agentes das frentes extrativistas, pelo fato de se ocuparem de atividades analogas e
serem acompanhados por pessoas ja conhecidas dos Yanomami, que causaram 0S mesmos
problemas ja ocorridos nas comunidades.

A constatacdo de Albert é confirmada pelas palavras de K.Y. (2013), que enfatiza
algumas acOes dos padres que em pouco os diferenciavam dos extratores de latex,
frequentadores do Catrimani desde os anos 30: eram grandes trabalhadores, solicitaram a
alguns Yanomami coletar latex, distribuiam objetos. Ainda por cima, Pedro (2013b) afirma
que os padres foram enviados por Pacheco, um explorador de balata que havia precedido os

missionarios e acompanhou o padre Bindo em sua primeira viagem ao rio Catrimani:

Pacheco aha kopohuruni. Pacheconi padre Depois de Pacheco, ir embora, descendo o
pé ximiri koru noa thare. [...] rio, de l& de baixo, enviou os padres. [...]
“Padre, Padre ya noa thai!” a kuu kupéré. Ele tinha dito: “Vou informar os padres!”

Embora possam ter surgidos alguns equivocos sobre a presenca dos padres, muitas das

narrativas recolhidas realgam o fato de que os padres “tomaram consigo” os Yanomami.

4.2.1 Competindo para o monopdlio da relagao

Uma narrativa de K.Y. (2013) nos oferece dados sobre a lembranca que alguns ancidos
tém dos primeiros encontros com os padres, incluindo a énfase no trabalho e sua competi¢édo

com outros napépé (neste caso, Contrinho®’) para a influéncia junto aos Yanomami:

Awei, [ihi téh&] Cotrinho a yamoa Bem, Cotrinho subiu mesmo o rio [queria
paxikeyoma maki, [ihi a pirio pihio se estabelecer aqui], e falou assim para o
mamaki], inaha padre [Calleri] eha a kuma: padre [Calleri]:

% Provavelmente, conforme consta também em uma anotacéo de Jerdnimo (2014), Cotrinho (ou Contrim) era
um explorador de balata que frequentava as florestas a margem do Catrimani.



“Kami ya pirio pihioma”, maki, “Ma! Kami
yané — hwei padre Calleri a yaini — ipa
Yanomae ya pé téahikiri téhé, kaho wa huu
mii!” Inaha a kuma. “Peximanomai”, inaha
e kurayoma. “Awei! Inaha thé kuo hikiono.
Kua hikia, kutahéni wa pé téi!”, inaha
Cotrinho a kurayoma.

Napé wamaki huu

“Awei, huunomai.
9

nomai, yamouwi thé kuaimi”, inaha
[Calleri] a kuma. Awei, inaha a kuu
xoarayoma: “Witihamé parata a kua tha?”

“A kua, barata a kua”. “A kua tha?”. “A
kua! Yutuha, ipa hwae a kuo téhé pé noa
waré waxuni, pé noa waxukema: ‘Awei!
Hwae e kuma”.

Hwei paratapé kua’.

[Perguntou:] “Wa tai tha?”.

[Respondi:] “Ya thaprari, ya tai: pooxiki
kua hikia”. Inaha [Calleri] a kuma: “Awei,
wa kirii mii tha?” Hapa ya wapamu pari0,
huutihi hamé ya tuo pario, tuo pario...
[Calleri disse:] “Oh! Yanomae wa moyamé
totihi.

Yanomae moyamé totihiono™.

Waiha, Atabiris a tuxauamuwi, Agenor,
napé Agenor, paratapé thaiwi, Antonio,
Berta — napé uxi a —, napé uxi Manaus theri
a, prahai hamé tiko a kuo paxioma: “Kami
ya Manaus théri ya makii, praha mahi hamé

ya kuaowi, ya kiai pihio”.
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“Eu quero me estabelecer”, mas Calleri
mesmo disse: “Nao! Uma vez que eu ja
tomei 0s meus Yanomami, ndo é para vocé
vir mais!” Ele falou: “Vocé ndo fique

[os

respondeu assim: “Esta bem! Deixa assim.

cobicando Yanomami].”  Cotrinho

Se for desse jeito, tome esta gente!”.

[Calleri] falou assim: “Isso mesmo, ndo va
[subindo o rio]. Vocés napépé ndo iréo,
“Onde

ndo subam o rio”. E continuou:

existe balata?”. “Tem. Tem balata”.
“Tem?” “Tem! Antigamente quando meu
pai estava vivo me deu as informacoes:
‘Olha! Aqui tem balata’. Assim falou meu
pai.” [Calleri perguntou] “Vocé sabe tirar

balata?”

[Respondi] “Eu sei, eu tiro: ja tem os
utensilios de metal”. Assim falou [Calleri]:
“Esta bem, vocé ndo tem medo?” Eu
experimentei primeiro, subi primeiro numa
arvore, subi ... [Calleri disse:] “Oh! Este
Yanomami é muito habil. Yanomami muito
esperto”.

Depois, Atabiris assumiu a chefia, o napé
Agenor que extraia balata, Antonio, Berta —
napé negro — era de Manaus, vinha mesmo

de longe: “FEu sou de Manaus, venho de

longe, mas quero trabalhar”.



Padre Calleri a pata nosiamoma. Pata thé

yai, pata nosiamu  yaro, Yyamaki
yaximonimi. “Kaho wa kiat tha?” “Hum!

Ya kiai, ya kiai”. Uprarai parata ya tiei

pihio, ya pihi kumamaki,

yakemahe. Xi pata hute mahi!

poo  Xiki
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Padre Calleri exigia. Era um chefe mesmo,
por isso comandava, nos nao ficavamos
com preguica. ‘“Vocé vai trabalhar?”
“Hum! Eu trabalho, trabalho”. Eu pensava
de trabalhar tirando balata, ficando em pé,
mas [Calleri] me deu aparelhos para subir

a arvore. Era muito pesado!

No trecho citado, observa-se que embora os padres pudessem ser inicialmente

confundidos com outros napépé, entrando em competicdo com eles no relacionamento e na

influéncia sobre os Yanomami, ndo se pode ignorar que hoje os Yanomami atribuam aos

primeiros padres a intencao de se distanciar de outros napépé e o fato de que, com o passar do

tempo, ndo passaram inobservadas as diferengas entre os exploradores de recursos da floresta,

que transcorriam breves periodos na mata, e 0s missionarios que se fixaram nas proximidades:

abrindo uma pista de pouso, plantando rogas, construindo casas mais sélidas, esforcando-se

em apreender a lingua e estabelecendo formas de relacdo diferentes. O relato de K.Y. (2013)

prossegue encenando um didlogo entre ele, o padre Calleri e outro napé ndo identificado —

talvez se tratasse de um explorador da regido ou do mesmo Cotrinho ao qual K.Y. se referiu

anteriormente.

“Wa xi harimu nomai. Waiha, dinheiro pé
yai kupru téhé, kaho wa, kami ya xé
prahamahi hamé wa huu tha?” “Ya huu”:
inaha ya e kuma.

Kihamé, ai, praha mahihamé, ai paetere a
pata, paratapé nakaiwini, hapa ya e nakama.

[Este napé disse:] “Ipa ya kae huu”.

“Maa! Kami yani, ya kae huu totihio. Kaho
wa Xiarimu paxionomai. Yama a nhapé
pramai pihio kuru”, inaha thépé kuma,

padre pé kuma.

[O padre perguntou:/ “Vocé ndo fique com
pressa, espera. Quando conseguir dinheiro,
VOCé quer Vir comigo para muito longe?”
Eu respondi: “FEu irei”.

[Insere-se outro napé que pede para levar
K.Y. consigo:] L&, muito distante, outro
padre, que solicitava balata, me tinha
chamado anteriormente. [Este napé disse:]
“Eu irei com ele”.

[O padre contesta o outro napé que quer
levar consigo a balata e K.Y.] O padre
retrucou: “Ndo! Eu irei junto com ele. Vocé
ndo fiqgue com pressa. Primeiro queremos

torna-lo napé [ensina-lo/ .



Padre Calleri ya e  noamirema.

“Nakanomai!”.

“Oh! Kami yané mokawa ya e xird hipi”,

kuma makii. “Ma! Kami yané yakae praha
mahi hamé, ya kae huu pihio”: inaha padre
Calleri a pata kuma. “Waiha, opisia, ya kae

huu pihio”.

“Ya pou pihioma!”: inaha padre ai kama
patamuwi e pata kuma. “Awei, huu nomat,
ipa a hiki. Ya téa hikirema”, inaha a kuma.

“Maa! Kami yani ya Kkae Xxiro Vai
praharayu!”: Inaha e kuma makii, “Maa!

Nakai xi harinomai”.

“Ohh! Praha mahi hamé, padre yamaki
urihipé yai hamé, ya taamai pihio!” tnaha
padre a kuma makuni, padre Calleri a
hwama: ‘“Maa, nakanomai. Waiha, ya kae

huuwi thé kua. Ipa a yai”. Inaha a kuma.

“Awei!”, inaha ya e kuu téhe, padre pé xi
pata thopraru mahiamai, patamumaiwi,

napé pént.
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Padre Calleri me defendeu [segurou].

[dizendo:] “Nao o chame!”

[O outro napé] disse: “Oh! Apenas eu
entregarei para ele uma espingarda”, mas
padre Calleri respondeu: “Ndo! Eu quero
ir para muito longe com ele”. “Depois, sem

pressa, quero ir para longe com ele”.

“FEu quero toma-lo comigo”, falou o outro
padre. Mas [Calleri] disse: “Olha, ndo vai,
é ja meu. Eu ja tomei comigo”.

“Nao! Apenas eu quero ir para longe com

ele!”: Assim falou [o outro], mas “Ndo!

N&o insista pedindo .

[O outro napé insistiu ainda:] “Ohh! Para
muito longe, para a terra mesma dos
padres. Eu quero mostrar para ele [essa
terra]!” Assim falou o padre, mas padre
Calleri disse: “Ndo, ndo o peca. Depois, eu
irei com ele. E meu mesmo”.

Quando eu disse “Esta bem!” os padres

ficaram muito contentes comigo, fizeram de

mim uma lideranca.
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A competicdo com outros napépé é frisada ainda no seguinte trecho da mesma

narrativa, que mantém o mesmo estilo marcado por discursos diretos:

Kihamé yamaki kuotai téhé, praha kuo téhé,
Cotrinhoni pisa pé toatha a yamomaiwi,
kami yamakini hwétia totihiprarioma,
waroa hétuki.

“Oh! Napé pé pata kua eh!”. Inaha Cotrinho
a kuma: “Awei, Yanomae wamaki pou
pihio.” Inaha Cotrinho a kuma. “Hwehamé
kami ya pirio. Hwei ya ka wéréré, matihi ya
tékériwi, farinha ya pé teiwi, yamaki hutu
pé thamu”, inaha Cotrinho a kuma.

“Awel, kua hikia”.

Kuma makunii, padre péni, padre Calleriné

yamaki hukérema.

Inaha a noa thama: “Awei, Yanomae ya toat
kuraré” [Cotrinho] a kuraema makii, “Ma,
huxixi! Toanomai!” Inaha Cotrinho eha,

padre a pata kuma.

Quando estavamos la longe, Cotrinho subiu
0 rio em busca de tartarugas. NOs
estdvamos descendo pelo caminho e nos
encontramos. Ele chegou.

“Oh!

napépé!” Cotrinho nos falou assim: “Tudo

[Ficamos surpreendidos:] Tém

bem, eu quero tomar comigo VOC&s
Yanomami. Eu vou morar aqui. Agora vou
descer o rio, buscarei objetos rio abaixo,
procurarei farinha. Iremos fazer rocas”.
[Nos dissemos:] “Sim, estd bem”.

Ele tinha preanunciado isso, mas os padres,

padre Calleri, nos arrancou [dele].

[Cotrinho] explicou assim: “Estda bem,

tomei os Yanomami”, mas ‘“Ndo, huxixil

Ndo os tome!” o padre falou para

Cotrinho.

Nas palavras de K.Y. contidas nos dois trechos citados acima, os padres competem
com outros napépé para exercer influéncia sobre os Yanomami. Neste caso, K.Y. cita
Cotrinho e depois identifica o interlocutor de Calleri a outro padre. Evidentemente, nesta parte
da conversa o termo padre é usado como sinénimo de napé, para indicar um coletor de latex
ou um explorador, pois ndo temos conhecimento da existéncia de outros religiosos na regido.
Interessa-nos ressaltar os termos usados por K.Y. — e recorrentes em muitas outras narragdes e
dialogos tidos com os indigenas — para apresentar a relacdo que padre Calleri e outros depois
dele estabeleceram com os Yanomami. As expressdes mais frequentes séo:

e |pa Yanomae, os “meus Yanomami”: o pronome possessivo pode indicar a posse

de um objeto, mas, associado a uma categoria de parentesco ou a indicacdo de uma

pessoa, expressa uma relacdo especial: ipa ihuru a, meu filho, ipa nde a, minha mée
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Ipa a yai, “meu mesmo”: o advérbio yai, acrescido ao pronome, intensifica a
expressao que indica propriedade, posse ou relacao especial com alguém ou algo

Pou, “pegar”, “tomar consigo”, “guardar”: indica a agdo ou o estado de guardar,
carregar ou cuidar de alguém/algo de forma especial

Téa hikiri, “ja tomei”: o verbo usado ¢ fei/toai, tomar, neste caso se refere aos
Yanomami, que o padre diz j& ter tomado consigo. Pode ser traduzido por: ter,
possuir, pegar e tomar. Assim como o verbo pou, também o verbo toai pode ser
usado referido a objetos ou pessoas

Noamai, “defender”, “proteger”, “cuidar”: pode indicar uma relagdo de controle e
protecédo

Hukérema, “tomar”, “arrancar”, “extrair”, “subtrair de outro”; em algumas falas

este verbo é usado pelos Yanomami para indicar que retiraram, arrancaram, 0S

invasores da Terra Indigena

99 (13

e Nosiamou, “solicitar”, “pedir”,

pessoa

99 (13

mandar”: indica a pressdo exercitada por outra

e  Kiamai, “fazer trabalhar”; ao verbo kidi, trabalhar, é acrescentada a particula

causativa “ma’” que expressa a intencionalidade de outro agente sobre um sujeito

Outra narrativa, desta vez recolhida junto a Pedro (2015), apresenta o uso das mesmas

no¢des no contexto da chegada e do revezamento de diversos padres que solicitam o auxilio

dos Yanomami na abertura da pista de pouso.

Padre Calleri a yainé yamaki nosiamama.
Inaha yama thé thatii t€hé ai padre Jodo a
koa nomuhupiwiné  yamaki  kidmai
nomuhuoma.

Padre Jodoné yamaki pou nomuhuoma.
Padre Calleri aha xérihené yamaki pou
hwetio nomuhuoma. Hokosi a kae koa
nomuhupema, ihi ware pou nomuhuoma

ware kae rama huma.

Padre Calleri nos pediu de trabalhar.
Quando ja tinhamos atendido ao pedido, o
padre Jodo chegou por sua vez e deu
continuidade.

Padre Jodo nos tomou consigo, por sua vez.
Depois que mataram padre Calleri, nos
chamou [para trabalhar]. Em seguida
chegou Hokosi [Ir. Carlos Zacquini], que

nos tomou e conosco ia cacar.
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VVemos 0 uso das mesmas expressoes na fala de Bindo Yanomami (2013):

Yanomae yamaki pou pihio yarohe, pé
huimama.

Yanomae yamaki pou aheteo pihio yarohe,
thépé huimama. Thépé yamorai kuruma.
kuruma,

Peruanoni thépé nakari padre

Calleri a nakari kuruma. Peroanoni

yamakiha taarini, pé yai ropé yamoparioma.

Eles vieram para tomar ndés Yanomami
consigo.

Eles queriam tomar consigo por perto nos
Yanomami, por isso vieram. Vieram
subindo pelo rio. Peruano os chamou,
chamou padre Calleri. Depois que Peruano

nos encontrou, logo subiram o rio.

Registramos outra narracdo de Pedro (2013a) que expressa — construindo frases

atribuidas aos missionarios — a intencdo que supostamente os motivou a realizar uma longa

viagem, fixar-se junto aos Yanomami que nao tinham encontrado em suas terras longinquas e

toma-los consigo estabelecendo uma relacéo de amizade e confianca:

[Padre pé waroki téhé] “Hwea yamaki
pirimu. Yamaki pirimu pihio.” tnaha thépé

kuma, eh!

“Wa tete pou pihio”, inaha thépé kuma.
“Yanomae wamaki pou pihio”: inaha thépé
kuma. “Ipa urihiha Yanomae thépé mii
yaro. Yanomae [yama] thépé taproimi yaro.
Hweha kaho wamaki taarema. Hwei téhé
wamaki taarema. Padre yamaki pirio pihio”:
“Kiri, Kiri

nomai: nohimotima yamaki!”, inaha padre

inaha thépé kuma. wamaki

Calleri a kuma. “Nohimotima ya xaari”, a

kuma. “Wamaki pou pihio, wamaki

aheteorario”: inaha a kuma.

[Quando chegaram os padres] Eles falaram
assim: “Vamos morar aqui. Queremos nos
instalar. Queremos vos tomar por longo
tempo”, eh!

Disseram: “Queremos tomar vocés, [pois]
na nossa terra ndo ha Yanomami, por isso,
ndo encontramos Yanomami. Apenas aqui
VoS encontramos. Agora vos encontramos.
Nos padres queremos morar [aqui] ”: assim
“Néao

disseram. Padre Calleri disse:

tenham medo: somos amigos! Sou

realmente amigo”, e continuou

acrescentando: “Queremos tomar vocés,

venham se aproximando .

As narrativas de pessoas diferentes mostram a frequéncia da percepcdo de que os

missionarios tenham tomado consigo os Yanomami. Embora possamos duvidar das palavras

usadas pelos religiosos frente a outros exploradores da regido, para dissuadi-los do propoésito
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de se fixar e empregar os indigenas no trabalho, é interessante ressaltar a interpretacdo que

diversos ancidos amadureceram durante anos de convivio. Isso exige um aprofundamento.

4.2.2 Aprofundando a nogéo de “pou”

Na reconstrucdo que os ancidos Yanomami fazem do passado da Misséo, a expressao
“pou” ¢ particularmente enfatica: lembrando os missiondrios que se revezaram, afirmam que,
um apos o outro, “tomaram consigo” os indigenas. O termo usado ¢ “wamareki poma”, “nos
tomaram/pegaram”, no qual o verbo “pou” pode indicar ter consigo, possuir, desposar
(LIZOT, 2004). Numa primeira interpretacdo, a partir das narrativas sobre 0s servicos de
abertura e manutencdo da pista de pouso, esta expressdo indicaria que os padres teriam
“assumido” os Yanomami, como faziam com funciondrios, solicitando sua ajuda nos
trabalhos, ou em uma traduco literal do verbo Yanomae kiamai: “fazendo trabalhar”.*®

Certamente, os diversos testemunhos recolhidos entre 0s Yanomami que vivenciaram
0s primeiros anos de convivéncia com os padres, enfatizam a dimensao do trabalho como um
marco da relacdo estabelecida com eles.®® A este respeito, K.Y. (2013) conta que os padres se
instalaram inicialmente num acampamento no baixo rio Catrimani e iniciaram a abertura de

uma pista de pouso, mas desistiram por causa da “pregui¢a” dos indigenas, os “Waika pé”:

Padre ya pé pataha taarini, kihamé waikapé
hamé padre a pata, padre Bindo a pirimoma
makii, Calleri x&, Raimundo, Peruano, pé
kuama maki pista a waisipé thakema
makihi, inaha padre pé pihi kuma: “Oh!
Kaho wamaki yaxi mahi, kiai... pista wama

a totihiprari”,

Quando vi os padres, padre Bindo, — se
tinha estabelecido entre os Waika, eles
tinham feito uma pequena pista. Porem
Calleri, Raimundo e o Peruano pensaram
assim.: “Oh! Vocés sdo muito preguicosos,

trabalhem... ajeitem a pista”.

% Esta interpretacio do verbo “pou” associado ao trabalho foi indicada pelo professor Remo ao ler as narrativas
recolhidas junto aos ancidos.

% Além dos Yanomami, também Zacquini (informagao verbal) afirma que nos primeiros anos de presenca dos
missionarios, quando as estruturas eram muito incipientes, foram dedicados muito tempo e energia a abertura da
pista de pouso e a consecucdo de alimentos (produtos da rocga, da caga e da pesca) para 0s ndo indigenas e 0s
mesmos Yanomami que visitavam o acampamento missionario prestando seu servigo.



Raimundo aha kuruni, Manaus théri, a pree
mahiowi, inaha a kuma: “kihamé yutuha
yamapé taaiwi p€ kua hayoa!”. Inaha a

kuraiwi.

Padre Jodo x&, padre Bindo x& kupéa
huayoraema: “Awei, hwei hoyari, yaxi,
peximaimi”.

tnaha aha kuruné a yamoa xoaraiwi... fi...
peri iyo waisipé taari, “Oh!” A torekea

xoapohuru. Roga [hutu] a waisipé taari:

“Ah! Yanomae thépé pirimu. Hwei
Catrimani a toaihe”. Inaha a kuma.

Pihiha kuruné, taai xoao. “Witihamé pista a
kuképé tha?” “Hei! Hwei maxita a totihi
kua”. “Awei”.

tnaha padre kupé pata kuo pata yai kua
yaro, kip¢ pihi kuma: “Awei, Yanomae
pista yahaki thaprari”.

A xi hari totihi: “Yanomae thépé€ xiné
harihiopé, kama pé roca [hutupé] prauku

thaprarenohe: thépé ohote mahionoa”.

A Kkuwi: Ahh.. pista a maniprariwi:
yawaripé maki, pé nosiama maki, pé yaxi

tokurayoma.
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Tendo o0s napépé perguntado assim,
Raimundo, um manauara muito grande,
disse: “Naquela diregdo, eles devem estar

14, onde os encontramos anteriormente!”.

Os padres Jodo e Bindo ficaram
encolerizados: “Certo, vamos deixa-los,
ndo queremos gente preguicosa”.

Depois de falarem assim, subiram o rio...
hi... [onomatopeia simula a disténcia].
Enxergaram uma pequena trilha, “Oh!”
[Estupor] Foram subindo [o barranco do
rio] e viram uma primeira roca.

Disseram: “Ah! Aqui moram Yanomami.
Eles se instalaram no Catrimani”.

Depois eles  procuraram: “Onde
poderiamos abrir a pista?”

“Olha! Aqui o terreno é apto”. “Sim”.
Assim os dois padres que eram mesmo
responsaveis pensaram: ‘“‘Vamos fazer a
pista Yanomami ”.

Eles estavam animados: “Estes Yanomami
sdo trabalhadores dedicados, eles fizeram
rogas bem amplas: eles sédo evidentemente
esforcados .

Falando assim: Ahh... [onomatopeia
enfatizando a extensdo da pista] rocaram a
pista de pouso: os Yawaripé estavam la e
foram solicitados para o trabalho, mas

fugiram pela preguica.



189

Nestas palavras de K.Y. (2013), os padres, constatando a falta de interesse de um dos
grupos que morava nas proximidades do rio Catrimani — que posteriormente se afastou devido
a fixacdo da comunidade, da qual fazia parte K.Y., ao lado das instalacGes da missdo —

realizaram os trabalhos de abertura da pista de pouso sobretudo com a ajuda do seu grupo:

“Huah! Yanomae Yawaripé yaxi mahi”:
inaha padre Bindo xé, padre Calleri xé&, pé
pihi kurayoma.

Yanomae kami yamaki yai taari he téhé,
[padre pé] yai nosiamoma: “Awei! Kasiki
totihi thaprari tha? Yanomae yaxi mii!”
Inaha a kuma.

“Awei, yamaki kiai. Witihamé machado
[manaokoxipé] a tha?”. “Awei, poo koxipé
kua”, inaha a kuma. thi téhé yamaki Kiai

xoaowi, huu yama tihiki ropé tiéi xoaoma.

“Huah! Os Yawari Yanomami sdo muito
preguicosos”’: assim pensaram os padres
Bindo e Calleri.

Ao encontrar n6s Yanomae de verdade, nos
solicitaram: “Estda bem! Vocés vdo fazer
bem [largas] as margens [da pista]?” E
disse: “Os Yanomae ndo tem preguica!”
“Sim, nos vamos trabalhar. Onde estdo os
machados?”. Ele disse: “Certo, tém
machados”. Assim nos fomos trabalhando e

abatemos rapidamente as arvores.

A especificacdo de que os padres “tomaram” os Yanomami, revezando-Se em
continuacdo, estd associada a distribuicdo de objetos e beneficios: um padre substitui outro,
tomando consigo os Yanomami e tornando-se o principal provedor e distribuidor de objetos,
cuja quantidade e sempre enfatizada. O fato de um napépé “tomar consigo” os Yanomami,
parece incompativel com a negligéncia na distribuicdo de objetos. Isso transparece nas
palavras de K.Y. (2013), que suspeita que outros napépé poderiam ser mais generosos:

Padre wamakini, wamaréki pou pihio [K.Y.se queixa da atual falta de canoas que

0Ss napépé ndo doam] Vocés, padres,

makure, inaha kami ya pihi kuu yaro. Napé

péni, kihi Manaus theri péni kano ahipé ka
tharakirihi, huu hika pé néma thayopihi, ya
pihi kuu thare, ya horimu yaro. Witi théha
yuri yapé rékapé tha? Urihi hamé korai pé
xatio, xatiikini wawepata: tihikiha pé. Ya

pihi kuu yaro.

quiseram nos tomar consigo, mas eu fico
pensando assim: 0s napépé que estdo em
Manaus, que fabricam canoas, sera que
viriam aqui? Pois eu necessito. Como fago
a capturar os peixes? Os anzdis ficam
presos na vegetacao, nos galhos debaixo da

agua. Por isso fico pensando.
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2% ¢

A expressdo, recorrente nestes relatos de K.Y.: “wamaréki poma”, “nos pegaram”, que
0os Yanomami usam em referéncia aos padres, permite uma segunda interpretagdo, mais
profunda. Fazemos isso a partir de uma constatacdo: os Yanomami usam o verbo pou, tomar,
para indicar relagdes de trabalho, mas costumam chamar os que eram contratados como
funcionéarios da Missdo pelo termo de tharisia, ou seja, genro dos padres. Este uso tem
referéncia imediata ao fato de que o genro, entre 0s Yanomami, realiza servigos matrimoniais
em favor do sogro. Da mesma forma, para expressar um vinculo profissional que estabelecem
com agéncias governativas, como a Secretaria Especial de Saude Indigena (SESAI) ou a
Secretaria Estadual de Educagao e Desporto (SEED), dizem de si mesmos: “Governo yamaki
ihurupé”, ou seja: “somos filhos do governo”. Esta observagdo ressalta que a relagdo de
trabalho se associa a um vinculo pessoal que extrapola a execucdo de um servico e encontra
nele apenas uma mediacao.

Esta segunda interpretagdo do significado da nogdo de pou, aponta para uma relacéo
que implica responsabilidade para com o outro, conotada por um compromisso ndo apenas
econémico, mas moral, de cuidado. Conforme destaca K.Y. (2013), os padres escolheram

morar perto dos Yanomami e, por isso, assumiram responsabilidade para com eles:

tnaha yamaki pihi kuu kupéré. Padre péha
waroikini, witinaha pé pihi kuu pihio tha?
Inaha padre, kama a kuma, padre Jodo, a
pata kuma: “Awei, Yanomae, kami yané
wamaki pou pihio yaro  wamaki
hétéprarema”, inaha padre Calleri a pata
kuma. A pata Yanomae thému yaro, napépé
Yanomae thémuwi ethéa waoto totihi yaro,
maha pé kuma. “Awei! Yanomae wamaki
puo pihio yaro wamaki hétéma”: inaha
padre pé kuma. “Kami yané wamaki

hwirimai, wamaki noamai garimpeiros

kukii téhé

wamaki noamai”: inaha a kuma. Inaha pista

péha, garimpeiros pé péai

a ria koo kué yaro pé pihi kuu yaro, pé & yai

réoma. [...]

Assim fiquei pensando: os padres que
chegaram, o que eles pensavam?

O padre Jodo falou assim: “Sim, eu quero
tomar comigo vocés Yanomami, por isso

vos procurei”. Padre Calleri disse isso.

Ele aprendeu a lingua Yanomami, falava
bem, por isso disse: “Esta bem! Queremos
tomar conosco vocés Yanomami, por este
motivo vos procuramos”.

Ele disse: “FEu irei vos curar, vos defender

dos garimpeiros, quando eles aparecerem”:

Havia a ideia de abrir a estrada, por isso

eles avisaram.
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A assuncdo de responsabilidade que os relatos atribuem aos padres, possibilita
destacar a reciprocidade associada & nocdo de pou. E possivel reconhecer tal aspecto em
varios usos do termo. A palavra poyou — em que ao verbo pou, possuir, carregar, ter consigo,
segue o sufixo yo que indica reciprocidade — ¢ utilizada para indicar a relacdo de casamento
que empenha duas pessoas: uma a “carregar sobre si”’ a outra (LIZOT, 2004, p. 316).

A possibilidade da leitura “ao revesso” da nogdo de pou, € confirmada no uso deste
termo feito por K.Y. em 2002, para se referir aos missionarios querendo, com isso afirmar que
os religiosos sdo o0s napépé que ele carregava, que ele protegia, pelos quais se
responsabilizava. Também Albert (1992) reporta o testemunho de um morador das
comunidades do médio rio Catrimani, que considera os padres como “ipa napépé”: os “meus
napépé”. Encontramos a mesma expressao — ipa, meu/meus — usada de novo por K.Y. (2013),
iniciando um depoimento sobre a presenca dos padres no Catrimani, ao afirmar ter pedido seu

retorno apos a expulsdo operada pela Funai (1987) a época da invasdo dos garimpeiros.

tnaha ya pihi kuu. Padre ipa pé yai kuono,
inaha ya pihi kurayoma, napé ai ya pé
peximanimi, Funai yapé peximanimi, padre
yapé xiro peximai mahi yaro.

Padre pé, Funai péni hukerehuruma makuni,
padre yapé hukérema, padre Guillerme ya
hukérema, ya hukéa yaparema. Hwae dom
Aldo waéha hwariné: “Awei, padre wa pé
hukéai, Funai p€ dinheiro pé€ mii mahi”.
Inaha, hwae dom Aldo a kuma.

Kuma yaro, ya pé hukéa korema, padre ipa
pé yai, pé xi ihete totihi. P& xi ihete totihi
yaro, ya pé néhé ipaarema. Ya hiyaha tao

téhé padre ya pé taarema.

Eu penso assim. Os padres sdo meus, eu
nado quero outros napépé diferentes: ndo
quero a Funai, mas quero apenas 0s
padres.

A Funai retirou os padres, mas eu 0s
busquei de novo. Eu trouxe de volta padre
Guillerme, depois que o pai dom Aldo me
respondeu.: “Estd bem, chama de novo os
padres, a Funai ndo tem recursos [para
apoiar os Yanomami] .

Por isso eu trouxe de volta os padres, 0s
meus mesmos, eles sdo generosos. Eu os fiz
meus, porque sdo generosos. Eu conheci os

padres quendo era um jovem.

Nesta fala, K.Y. utiliza a forma “ipaarema”, composta pelo do adjetivo ipa, com 0
orientador verbal re e o sufixo de modo passado ma, para expressar a intencdo de fazer
préprios os padres. Torna-los proprios e solicitar sua volta pois sdo generosos e, se

comparados com os servidores do orgao indigenista, podem proporcionar maiores beneficios
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aos Yanomami. Uma reflexdo analoga emerge das palavras de uma senhora da regido —
Mariazinha Yanomami — que, atravessando a Misséo rumo a um reahu entre as comunidades
da serra dos Opikitheri, em janeiro de 2014, solicitou-me tabaco, justificando seu pedido com
a explicagdo de que para ela os padres sdo “ipa napépé”, “meus napépé”, acrescentando
“hoyamé wamaki piria yaro”, “pois voc€s moram aqui”’. Os padres sdo apropriados pelos
Yanomami e elegidos a uma forma especial de relagdo, em forca da qual s&o solicitados a
retribuir este privilégio.

Outra situagao confirma a possivel reciprocidade da relagao de “pou”, tomar consigo,
entre missionarios e Yanomami. Em janeiro de 2014, durante um reahu realizado na
comunidade dos Hawarihixapopéutheri, no comeco da noite, Marokoi — lideranca daquela
comunidade, com aproximadamente 60 anos — se pds de pé, a poucos metros de onde eu
estava deitado em minha rede. Ai, comecou a falar em voz alta, sendo ouvido distraidamente
pelos presentes, aquecidos pelos fogos domésticos, ocupados nas Ultimas conversas ou prestes
a serem tomados pelo sono, pois naquela noite ndo eram previstas dancas. De repente,
modificou o tom de voz e expds uma divida: “Sera que este aqui [referindo-se a mim],
consegue me entender? Talvez ja esteja dormindo!” Querendo responder, o filho de seu irmao
lhe confirma: “Ele entende, sim! E ainda nao esta dormindo”.

Desta répida interferéncia no discurso de Marokoi, entendo que eu podia ser o
destinatario de suas palavras. Em seu discurso, Marokoi adverte os jovens a ndo “mexer” com
os alimentos de napé por mim trazidos. Tendo tocado no tema dos alimentos, o orador
noturno lembra-se de quando — ainda jovem — acompanhou os adultos nos trabalhos de
abertura da pista de pouso, na Missdo Catrimani. Naquela ocasido, ele recorda ter comido os
alimentos que 0s napépé ofereciam e haver crescido gragas a estes alimentos: “Padrepéni
yamaki ohi hirakema”, “os padres levaram alimentos para nds”. Lembrando este momento
passado, enquanto se mostrava satisfeito com a participacdo de um napé na festa da qual era
anfitrido, reforca sua demonstracdo de reciprocidade dizendo deste napé e dos outros que 0

precederam: “Ya pou. Ya pihi wariprao”, “Eu tomo ele comigo. Eu sinto saudade”.

**k*

A andlise das multiplices nuancas do verbo pou, aplicado a relacéo entre os padres e 0s
Yanomami, parece refletir-se naquilo que Fausto (2008, p. 330), estudando a relacdo de
maestria e dominio como tragco caracteristico da sociocosmologia amazénica, afirma em

relagdo a presenca, em todas as linguas da regido, de termos que designam “uma posi¢ao que
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envolve controle e/ou protecdo, engendramento e/ou posse, e que se aplica a relagdes entre
pessoas (humanas ou ndo humanas) e entre pessoas e coisas (tangiveis ou nao tangiveis)”.

A apreciacdo de diversos casos etnograficos mostra que existem figuras
correspondentes ao patrono, mestre, dono ou senhor, que sdo vinculadas as relacGes
caracterizadas pelo controle e pela protecdo, implicando cuidado e responsabilidade. As
categorias de dono/mestre apresentam carater relacional, pois sdo afixadas a um sujeito, mas
supdem uma categoria reciproca que se apresenta como trago subjacente a ideia de adocéo.
Por isso, considera Fausto, a relacdo modelar de maestria-dominio seria a “filiagdo adotiva”:
relacdo que ndo ¢ dada, mas constituida pela dinamica que designa como “predagao
familiarizante”.

O caréter dinamico das relacbes de dominio, que ndo sdo dadas de uma vez por todas,
mas construidas, opera “tanto no plano das macrorrelagdes entre coletivos, como na
microproducéo da pessoa, que se constitui e se desconstitui continuamente ao apropriar outros
e ao ser apropriada por outros” (FAUSTO, 2008, p. 341). Consoante Fausto, a relagdo de
maestria, caracterizada pela assimetria, é utilizada pelas sociedades indigenas para
conceitualizar as interacdes construidas na histéria colonial e p6s-colonial; varios exemplos
etnogréficos de equiparacdo dos ndo indigenas a donos-mestres projetam a relagdo ao modo
da familiarizacdo de animais e da adocdo filial, expressando o esforco dos indigenas em
converter uma relagdo predatdria numa relacdo de cuidado e protecao.

Esta reflexdo sobre a nocdo de maestria e dominio permite repensar a expressao
“wamareki poma”, “nos pegaram”, formulada pelos narradores indigenas referindo-se aos
missionarios, superando uma interpretacdo apenas empregaticia, para destacar uma relacdo
que implica — na perspectiva yanomami — esperar que o0s padres se comportem como
provedores, protetores e cuidadores. Uma relagdo assimetrica aberta, porém, a reciprocidade e

inversdo parcial de agéncia.

4.3 “Nos defendem”: um reflexo da presenca da missao

Nas falas de algumas liderangas Yanomami das comunidades do Catrimani, a Misséo
¢ reconhecida como uma espécie de “barreira” contra a entrada de outros agentes. Pedro
Yanomami, interessado nas atividades que me tinham mantido em Boa Vista, perguntou-me

se eu havia denunciado a presenca de garimpeiros e — preocupado com 0s garimpos
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localizados no Alto rio Catrimani — lembrou que a presenca da Missdo era uma garantia
contra sua aproximacgéo (informacéo verbal). Outra vez, Fatima — uma senhora de cerca de 60
anos que mora na comunidade de Kuremapi — afirmou a necessidade da permanéncia dos
padres porque seu afastamento teria comportado a vinda de outros napépé, que poderiam
ameacar a integridade das filhas dos Yanomami. André Yanomami reforcou a opinido
positiva sobre a presencga dos religiosos, dizendo: “Ai napé ya pé peximai piyékoimi”, “Nao
quero que se misturem outros napépé” (informacdo verbal).*®

As muitas acOes locais, assembleias, manifestacdes e viagens realizadas pelas
liderancas Yanomami, junto com 0s missionarios que as acompanhavam, em especial durante
a invasao de seu territério pelos garimpeiros e no processo de demarcagdo, sdo lembradas
pelos indigenas que consideram a defesa da Terra e da satde dos Yanomami como a atividade
principal na qual os religiosos se envolveram. A confirmacdo disso, notamos numa pergunta
recorrente, por parte de ancidos e liderangas, quando o missionario volta a Missdo, depois de
algumas semanas de auséncia, sobre se o missionario fez reuniGes ou proferiu hereamu,

arengas, direcionadas as autoridades publicas para defender os Yanomami.

4.3.1 Noamai: defesa e protecao

A relacdo entre os missionarios e 0s Yanomami expressa-se frequentemente nas
narrativas indigenas pelo verbo noamai, proteger ou defender. Este verbo aparece, em
contextos referentes as agressdes sofridas pelos Yanomami em seu territério, como a
penetracdo de trabalhadores durante a construgdo da estrada Perimetral Norte e a invaséo de
garimpeiros, indicando uma forma de “protecdo” que a Missdo exercitara frente a outros nao
indigenas, extrativistas e expansionistas. Davi Kopenawa (2015), com a consciéncia de seu

envolvimento nas lutas do movimento indigena, fala nos sguintes termos da Misséo:

Witi naha napé thépé thakematha? Winaha © dué 0s napé [padres] fizeram?

napépé kuaamatha? Hweha pé pirio, pé yai Permanecendo aqui [na Missao], eles nao

pirioimi: se estabeleceram [para tomar nossa terra].

1% pialogo com Pedro, na Missdo Catrimani, no dia 10 jan. 2014, e com Fatima e André na comunidade de
Kuremapi, no dia 02 de jan. 2015, registrada no diario pessoal.



Yanomae wamareki he ruamai pihioma
yarohe. Wamareki noamai pihioma yarohe
thépé yahipé thamokema: yahi a thakemahe
pé miowi, pé Kiaiwi.

thi thé thathe téhé o padre missdo
Catrimaniha a kiaai téhé yamaki pairipoma.
Pairimai téhé totihi. Ai napé pé mohotiowi,
pe kua yaro, o Governo pata maki,
Yanomae thépé urihipé hamé, Governo a
patamuwi, Brasil urihi pouwi, urihi né
utup€ pou puo. Pei urihi yai pouimi! thi
thépé, kama ihurupé e pé huu téhé e pé

mohoti: hiya thépé mohotimou.

tnaha, Missdo Catrimani hamé, padre a pihi
kuma yaro, Missdo a thaprarema. Witi thé
ria thani, Missdo a thaprarema tha? Hwei
yamaki pairipu. Yamaki pairipu. Yamaki
tirimipu. Yamaki noamai pihio yaro.
Wamareki noamat pihio yaro a pairia. fnaha
kami riha, thé kua. “A piria puo, yamaki
pairipoimi”: kami ya kuuimi, kami riha thé
waoto.

Hapa ya oxeo téhé, ya pihi kuma: “Oh,
padre, witi pi thai tha?” Ya pihi kuma maki,
urihi noamatima théaha, ihi téhé ya pihi
Totihi,

mohotiimi. Wamareki wayamaimi.

moyamirayoma. padrepé pihi
Kama mori a kupépéha, kama vyahi a
thakema. Yahiha thakini, kama pé kiaiwi
thé  thai Yanomae

X0aowi: yamaki

kuapéhenaha thépé taai, mamo xatio:

“Witinaha yanomae thépé kuai tha? Winaha
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Mas para cuidar de n6s Yanomami. Os
napé [missionarios] queriam nos defender.
Por isso construiram a casa deles para
dormir, para trabalhar.

Fazendo isso, com seu trabalho nos
ajudaram na missdo Catrimani E bom que
nos ajudem. Existem napépé irresponsaveis
(maus). O Governo [afirma] que a Terra
Yanomami estd sob o seu controle, que ele
se responsabiliza por ela, mas apenas tem
este controle no papel [nos mapas]. Nao
tem poder efetivo sobre esta Terra. Por
isso, seus funcionarios agem de forma
irresponsavel: [como] agem os jovens.
Pensando isso, 0s padres constituiram a
Missdo Catrimani. Com que objetivo
decidiram fundar a Missdo Catrimani?
Para nos ajudar, para cuidar de nos, pois
querem nos defender. Nos acompanham
para nos defender. Para mim é assim. Eu
ndo penso: “Eles moram sem razdo, néo
nos ajudam”, para mim esta claro.
Anteriormente, quando era crianga, eu
pensei: “Oh, o que os padres fazem?” Eu
pensava assim, mas compreendi durante a
luta pela defesa de nossa terra. Foi bom, os
padres ndo foram despreocupados, eles ndo
agiram contra nos.

Logo que chegaram construiram sua casa e
comegaram com seu trabalho: observaram
como viviamos nos Yanomami, prestaram
atencdo [interrogando-se]. “Como fazem

os Yanomami? Como vivem?”’
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Verificamos que o termo noamai é usado por Kopenawa (2015) no sentido de proteger
e garantir a preservacao do territorio contra a presenca de invasores. I1sso resulta claro quando
— preocupado com a cobica que o Governo e as empresas de mineragdo demonstram para com
0S recursos da terra/floresta que consideram ser “suas mercadorias” —, falando em portugués,
deixa seu recado politico acentuando que a Missdo Catrimani desempenhou funcéo
importante, “protegendo este lugar, para ndo deixar entrar outro pessoal estranho, para ficar
no lugar da missao”.

Além do verbo noamai, aparecem aqui outros verbos com um sentido parecido: he
ruamai e thirimipu. O primeiro indica proteger alguém, bem como apoderar-se de algo
(L1ZOT, 2004, p. 75), podendo, portanto, aproximar esta expressdo a de pou, com os dois
significados de posse/controle e de responsabilidade/cuidado. O segundo verbo expressa a
acao de cuidado e atencdo dos pais para com os filhos (PERRI FERREIRA, 2011, p. 122).

Outro verbo presente neste texto e usado comumente para qualificar a relacdo com
algumas pessoas e entidades indigenistas & o termo pairio. Entre 0s Yanomami, ouvi as
pessoas usarem este verbo para pedir ajuda no trabalho, convidar a uma cacada coletiva,
acompanhar uma circunstancia particular, solicitar intervencdo para revidar quem tivesse
oferecido quantidade muito grande de mingau durante o consumo ritual no reahu, ou apenas
procurar cumplicidade.

Conjugado em suas mais diversas formas e referido a uma entidade indigenista — como
pode ser uma agéncia missionaria —, este verbo expressa, de modo geral, a acdo de ajudar,
acompanhar, assessorar e tomar o partido do povo indigena. Frequentemente, as entidades
indigenistas e seus membros s&o denominadas pairimatima (OU pairiotima) significando, no
campo interétnico, aliados ou parceiros. Os discursos de Davi Kopenawa, de Alexandre
Yanomami (Membro do Conselho Distrital de Satde Yanomami) e de algumas liderancas que
acompanham questdes referentes a educacdo escolar, frisam a divisdo das instituicbes e
organizacOes da sociedade ndo indigena entre 0s parceiros e 0s que ndo sdo aliados. As
comunicagOes ressaltam a dicotomia entre o cuidado para com os Yanomami, demonstrado

pelos primeiros, e o descuido pelo servigo realizado pelos outros.**

101 Os missionarios, com base em uma classificacio resultante das experiéncias de relacionamentos mantidas ha
varias décadas com diversas agéncias da sociedade envolvente — servidores da Funai, militares, exploradores de
recursos da terra e da floresta, agentes do servico de assisténcia médica etc. — sdo considerados como aliados e
parceiros. Nesta categoria de classificagdo muito ampla, que visa identificar alguns agentes que atuam no palco
interétnico, os missionarios sdo colocados ao lado do pessoal do 6rgdo indigenista oficial e do pessoal de salde,
destacando suas praticas de agdo em relagdo aos indigenas; a contribuicdo na defesa de algumas reivindicacGes
como a demarcacdo do territério e a assisténcia sanitaria e sua atitude no relacionamento interpessoal; a
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4.3.2 A reversao da retdrica sobre a defesa

Albert (1993), analisando a performance de Davi Kopenawa, mostra que as
reivindicagdes etnopoliticas podem ser veiculadas por um discurso que incorpora e reverte as
retoricas ambientalistas e indigenistas. Esta pratica criativa envolve também a funcédo
“protcionista” atribuida a Missdao pelos Yanomami. Exemplo disso nos ¢ dado pela fala de
uma lideranca yanomami, durante um curso sobre legislacédo e direitos indigenas, realizado
em 2009. Apds a apresentacdo do contetido do artigo 231 da Constituicdo Federal, centrada na
explicacdo do significado do direito originrio dos indigenas a posse da terra por eles
ancestralmente ocupada, convidei uma lideranca a expressar seus comentarios a respeito do
argumento tratado. H.Y., pessoa muito carismatica e estimado xam4, falecido em 2013, apds
um momento de siléncio, pediu-me para que eu — como padre — dissesse aquilo em que
acreditava em relagdo a origem da terra, dos animais, dos humanos e de todos seus habitantes.
Estranhando a pergunta, limitei minha resposta a poucas palavras, pois temia desviar o cerne
da questdo em discussdo. Interrompendo outro momento de siléncio, H.Y. confirmou o que eu
havia exposto e comecou uma longa narrativa construida a partir de temas mitolégicos
entrelacados a episodios de contato com napépé e referéncias biblicas (informacéo verbal).'%

Sem descrever a narrativa, 0 que nos interessa destacar € o exercicio realizado por
H.Y., que transformou um discurso juridico sobre o direito originario a posse da terra, num
discurso mitico-histérico sobre a origem do direito de viver na urihi, a terra/floresta. Nesta
chave de leitura, também a presenca dos padres e a aquisicdo, por parte Yanomami dos
conhecimentos e dos instrumentos juridicos para a defesa territorial, deveriam garantir o que
Omama estabeleceu na origem dos tempos ao criar 0s Yanomami, coloca-los numa floresta e
deixar os napé em terras longinquas.*®®

Acenamos apenas a outro sentido que pode ser atribuido ao termo noama:i. A

apresentacdo da relacdo dos missionarios com os Yanomami pode, pelo uso deste verbo,

proximidade e a adesdo a certos padrbes de moralidade; em oposicdo a outros napépé que, de formas diferentes,
sdo considerados a causa de males que afligem os Yanomami: garimpeiros, politicos, militares etc.

192 Colocacdo de H.Y., durante o curso sobre Direitos e Legislacdo Indigenista, realizado na comunidade de
Waromapi, no dia 23 set. 2009.

193 Apesar de a fungido “defensiva” exercida pela Missio ser considerada positivamente em certos contextos —
por exemplo, quando a intengdo é de um discurso “agradavel” aos ouvidos dos missionarios —, na pratica, as
experiéncias de envolvimento de alguns Yanomami com cagadores, com os trabalhadores ocupados na
construgdo da Perimetral Norte, com garimpeiros e, atualmente, com pescadores no Baixo rio Catrimani e outros
ndo indigenas que exploram recursos florestais, demonstra que o fato de a Missdo ser uma “barreira” ndo é
apenas considerado positivamente, pois inibe outras possibilidades.
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quase adquirir os caracteres de uma posse, indicando em alguns contextos certo controle
protecionista exercido pelos religiosos. Conforme o uso feito por alguns Yanomami, o verbo
noamai, além de expressar cuidados, pode indicar relacdo de controle ou tutela. Nao podendo,
aqui, discutir amplamente o papel das agéncias missionarias junto aos povos indigenas,
apenas tomamos nota de uma expressao pronunciada por jovens professores Yanomami, que
comparavam sua situacdo a dos habitantes de outras regibes onde o contato com 0s ndo
indigenas tinha sido menos mediado ou onde atuavam outras organizacbes ndo
governamentais. Tirando suas conclusdes, estes professores afirmavam ser pouco fluentes no
portugués, ter demorado em receber a contratacdo pela Secretaria Estadual de Educacéo e
conhecer pouco a cidade, por causa dos padres. A expressdo usada era: wamareki noamama,

VOCEs nos protegeram, vocés nos seguraram, no sentido de inibir certas oportunidades.

4.4 Os padres “quase parentes”: tratamento pelos termos de parentesco

Escutando as narrativas yanomami, mas também convivendo e dialogando com eles, ¢é
imediatamente perceptivel o esforgco feito para encaixar os estranhos em uma classificacdo
convencional como a do parentesco. A este esforco que os Yanomami empreendem,
ampliando o circulo dos parentes e afins reais para parentes e afins classificatorios, nao se
subtraem nem os napépé.'*

Em seu estudo do costume yanomami de constantemente “ajustar” e “manipular” a
terminologia de parentesco com o objetivo de maximizar as vantagens nas relacGes
matrimoniais e politicas, Saffirio (1985) discute a forma como os indigenas da regido do
Catrimani tratam os ndo yanomami e os missionarios. O autor indica trés formas usadas por
eles para se referir aos ndo yanomami: 1) o termo napé, para manter a pessoa a distancia; 2) o
nome proprio, ao descobrir que os ndo yanomami ndo ficam ressentidos por um gesto que
corresponderia & infracdo de uma restricdo entre eles; 3) um termo de parentesco; esta forma é

a preferida. Com base em outras etnografias, Saffirio afirma que:

104 Os 'Yanomami indicam uma relagéo classificatoria, que ndo corresponde a lagos de parentesco ou afinidade
constituidos pela descendéncia ou pela troca matrimonial, com o termo puo, que em seus usos diversos pode ser
traduzido por: “simplesmente”, “sem preocupagd@o” ou “sem razdo”. Associado aos termos de parentesco, a
particula puo estende o uso dos termos para orientar outras relagdes: pode-se assim dizer “ipa xori puo”, “meu

cunhado classificatorio”, “yahak: heparamu puo”, “nds dois nos tratamos como irmaos classificatorios” etc.
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[...] os Yanomami se sentem a vontade somente quando podem se relacionar com
um Yanomami desconhecido ou com um ndo Yanomami, utilizando-se do sistema
de parentesco: fundamentalmente sdo corajosos, pois podem inserir a pessoa
desconhecida no proprio universo de parentesco, embora apenas mataforicamente. O
universo social yanomami esta envolto em uma teia de parentesco: ninguém — nem
mesmo um nao Yanomami — escapa de sua rede de parentesco (1985, p. 23).

No estudo de Saffirio (1985, p. 155-166), sdo apresentadas 6 categorias de parentesco
yanomami, com as caracteristicas distintivas dos diferentes relacionamentos estabelecidos,
respectivamente interdependéncia, cooperacao e reciprocidade, antagonismo, afeicéo, respeito
e/ou generosidade. Conforme o autor, a terminologia de parentesco é manipulada entre os
indigenas como forma de maximizar as vantagens: escambo de alimentos e bens, troca de
mulheres, apoio politico.

Destacamos que o uso de termos de parentesco para classificar os ndo yanomami é
uma forma de ajustamento e manipulacdo que foi logo utilizada para inseri-los no universo
social convencional, e um modo de tratamento que melhor possibilitava estabelecer e
expressar as relacbes. Na interagdo com 0S ndo yanomami, as vantagens que O
estabelecimento de um tratamento de parentesco classificatorio acarreta sdo restritas a alguns
tipos — pois a troca de mulheres € normalmente excluida — embora possam ser consideraveis:
0 apoio em bens e a relevancia politica de uma relacdo privilegiada podem ser significativos.

Os estudos da classificacdo yanomami dos napépé — embora em cada regido existam
particularidades, devidas as experiéncias diversas de contato, e sejam usados localmente
termos diferentes, como arapéna ou kraiua'® — mostram que, para qualificar estes outros,
uma vez que lhes foi atribuido o estatuto de humanos, se imp6s o termo napé (ALBERT,

1988), que entre os Yanomami indica os inimigos, situados fora dos circulos dos parentes e

%5 Em uma descricdo dos primeiros contatos com os n&o indigenas, narrada por André Yanomami, na
comunidade de Kuremapi, em janeiro de 2015 (In: DALMONEGO, 2012-2015), ele afirma que seus
antepassados, antes de conhecer os ndo yanomami pelo nome de napé, os denominavam arapena theripé e
kraiua. Na explicacdo recebida, o primeiro destes termos faz referéncia as araras (Ara chloropterus, ou ara pé,
em lingua Yanomae) e é atribuido aos ndo yanomami, por seu costume de falar alto e pela sonoridade de sua
linguagem. Conforme André, os arapena — que aparentemente eram grupos de exploradores — contataram 0s
indigenas subindo os rios Catrimani, Lobo d”Almada e Koetha u (néo identificado). Alcangadas as comunidades
de Okarasisipi e de Hwatupapi, distribuiram muitos objetos, pediram insistentemente criangcas Yanomami e
acabaram levando duas criangas de Moxi Hatétéa (Yawari, grupos habitante entre os rios Apiau e Mucajai, com
0s quais 0s habitantes do rio Mapulal, posteriormente deslocados para o rio Lobo d”Almada, mantinham
relagBes conflitivas), cavaram buracos no solo (maxita péka thamahe) e dele extrairam pedras brancas (maa
mapé au taaremahe). Por estas informagfes — apesar de ndo ser claro se a lembranca de André, pelas referéncias
geogréficas, trate de episodios distintos —, os arapena poderiam ser membros das expedi¢cdes da Comissdo
Brasileira Demarcadora de Limites (CBDL), uma das quais subiu o rio Mapulau entre 1941 e 1943 e levou
consigo duas criancas (KOPENAWA,; ALBERT, 2010, p. 242; 710) e outra subiu os rios Catrimani e Jundia, em
1942 (ALBERT, 1985, p. 71). O segundo termo — que, conforme André, era usado antes do termo napé — é
corruptela do termo tupi antigo “karai’'wa”: designacéo para ndo indigenas (KOPENAWA; ALBERT, 2010, p.
705, nota 15). A lembranca desta denominac&o, por parte de André, é testemunha dos contatos que 0s Yanomami
mantiveram, direta ou indiretamente, com a populacéo regional falante a lingua geral amazonica.
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dos aliados, e que, referindo-se aos ndo indigenas, traduzimos por estrangeiros ou néo
yanomami.

Tratar os ndo indigenas como inimigos nao foi a unica forma adotada pelos povos
indigenas. Conforme Pereira (1999, p. 437), os Tiriyé — povo da familia linguistica Karib que
vive nos estados de Amap4, Pard e no Suriname — incorporaram 0s nao indigenas a categoria
de afins e ndo de inimigos invasores porque, desde o inicio, reconheceram a possibilidade de
estabelecer com eles uma rede de trocas, cuja natureza era, porém, muito distinta daquela até
entdo experimentada com os grupos indigenas da regido, considerados “gente amiga”.

O fato de os Yanomami classificarem os ndo indigenas como inimigos e estrangeiros,
e associa-los as agressdes e epidemias letais, ndo os impediu de procurar estabelecer com eles
contatos e relacdes de trocas, embora instaveis. O uso de termos de parentesco, especialmente
os de afinidade classificatoria, indica esta busca, que ndo deve ser considerada apenas como
uma estratégia para alcangar alguns beneficios materiais.

O tratamento mais comum aplicado a um napé do mesmo sexo do falante € o de xori
ou heri, que indica um cunhado classificatorio, pois tal vinculo permite certa liberdade de
relacionamento, companheirismo, favores matuos e possibilidades privilegiadas de troca de
objetos; significativas, tratando-se de ndo indigenas, ou escambo de irmas para casamentos;
remotas, tratando-se de ndo yanomami. Por esta classificacdo de parentesco séo tratadas mais
comumente as pessoas que interagem com 0s Yanomami, como técnicos do servico de salde,

servidores da Funai, professores e assessores durante a realizacdo de cursos etc.

4.4.1 Como tratar um padre

Ao chegarem ao Catrimani em 1965, os missionarios, foram chamados de napé,
estrangeiros-inimigos, ou de xori, cunhados. Jer6nimo, em seu diario (2014), registra a forma
vocativa direcionada aos padres: padre xorima, cunhado padre. Sabatini confirma que o padre
Calleri, desde sua chegada ao Catrimani, foi logo tratado como xori pelos Yanomami que
tinham interesse em estabelecer uma alianca com os estrangeiros, considerados “dotados de
‘forgas’ e de bens distintivos de prestigio e autoridade” (2011, p. 72).

Embora aprendessem 0s nomes pessoais dos missionarios, os Yanomami ndo os
usavam para se referir diretamente a eles, pois isso significaria violar uma norma

convencional. Com o passar dos anos, foram se acostumando ao fato de que os néo
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Yanomami n&o ficavam ressentidos ao serem chamados pelo nome pessoal. Hoje, usam estes
nomes livremente para se remeterem aos ndo yanomami. Entre si, embora tendo um nome
“brasileiro” que consta no censo e, eventualmente, nos registros oficiais — Registro
Administrativo de Nascimento Indigena (RANI), Carteira de Identidade/Registro Geral (RG),
Carteira de Trabalho etc. — ndo o usam para se dirigir diretamente a uma pessoa; apenas para
se referir indiretamente a ela, evitando pronunciar este nome quando a pessoa estiver presente.
O mesmo Saffirio (1985) lembra que ao chegar a Missdo Catrimani foi apresentado como
“padre Jodo” e, embora os Yanomami o tivessem logo apelidado com um nome que circulava
entre eles, se dirigiam a ele apenas usando 0 nome em portugués.

As pessoas que tém relacionamento mais duradouro e estabelecem vinculos com
diversos grupos familiares precisam ser englobadas de forma a contradizer o0 menos possivel
as relacdes entre os Yanomami. Permito-me trazer um exemplo autorreferencial.

Um jovem yanomami, com quem realizamos varios trabalhos de pesquisa, depois de
termos passado um tempo juntos, decidiu tratar-me como irmdo e me avisou em relagcdo a
iss0. Quando permaneci em sua casa, sua mée e seu pai comegaram a tratar-me como “filho”,
exigindo que me direcionasse a eles usando os termos adequados aos pais e insistindo:
“‘Nae!’, wa yai kuu”, “fala assim mesmo: ‘Mae!’”. Os irmaos deste primeiro meu “irmao”
adquirido, consideraram oportuno tratar-me também como irmdo, maior ou menor: no
primeiro caso, um deles se direcionava a mim com o vocativo: “A4i!”, “Irmao maior!”.

Passando para outra geracdo, meus germanos solicitaram aos préprios filhos que me
tratassem como pai: aqui a descricdo poderia adquirir tons irénicos, pelo desapontamento e o
temor estampado no rosto de criancas forgadas a enxergar num estranho uma figura familiar
como aquela de pai. Para alivio das criancas, lembro que isso ocorria, sobretudo, quando —
como pai classificatorio — era cobrado a partilhar alguns alimentos com “meus filhos”
classificatérios. Ampliando o raio das relagdes, os cunhados dos germanos que me tratavam
como irmé&o, consideraram plausivel se relacionar comigo usando o termo de cunhado.

A conjuntura historica, a duracdo das relagdes e as situacdes particulares vividas
exercem um papel fundamental na escolha da terminologia de parentesco a ser dinamizada
para qualificar o outro. O caso de Alexandre Yanomami é emblematico. A comunidade local
da qual fazia parte (os Iropitheri), quando localizada ao longo do rio Lobo d”Almada, a meio
dia de marcha do desembocar deste rio no Catrimani (cf. Mapa 4, p. 46), sofreu
dramaticamente o impacto da epidemia de sarampo de 1977, perdendo 51% de sua populacao:
faleceram 35 de 69 pessoas (SAFFIRIO, 1980). Alexandre, que na época tinha cerca de 15

anos, lembra a tragédia que abalou os trés grupos do médio rio Lobo d”Almada (Iropitheri,
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Uxiutheri e Maxikopiutheri) e o socorro recebido — quando as perdas ja haviam sido
numerosas — pelo missionario Carlo Zacquini e a fotografa Claudia Andujar, que subiram o
rio Catrimani logo que receberam noticia da epidemia que tinha afetado a regido.
Provavelmente, a situacdo vivenciada durante a epidemia — uma conjuntura dramatica,
na qual o missionario se destacou pelos cuidados e 0 sucessivo engajamento ao lado do
movimento indigena, fez que Alexandre se direcionasse a Carlos Zacquini utilizando o termo
hwae, pai. Em sua narrativa, frisou diversos aspectos que motivam esta forma de
classificacdo: presenca dedicada no atendimento sanitario, apesar das condicdes dificeis;
preocupacdo para conseguir alimentos para 0s pacientes supérstites, mas fragilizados;
participacdo na luta pela demarcacgdo da terra indigena; o auxilio na formacéo dos Yanomami
para o enfrentamento das dificuldades nas relacdes com a sociedade nacional. Vejamos a

transcricdo de um trecho do discurso de Alexandre (2015).

Hei a ka kii, hwae a kuoma. Hwei a ka kii, Este aqui [apontando para Carlos

1977, Hwaia uha, patapé nomarayu téhé, Zacquini] era um pai. Ele, em 1977,

hwei a ka kii, nae Claudia, xé kipé réréma,

wamareki néhé ruemaiha.

Hwei kipe réréma, kupé réréai kuaiwi, ai

yamaki hoyamé yamaki raakae réréo

kuokiwi.

Yamaki maro he yohomai torekoimama,

hwenaha hwei a kuama.

quando nossos ancidos morreram na
comunidade do igarapé Hwaia u, acorreu
junto com mée Claudia [Andujar] para nos
curar da epidemia [de sarampo].

Os dois acorreram para noS SOCOrrer,
enquanto nés e outros Yanomami doentes,
daqui [rio acima], estavamos correndo [,
procurando socorro na Missao Catrimani].
Eles vinham enterrando os o0ssos [dos

mortos, ao longo do caminho]. Foi assim.



Yutu sarampo a wai ixowa mahia
mahikiriheha, yutu sarampo a wai ixoama
huraprariheha, hwei a waroa hekema. Nahi

prokeha, hwei yamaki pairama.

Sarampo upé, medicamento kiki poma. thi
kikini

kohipemama.

xé yamaki heprariowi, yamaki
thi thé noaha, nae Claudia a ka kiixé, hwei
x&, comecaram a luta pela terra indigena.

Thé thaa akoprarema. Pei wamareki he ria
rumapuwi. Hwei hwae kama a kuo téhé,
Missionarios da Consolata péni, wamareki

yai pairipramahe.

Woatorikikiha,

padre Jodo a

Padre Jodo, Funai eha,
purupuro a nakaiheha,
rereathayoma:

“Awei, Hwaia uha yanomae thépé
nomaokema. Winaha Funai wa pihi kuu,
purupuru ropé wa nakari. Yaha thépé xee

taahayu. Sarampo wa upé téi”.

Hwei hwae a kuo téhé, puru puru a
ithopema, Hwaia u mraka weheha.

Davi Kopenawa ani, ware noa thama:
“Wamaki né ohota mahirayoma”, inaha
Davi Kopenawa tradutor yanomae a kuma.
Hwei hwae xé& kipé kuoma, Funai xé kipé
kuoma, Davi Kopenawa xé Kkipé kuoma.

Inaha pé kuoma. Kuoma yaro luta terra

indigena, hwei hwae a ka Kii, a kiri imi.
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Naquele tempo, quando o sarampo ja tinha
matado muitos e tinha diminuido a

intensidade da epidemia, estes dois

chegaram e nos socorreram, na
comunidade vazia.

Trouxeram remédios contra o sarampo,
com 0s quais, nds sobreviventes fomos
curados e fortalecidos.

Por causa dessa situacdo [de grave
sofrimento], Claudia e este aqui [Carlos]
comecaram a luta pela [demarcagdo da]
terra indigena. Iniciaram esta nova luta,
pois queriam cuidar de no6s. Quando este
pai estava aqui, o0s Missionarios da
Consolata nos ajudaram mesmo.

Padre Jodo [Saffirio] correu para o Posto
Indigena da Funai no Watoriki [Demini],
para solicitar o helicoptero de socorro,
[avisando]: “Ao longo do igarapé Hwaia u,
0s Yanomami estdo morrendo. O que vocés
da Funai pensam? Solicitem rapidamente o
helicoptero. N&s dois vimos os [Yanomami]
sobreviventes [rio acima]. Tragam a vacina
e remédios para o sarampo”.

Enquanto estava la este pai, aterrissou o
helicoptero, na praia do rio Hwaia u.

Davi Kopenawa, que era tradutor, nos
disse: “Vocés sofreram muito”. Ele estava
junto com este pai e o pessoal da Funai.
Este pai ndo tem medo [de enfrentar] a luta

pela terra indigena.
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O fato de tratar os padres por um termo de parentesco € uma forma de inclui-los em
uma convencao instituida. Exige um esforco inicial, mas permite definir as relacbes conforme
padrdes convencionais que ddo seguranca. Além de permitir tratar o outro de forma
codificada; atribuir-lhe um termo de parentesco significa apontar-lhe o que se espera dele,
podendo tomar o controle de uma relagcdo que arriscaria permanecer sob a influéncia do outro.

Para Kelly (2011, p. 70-71), o parentesco diz respeito a producdo de pessoas similares:
a “constru¢do do parentesco” — usando uma expressao de Viveiros de Castro — consiste no
estabelecimento intencional de um comportamento moralmente apropriado a um parente.
Tendo como base as afirmagdes dos Yanomami sobre o padre Cocco e 0S primeiros
salesianos, Kelly reconhece que neles se realiza um ‘“quase parentesco”, de um tipo muito
particular, pois 0s missionarios ndo sao nativos do Ocamo, nao se casam com 0s Yanomami e

se comportam como parentes para com todos os indigenas.

4.4.2 Uma alianca generalizada

O tratamento de parentesco que 0s Yanomami destinam aos padres apresenta
reciprocidade nas intencdes expressas pelos missionarios e na interpretacdo que 0s Yanomami
fazem de suas atitudes. Os missionarios, desde sua chegada entre as comunidades do
Catrimani e em suas praticas (descritas melhor no capitulo 2), tiveram como objetivo a
vivéncia daquilo que consideravam como valores humanos e principios cristdos:
relacionarem-se com todas as comunidades Yanomami, ndo fazer preferéncia entre as
pessoas, manter equidade nas trocas, conforme as necessidades de cada um.

Por parte dos Yanomami, suas narrativas destacam que os padres se relacionaram
desde o comeco com os diversos grupos locais, procurando alcangar aqueles mais afastados:
todas as comunidades foram chamadas para trabalhar e trocar objetos. As palavras de

Alexandre (2015) mostram como os padres se fizeram aliados de todos os grupos diferentes:

Calleriné pata thépé pairiprarema yaro pata Calleri ajudou os ancidos que, por isso,
thépé pihi yai topraroma. Pata thépéné ficaram muito felizes. Os ancidos ficaram

padre Calleri a yai nohimamahe. muito amigos de padre Calleri.



Komi Tooropi theripé, Hwaiau theri pé,

Korihana theri pé&, Kaxipi theri pé,

Yawaripé. thi komi péné a nohimamahe,

nohimamakihi, a marayoma.
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Todos os moradores das comunidades de
Tooropi, de Hwaia u, de Kaxipi u, [0 grupo
dos] Yawari. Todos ficaram seus amigos,

mas ele morreu.

Outro texto, desta vez segundo as palavras de Fatima anotadas no diério de pesquisa

do professor Remo (2015), se refere ao fato de que os padres tentassem se envolver com 0s

diversos grupos.

[...] thi téhé paetere aha koaha xoapo
kami notiai

Wakatha u

huruné, Yanomae yamaki

X0aoma, hamé, yamaki
nakahuruma yaro. thi téhé yamaki Kiai

xoaoma pista Wakathau ha yamaa thama.

Komi  Yanomae thépé xé& yamaki
ohotamoma. Inaha kure yamaki kidma:
yano Repui theri péxé, Uxiu theri péxé,
Kaxipi u théri péxé, Wanapiiu théri péxé,
Xiamopé théri péxe, Wakathau théri péxé,

hwei yamakiné.

Missdo Catrimaniha pista yama aha

thapraringé, Yanomae thépé piria xoa
Wakathau théri péné pata pé, ihi téhé
Yawari pé pree warokema. Kami yamaki
yai pirio pra hdoma maki yamaki kidma
yaro Missdo Catrimani hamé yamaki
warokema. Yamaki mii waromu puonimi:

yamaki matihi pé ruruamoma yaro.

[...] Depois que os padres foram embora,
n6s Yanomami fomos atrés deles para o rio
Wakatha u [Catrimani], pois eles nos
tinham convidado, e 14 trabalhamos na

abertura da pista de pouso.

Nés trabalhamos com todos o0s outros

Yanomami. Assim  éramos 0S que
trabalharam: os Repui theri, os Uxiu theri,
os Kaxipi u théri, os Wanapiiu théri, os
Xiamopé théri, os Wakathau théri. Todos

nés trabalhamos.

Para os trabalhos da pista na Missdo

Catrimani, 0S antepassados dos
Wakathautheri se estabeleceram la e os
Yawari também chegaram. NOs moravamos
muito longe, mas também fomos até a
Missédo Catrimani para trabalhar. N&o

chegamos casualmente, sem objetivo:

estavamos procurando utensilios.
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thi matihi yamapé toama. Komi Yanomae Todos nés Yanomami conseguimos esses
thépéxé yamaki oho tamu tehé, inaha kure  gpjetos, com o trabalho. Padre Calleri nos
paetere Calleri ané thépé hipima, hena t€hé  entregava essas coisas: ao trabalharmos de
yamaki kidi thé mamopé preowi yama pé€ manh3, recebiamos uma ficha mamo
téama, weyaté yamaki kiaiwi thé kuo k00 grande; pela tarde, também obtinhamos
téhé, pé axi waisipowi yama pé pree yma ficha pequena amarela. Quando
téama, hwei mamo yama péha omané, yama  tinhamos um grande nimero de fichas, as

pé ha hipiné matihi yama pé toama. entregavamos para receber os objetos.

Fatima destaca a iniciativa de diversas comunidades Yanomami, localizadas em
lugares até afastados, que responderam ao convite dos padres para participar da abertura da
pista de pouso da Missdo e conseguir utensilios. Estes objetos eram recebidos, lembra Fatima,
pelo sistema de troca com fichas iniciado pelos religiosos (cf. cap. 2, item 2.1.1).

A busca de uma relacdo de amizade com os diversos grupos e 0s principios pelos quais
0s missionarios se faziam conduzir, resultavam no fato de que os mesmos solicitassem aos
indigenas uma série de atitudes nas relacBes interpessoais € intergrupais: cessar os reides,
rejeitar os duelos, ndo matar o duplo-animal de uma pessoa, abandonar a feiticaria guerreira e
0 xamanismo agressivo etc.’® Estes pedidos, que os missionarios expunham nos dialogos,
durante os encontros e quando ocorriam tensdes, eram reforcados — como vimos no capitulo 2
—ameacando interromper as trocas com as pessoas que se envolvessem em sérios conflitos.

Uma mensagem de K.Y, gravada em fita e levada aos Yanomami de Maturaca (AM),
em 1992, exorta os “Xamathari”, propondo uma série de atitudes que afirma ter aprendido
com 0s napépé que vivem na Misséo e que deveriam permitir aos Yanomami estabelecer

aliangas internas e enfrentar a ameaga comum representada pelos garimpeiros:

Vocés Xamathari ndo sejam mais nossos inimigos, ndo pensem mais em matar de
flechas, em bater uns nos outros. Eu aqui aconselho o meu pessoal a ndo flechar
mais outros Yanomami, a ndo brigar [...] Eu sou o tuxaua K. [...], aquele que mora
no rio Catrimani, digo para vocés Xamathari: tornem-se mais responsaveis, mais
cuidadosos, ndo queiram brigar conosco, ndo facam mais feiticos para nos matar.
Né&o fagam mais uso de pozinho magico para seduzir as mulheres dos outros, fiquem
satisfeitos, cada um com sua mulher. Ndo batam nas mulheres, nem quando ficam
muito brabos, protejam suas mulheres. [...] NoOs conseguimos expulsar 0s
garimpeiros que queriam roubar e acabar com a nossa terra. Eu falei com os chefes

106 para uma apresentagdo da teoria das agressdes intercomunitarias e dos poderes patogénicos, conforme o
sistema etiolégico yanomami, constituinte o quadro simbdlico de expressao das relagdes politicas supra-locais e
0 pano de fundo cognitivo e pragmatico dos conflitos intercomunitarios, ver Albert (1988).
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dos brancos, mas eles ndo quiseram me escutar, [...] por isso eu mesmo interditei a
minha terra, a terra dos Yanomami. Vocés também ndo sejam ingénuos. [...]
Esperem que a crianga pequena creca bastante para ter mais um filho. Eu acho que
voceés vao concordar com isso.

Este e 0 meu pensamento, esta & a minha palavra. Eu aprendi isso pela convivéncia
com os “brancos” (os missiondrios) que moram na nossa terra. Sobre a minha terra,
eu falei muito sem ser escutado pelos “brancos”, por isso foi levar minha palavra aos
chefes dos “brancos” em Brasilia, 1a eu falei muito. [...] Eu pensava de encontrar
outros Yanomami em Manaus e Brasilia, mas encontrei somente os Xavantes e
Kayapos, porém, fiquei muito satisfeito. Os Xavantes falaram que nés, todos os
indios juntos temos que pegar a nossa terra, todos juntos, Yanomami, Xavantes e
Kayapos. [...] Vocés Xamathari devem falar alto também, deveriam falar brabos
mesmo contra 0s garimpeiros quando eles tentarem de novo acabar com a nossa
floresta (K.Y, 1992).

Mais recentemente, Pedro (2013a) lembra as repreensdes dos padres por ocasido de
duelos e lidas:

Yamaki xéyu t8hs, “Wamaki xéyonomai. Quando no6s dueldvamos, eles [os padres]

thi thé hoximi”, inaha thépé kuma. Huu hini diziam: “Ndo se batam. Isso é muito ruim”.

yamaki xéyu téhs, yamaki noa thama, Quando duelavamos com os paus, eles

yamaki wasuremahe. “Padre yamakini chamavam nossa atengdo. “NOs padres ndo

Yanomae xeyu taai pihioimi”. [...] dueremos ver os Yanomami se baterem”.
“Wamaki xéyonomai”. Yamaki tusi taarari. [-..] “Ndo briguem”. Ao verem nossas
“Yutuha wamaki xéyoma tha?” inaha a cicatrizes, eles perguntavam: ‘“VOCEs
kuma. [...] brigaram tempo atras?” /.../

“Niyayoma wamaki tiraki, tiraki, nianomai, Assim eles diziam: “Deixem de lado as

maprario”. “Wamaki maprario! Wamaki brigas com flechas, chega, ponham um

pou, waroho pou, wamaki ohotamu koo”, fim!” “Vocés acabem! Nos vos pegamos

Inaha thépé kuma. “Thuru wamaki x@ todos, dediqguem-se a trabalhar”. “Nao

nomai”, inaha pe kuma. deixem as criancas de lado ”, isso diziam.

Estes textos mostram como, na percepcdo yanomami, 0S missionarios tentaram
projetar — para sua interacdo com os Yanomami e entre os indigenas — relagcdes de alianga
sobre um campo social muito mais amplo do que aquele em que tradicionalmente se
estabelecem trocas pacificas de objetos, mulheres e palavras. Os missionarios se propunham
estabelecer relagfes igualitarias com todas as pessoas, apesar de interagir de forma mais
intensa com aquelas que consideravam exercer algum papel de lideranga na comunidade, e
alimentar entre os indigenas o mesmo tipo de vinculos. Este esforco tinha um reflexo politico,
sustentar a identidade do Povo Yanomami, necessaria ao enfrentamento no campo interétnico

— e um ético, exemplificar o ideal de uma fraternidade mais ampla.
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O tratamento que os Yanomami reservam aos padres pelos termos de parentesco,
encontra seu reciproco nos vinculos que os religiosos tentam construir com 0s Yanomami:
relacbes que, como foi ressaltado por Gow (2003) e Vilaga (2002) em relacdo a producao de
parentes, se alimentam por proximidade, convivéncia, cuidados e a construcdo de uma historia
comum. Contudo, uma forma de parentesco generalizado tdo ampla, como aquela que se
propde estabelecer os missionarios, parece ser muito pouco prépria aos Yanomami, pois
contradiz o fato que a uma relagdo privilegiada com o grupo de corresidentes e aliados,
corresponda um antagonismo, real ou potencial, com outras pessoas e grupos.

A presenca e as intencdes dos religiosos introduzem modificacbes na rede de
interacOes que, contudo, se demonstram frageis. Em relacdo aos missionarios, esta fragilidade
caracteriza o resultado da domesticacdo vivenciada pelos primeiros salesianos que, conforme
Kelly (2011), termina, na melhor das hipdteses, em um “quase-parentesco”. O curioso
parentesco exemplificado pelo padre Cocco (uma afinidade ndo realizada) resulta de um
processo de domesticacdo fundado na corresidencialidade, na provisao, na fala da lingua e no
uso de termos cognatos; todavia, a impossibilidade de estabelecer lagos por casamentos e a
exclusdo na participacdo a rituais e ceriménias funebres, constituem um limite a
domesticacdo. Para Kelly, na auséncia de matrimonios, rituais e trocas verbais, o escambo de
objetos dos ndo yanomami e de alimentos é a Unica forma de eles se tornarem sociabilizados.

Um parentesco tdo extenso demonstra a real inexisténcia de parentesco. Aspecto
reforcado pela exclusdo dos ndo indigenas dos casamentos que, conforme Kelly (2011, p.
107-108), responde a uma estratégia ndo explicitada para gerir as relacbes com 0s napépé
residentes: sem lacos efetivos de parentesco, o estrangeiro é acessivel a todos 0s Yanomami, e
nesta generalidade da relacdo esta localizada também sua fragilidade. Constata-se que
tentando tratar todas as pessoas da mesma forma, o fato de ndo tomar o partido de um grupo
particular ao ocorrerem tensdes, pode implicar encontrar-se em situag0es constrangedoras.

Quando tentei explicar o atendimento prestado a um ferido — tido por alguns como
responsavel de um grave gesto contra outro Yanomami — enquanto eu alegava que em nossa
perspectiva todos os Yanomami devem receber atendimento, mesmo quando se reconheca a
gravidade dos atos de uma pessoa, fui advertido — por um Agente Indigena de Saude com
quem tinha certa confianca — que tal atitude poderia suscitar o ressentimento de alguns que

interpretariam minha atitude como a inequivoca tomada de posi¢cdo em uma disputa. Naquele
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caso, o meu “cuidador”, reforcando minha sensa¢do de isolamento, explicou-se dizendo que
ninguém assumiria minha defesa, por eu ndo ter parentes por perto. Calcando a méo e
evocando cenas de um filme assistido recentemente, continuou dizendo que apenas 0 exército
interviria: ele imaginava que isso funcionaria como um meio de dissuasdo suficientemente
eficaz.

Evidentemente, quando as situacdes sdo mais dificeis, as relagbes de parentesco
classificatdrias utilizadas para tratar os napép€, mesmo aqueles que em outros contextos

podem ser mais familiarizados, ndo se sustentam e revelam sua efemeridade.

4.5 “Me alimentou e fez crescer”: o caminho da alimentacio e dos cuidados

Conforme destacado em numerosos estudos sobre sociedades amazonicas, a afirmacéo
da identidade e coesdo de um grupo passa pela percepcdo de que 0s corpos das pessoas
partilham uma mesma composicdo fisica. Esta observacdo concorda com o observado, ha
algumas décadas, por Seeger, Da Matta e Viveiros de Castro (1979), em um artigo que se
tornou referéncia para a Antropologia na América do Sul: a centralidade, para 0s povos
amerindios, do corpo e dos processos a ele relacionados para as nogdes de pessoa e sociedade.

Esta centralidade implica voltar as ideologias da corporalidade para compreender 0s
principios que ordenam a vida social dos grupos humanos. A dinamica da circulacdo de
substancias, que veicula os processos de familiarizacdo e consanguinizagéo, recebe destaque
nas concepcles indigenas, por uma nocao de pessoa que considera a corporalidade como
idioma simbdlico privilegiado na construcdo de cosmologias, na definicdo da estrutura da
sociedade e em sua reproducdo (SEEGER et al., 1979).

Como observado por Vilaga (2000), em relacao aos Wari’, e Fausto (2001), entre os
Parakand, o corpo configura-se no lugar da diferenca e da identidade: substrato das operacoes
de identificacdo e distin¢do nas cosmologias amazonicas; ndo apenas lugar de sua expressao.
Em um universo povoado por subjetividades diferentes, Vilaga (2002) ressalta que o0s
humanos sdo distintos dos animais e a producdo de parentes consubstanciais resulta da
construcdo de corpos iguais, aos quais esta atrelada uma perspectiva sobre 0 mundo. O corpo
amerindio “ndo ¢ um dado genético, mas € construido ao longo da vida por meio das relagdes
sociais” (VILACA, 2000, p. 60): a partilha de alimentos, a convivéncia, a proximidade, o

casamento, permitem incorporar como parentes 0s estrangeiros e 0s inimigos.
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Além das substancias e dos fluidos corporais postos em circulagdo entre 0s membros
de uma comunidade, os alimentos consumidos conjuntamente contribuem & constituicdo fisica
da pessoa e a composicao das unidades sociais. O estudo que Gow (2003) realizou entre 0s
povos do Baixo rio Urubamba (Perd) mostra que o apreco que os Piro tém por si mesmos é
percebivel do mesmo modo em relagdo a comida: saber comer “comida verdadeira” (comida
legitima), produzida localmente, ndo importada, os distingue das pessoas que consumem
alimentos industrializados, estabelece comensalidade e cria lagcos de parentesco.

Conforme destacado por Vilaca (1998; 2006), entre os Wari’ ¢ Wiik (2010) entre os
Xokleng (povo da familia linguistica Jé, autodenominado Lakland, habitante no Estado de
Santa Catarina) existe um esforco — em vista da superacdo da oposicdo entre parentes
consanguineos e afins, ou estrangeiros e inimigos — cujo epicentro esta no corpo e voltado a
consubstancializar os outros, construindo a pessoa por meio de processos rituais e relacdes
cotidianas. Entre os Lakland da Terra Indigena Ibirama (SC), este outro se refere a diferentes
escalas ou graus de alteridade: desde um jovem que adentra um grupo doméstico via
casamento, até nao indigenas evangélicos ou antropologos. No caso dos Wari’, durante o
processo do contato, até os ndo indigenas se tornam conterraneos, pela proximidade, e 0s
missionarios — considerados 0s que permitiram aproximar parentes e ndo indigenas — chegam
a ser consubstancializados, embora ndo deixem de ser considerados inimigos e ndo sejam
incorporados como estrangeiros ou afins consubstanciais (VILACA, 2008).

Apesar de os Wari’ aproximarem os ndo indigenas, sua diferenca — valorizada para
experimentar outras perspectivas — ndo é anulada, pois ndo se realizam com eles o0s
casamentos que permitiriam completar a consubstancializacdo. Vilaga narra um episédio
emblemdtico da centralidade da comida na constituicio da identidade e na
consusbstancializa¢do: depois de ter ingerido diante dos Wari’ algumas larvas, escreve, “a
noticia que se espalhou na aldeia ¢ que eu havia me tornado completamente Wari’” (2000, p.
60). O carater relativo desta identificacdo €, contudo, manifesto quando, em outro contexto, a
autora lembra que ao se aproximar de uma casa, durante seu trabalho de campo, uma crianga
avisava a familia dizendo estar chegando wijam, inimigo, hoje termo usado unicamente para
indicar o ndo indigena.

Como evidenciado por Smiljanic (1999) em relacdo ao xamanismo e Pellegrini (2008)
a respeito da interacdo com os napépé, a relacdo entre falar, comer e a construgdo do corpo
emerge no pensamento dos Yanomami, para quem a mediacdo simbdlica dos alimentos —
consumacao coletiva, partilha e provisdo generosa — é muito valorizada, destacando seu

significado nos processos de aproximacao e nas relacdes de familiarizacdo ou domesticacéo.
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4.5.1 Socializacéo dos padres via alimentacéo

Nos primeiros anos desde a fundagdo da Missdo Catrimani, a dificuldade de envio de
produtos e alimentos da cidade para a sede da Missdo, fez 0s missionarios passarem algumas
privacdes e adotarem as mesmas praticas de autossustentacdo dos indigenas, dedicando tempo
e energias ao plantio, a pesca e a caca. Analisando a atuacdo dos missionarios, padre Sabatini
afirma que a falta de meios materiais e a convivéncia com os Yanomami no ambiente da
floresta, levava os religiosos, ndo apenas a adotar seus meios de subsisténcia, mas a “encarnar
instintivamente alguns aspectos fundantes de sua cultura, entre os quais as demonstracdes de
forga e de resisténcia” (2011, p. 71).

Sabatini afirma que os religiosos, em alguns casos, chegavam a uma identificacdo tal
com 0 povo junto ao qual viviam que os tornava incapazes de “distinguir sua identidade
daquela que estavam incorporando” (2011, p. 73). Sem nos determos nas conclusdes de
Sabatini — que parecem coincidir com 0s equivocos e exageros que Wagner (2014, p. 55)
reconhece cercar 0 antropélogo que, para os membros de sua sociedade, “virou nativo” —,
interessa-nos sublinhar que para este missionario — que acompanhava com atencdo, mas a
distancia, a atividade missionaria no Catrimani —, as condi¢des de vida material da Missao
levavam a uma forte identificacdo dos religiosos com os indigenas e seu ethos. Os mesmos
missionarios afirmam que o trabalho material que 0s ocupava era unicamente que despertasse
o interesse e fosse valorizado pelos indigenas (COMISSAO..., 1968).

Do ponto de vista dos Yanomami, para afirmar que um missionario se tinha
aproximado de forma particular a seu modo de vida, frequentemente se enfatiza o fato de que
procurasse e comesse 0s alimentos preparados por eles, em sua companhia e cozidos a
maneira considerada apropriada. Referindo-se a um padre que, no comeco da década de 1970,
tinha demonstrado proximidade, comendo com os Yanomami, inalando o pé alucindgeno
yakoana — considerado o alimento dos espiritos auxiliares, cujo uso é indicado com o verbo
koai, 0 mesmo utilizado para a consumacgdo de bebidas ou a ingestdo de remédios — e
supostamente adotando outros costumes, como o uso do fio pubiano, me disseram com certa

espontaneidade: “a yanomaeprarioma”, “tornou-se yanomami” (informagao Verbal).107

197 Informag@es colhidas no dialogo com André, Maria e Fatima, na comunidade de Kuremapi, em dez. de 2014.
Destacamos que os alimentos, 0 uso de tabaco e de substancias alucingenas, de pinturas e aderegos, sao todos
elementos ligados ao corpo como substrato de fabricacdo de identidades e transformacdes.
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Muitos exemplos confirmam o quanto a referéncia ao consumo de alimentos mobiliza-
de para afirmar a proximidade ou a distancia de uma pessoa. Em meu retorno, depois de
varios meses de auséncia, durante a tomada do mingau preparado para um reahu, Yokoto me
perguntou se eu o teria ajudado (pairiprai) na consumacao do abundante alimento. Quando o
questionei sobre a pergunta, ele explicou-se dizendo que se eu néo atingisse com minha cuia
do grande cocho, ele entenderia que por causa do tempo passado longe teria me tornado napé.
Neste caso, a palavra napé — buscando entre os diversos sentidos desta categoria, que define
posicBes sociais — poderia indicar uma pessoa hostil ou um estrangeiro, marcando uma
postura de profunda alteridade em relacdo aos Yanomami, reunidos num contexto
intercomunitario celebrativo. O consumo dos alimentos e, neste caso especifico, do mingau
preparado para o reahu, seria um modo de se despojar de certa napéidade acumulada.

Em outros momentos, varias pessoas destacaram as ocasifes em que alimentaram um
missionario em sua casa, lembrando-se por isso desta pessoa com saudade. O fato de comer
bem (iyai totihi) os alimentos que sdo oferecidos pelos Yanomami e conservar atras do labio o
rolo de tabaco (pee wa nehe karepu), preparado por uma mulher que te trata como filho, séo
atitudes positivas que permitem a pessoa ser “elevada” a condicdo de yanomami. Escrevo
“elevada”, pois a satisfacdo com a qual esta adesdo se expressa indica se considera a
adequacao a tais comportamentos um estado mais digno.

Para muitas pessoas com as quais conversei, partilhar os alimentos e usar o tabaco séo
formas que permitem superar outro obstaculo que separa 0s Yanomami dos ndo yanomami: a
diversidade da lingua. E frequente escutar que para aprender a lingua Yanomae — um dos
elementos para ser socializado — necessita-se consumir 0os mesmos alimentos que sdo
consumidos na aldeia, usar tabaco e, além de mais, cumprir as mesmas atividades que 0s
indigenas realizam durante o dia e a noite. Reciprocamente, 0s jovens homens que procuram
aprender o portugués, afirmam que o sucesso se condiciona ao comer a comida da cidade,
tomar bebidas e, eventualmente, ter relagdes com mulheres ndo indigenas.

Destacamos aqui alguns elementos, cujo substrato é o corpo, que parecem compor um
processo de aproximacdo levado adiante pelos Yanomami em relacdo aos napépé e aos
padres: alimentacdo comum, adequagcdo a costumes corretos, aprendizagem da lingua.
Poderiamos acrescentar aspectos citados alhures, como pintura corporal, atitudes
compartilhadas e outras disposi¢fes. O processo de transformacdo realizado nesses termos
parece analogo a domesticacdo descrita por Gallois (2007) e a familiarizacdo apontada por
Fausto (2001). Voltando a um contexto mais proximo, Kelly (2011, p. 94) afirma que “viver

juntos e defender os parentes, partilhar os alimentos, falar a mesma lingua, usar os termos de
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parentesco, casar os afins, participar nas cerimonias funerarias”, sdo as convengdes culturais
que definem a moralidade do ser humano e guiam a passagem dos napépé para 0 espago
convencional yanomami: caminho laboriosamente percorrido na domesticacéo dos outsiders.

Este caminho é observado por Fausto (2001) entre os Parakand, aos quais a forma de
falar e as incisbes no corpo sdo as principais marcas para determinar a identidade de uma
classe, os awaeté, e sua alteridade. A categoria de awaeté, escreve Fausto, pode ser
empregada hoje, assim como a categoria indio, com a finalidade de distinguir, em sua
extensdo méaxima, entre 0s povos nativos e 0s ndo indigenas. Enquanto a aquisicdo das
caracteristicas distintivas dos ndo indigenas por um Parakand resulta da pacificacdo, a
transformacdo de um ndo awaeté em um awaeté, configura-se como um “processo gradativo
de adocdo de novas marcas e disposicdes corporais, e da capacidade de comunicar-se
adequadamente” (2001, p. 265).

Conforme Fausto, o movimento de conversio da “predagdo” — como forma
privilegiada de produgdo de pessoas — para a “familiarizagdo”, corresponde a modificacdo de
uma relacdo predatéria em uma relacdo de controle e protecdo, esquematizada como
passagem da afinidade a consanguinidade. A conversdo da predacdo para a “predacdo
familiarizante” ¢ um movimento de um processo produtivo que visa “controlar sujeitos-outros
para produzir novos sujeitos em casa” (2001, p. 539), mas ndo implica a identificacdo com o
outro, nem a simples negacdo do outro, pois a diferenca — alteridade fértil e criativa —
permanece como fundamento do processo produtivo do modo de reproducdo social indigena.

Apbs descrever o processo de socializacdo vivido por um padre salesiano, Kelly
(2011), confirma o carater fecundo da alteridade afirmando que a domesticacdo — efeito da
agéncia humana, que retira a alteridade inata para produzir uma nova identidade — de um
individuo ndo afeta a natureza da exterioridade e tampouco remove completamente 0s tragos
de sua origem: poder ambiguo, criativo e destrutivo. Conclui-se que a familiarizagdo que uma
pessoa — 0 missionario, no caso que examinamos — pode vivenciar, de um lado n&o altera a
natureza da estranheidade — napéidade — e, de outro, ndo afeta a estrutura da relacdo com a
alteridade, apesar da posi¢do assumida por esta pessoa no campo da socialidade. A estrutura

permanece, apesar de ser modificada a posi¢do assumida por uma pessoa particular.
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4.5.2 Os padres domesticados viram provedores de alimentos

As narrativas indigenas, assim como destacam o fato de o missionario ser socializado
pelo viés dos alimentos, retratam aqueles religiosos que foram generosos na distribuicéo e
partilha de viveres, seja no caso de produtos vindos da cidade — que, além do mais, davam aos
Yanomami a possibilidade de experimentar a posicdo do outro/napé —, seja quando 0sS
missionarios se engajavam com o0s Yanomami no trabalho da roca ou na expedicéo de caca e
proviam de alimentos os indigenas ocupados no trabalho de abertura da pista de pouso da
Missdo ou debilitados por alguma doenca que afetava a autonomia da comunidade.

Bindo Yanomami (2013), narrando a aproximacdo dos ndo yanomami, associa sua
atitude amistosa com a distribuicdo de alimentos até entdo desconhecidos aos indigenas, que
faz dos primeiros padres pessoas verdadeiramente xi ihete, generosas, uma das qualidades

mais admiradas e necessarias as liderancas e que acarretam grande prestigio:

Pata thépé nohimamahe. Thépé Eles estabeleceram relagcbes de amizade

iyamaremahe. Arroz pé wamaremahe. thi
téhé napépéné thépé totihiowi. A ka tha
iyamapihi. [...] Yanomae yamaki iyama,
napépé tamu mao téhé: farinha, arroz,

carne. Thépé thamahe.

Yutuha inaha pata thépé thama. Thépé xi
ihete. Padre pé pata xi ihete mahio.

Kihamé, yamaki iyamamahe.

com o0s antepassados. Os alimentaram.

Deram-lhes arroz para comer. Estes
napépé, os que nos davam de comer, eram
muito bons. [...] Nds Yanomami, quando

ainda ndo conheciamos bem 0s napépé,

comemos farinha, arroz, carne. Essas
coisas que nos deram.
Assim  foi, antigamente, com  0S

antepassados. Eles eram generosos. Os

primeiros padres eram generosos. L& nos

A seguinte fala de Pedro (2013a), que acompanhava frequentemente Carlos Zacquini

(apelidado Hokosi) nas cotidianas e imprescindiveis expedicdes de caga, destaca o gesto de
providenciar a carne que servia para alimentar missionarios e Yanomami que realizavam
algum servico na missédo, ou para preparar o reahu a roki, a carne moqueada, essencial para a
realizacdo da festa reahu — cujo nome se refere a distribuicdo cerimonial de alimentos que

ocorre nesta circunstancia (DALMONEGO, 2015) — obtida em expedigdes de caga coletiva:



Padre Jodo, Hokosi, xé kipé tété pirioma.
Hokosi yamaki naiki niama. Paxo pé niama.
Paxo yahaki niama. Yahaki rama huuma.
[...] Paxo pé reahu niama. Kihamé,
orahamé, yokota hamé, yahaki henimu
praha ayoma. Hwei téhé, Irméo Carlos,
awei kipé, mahi thare? Awei, wara pata

mahi thare. A pata himatayoma.
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Padre Jodo, Hokosi, eles dois moraram
muito tempo. Hokosi cacou para nés. Ele
matou macacos coata (Ateles belzebuth
belzebuth). N6s dois cagamos coatés. famos
cacar. [...] Cagou coatas para as festas
reahu. L& longe, rio acima, em direcdo ao
lago, fomos realizar cacadas coletivas.
Agora, Irmao Carlos e o outro devem estar
muito fracos, ndo é? Sim, devem estar

muito idosos. Deve ter envelhecido.

Em outra ocasido, Pedro (2015) lembra que o padre Bindo se aproximou aos

Yanomami com o trabalho e partilhando com eles o alimento:

Hapa mahi Bindo a pirioma, inaha mori
mahi a pirioma, yaminé pista a maninoa
thare. [...] Padre Bindo hapa mahi a pirikiwi
yaminé yamaki kiamama, yaminé ware
kiamama. Inaha ware thama: ware iyamama,

a nohimoma, nohimu mahi a kuoma.

No comeco, Bindo morou sozinho e abriu a
pista de pouso. [...]

Padre Bindo no come¢o morou sozinho e
nos pediu de trabalhar.

Ele fez assim: nos alimentou, se fez nosso

amigo.

Ademar (2015), filho de Pedro, sendo crianga ao tempo da chegada dos primeiros

padres, se expressa assim:

[...] Kué yaro padre yama pé néhé vyai
ipapou mahi. Kue yaro padrepé marayu téhé
ya xuhurmuu. Kama padre péxé yamaki
pirikema yaro ya pree xuhurumu.

Carlos ya pihipuu, Padre Jodo ya pihipuu.
Padre Bindo a nomaeraema yaro ya Xiro
xuhurumu. Pata mahi yamaki hapa taariwi,
a yal marayoma yaro, kami ya hixio xoa.
Padre Bindoni ware patamarema yaro ya

Xuhurumu xoa.

[...] Nés vivemos juntos com os padres, por
iSs0, nOs queremos bem aos padres: se eles

sumirem, eu ficaria triste.

Eu guardo a lembranca de Carlos, de padre
Jodo. Padre Bindo morreu, por isso estou
triste. Ele conheceu nossos anciaos; morreu
mesmo, por isso estou ainda abatido.

Ele me cresceu, por isso ainda estou triste.
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Ademar destaca, para valorizar a presenca dos missionarios, o fato de morarem
proximos desde muito tempo e lembra-se do padre que o alimentou fazendo-o crescer (ware
patamarema). Provavelmente, este padre tivesse providenciado alimentos para o pai de
Ademar, Pedro, e a mée, Teresa, durante o periodo em que realizavam algum servigo ou

estavam recebendo tratamento por algum problema de salde.

4.5.3 Uma ética de cuidados: alimentar, proteger e acudir

A analise de duas breves memdrias do passado permite reconhecer que, aléem da
dimensdo da alimentacdo, também o fato de morar juntos e, nestes casos, permitir aos
Yanomami morar na habitacdo dos napépé, é um elemento que recebe muita énfase na
concepgdo indigena. André (2015), descrevendo o episddio em que estando particularmente
doente recebeu assisténcia sanitaria e cuidados por parte de Claudia Andujar — que desde

1971 passou longos periodos na Missdo Catrimani — lembra o fato nestes termos:

Ipa nae Claudia ané kami ware Xxiro Minha mée Claudia me curou muito bem.

haromama, haromai totihi taoma.
Taroha ware haromama, roxi ha ware
pirimapunimi, inaha ware thapoma. Kami
ya nomai maoma.

“Heha [...] yané kiriatha”: ya pihi haari kuu,

ya pihiku mamaki ware haromaremahe.

Curou-me dentro [da casa] ndo me deixou
dormir fora. Ela fez assim comigo e néo
morri.

Eu penso com angustia ‘“Poderia ter

morrido?”. Era 0 que eu pensava, mas me

curaram.

Em vez de se recordar da patologia que o afetava, dos remédios que recebeu, da
duracdo do tratamento ou da lenta recuperacdo, André destaca a acolhida que recebeu, neste
periodo, dentro da casa — evidentemente uma barraca de madeira que servia também como
residéncia para os ndo indigenas — e o fato de ndo ter que armar sua rede em outro lugar ou na
casa da comunidade Yanomami mais proxima. Enfatizando este aspecto, André afirma ter
recebido um cuidado digno de quem conhece as normas de sociabilidade yanomami. Estas
normas sdo enfaticamente expressas na fase do reahu que segue a danga de abertura,
momento em que o hospede é levado pelo brago, acompanhado por um barulhento grupo de

anfitrides, a fim de ter a propria rede armada em um espaco definido da casa comunitéria,
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onde descansara nos dias da festa, perto do fogo de um grupo domeéstico que Ihe dispensara 0s
cuidados devidos a um hospede.

Tambeém Pedro (2015), cuja memoria era estimulada pelas sugestbes da esposa,
Teresa, em sua narracdo da época em que colaborava com os padres, destaca o fato de ter sido
convidado a morar em uma construgdo da Misséo, diferente das habituais casas ou dos abrigos

temporarios construidos pelos Yanomami:

Padre pé xird koa koamoma, kama padre p¢ ~ Apenas os padres [e seus trabalhadores]
Xird opraama. “Padre yamaki xiro; padre Vinham chegando e aumentando. Eles
yamakiné wa tema”, inaha thépé kuma, falaram assim:  “Nés somos padres,
“napé ai pé nohimu mii” inaha pé kuma. pegamos vocé”, e ainda: “ndo ha aqui

outros napépé que demonstrem amizade ”.

Paahanakiha padre pé vyainé ware Os padres ndo me colocaram em uma casa

titiponimihe, taopa kikiha ware titipomahe. ~ de palha, mas na casa de tabuas.

hehupomahe. fechada. Tinha uma casa do outro lado do
Ware nakaa aheteremahe. rio, mas eles me chamaram para morar
Kiha pikatuha ipa yano a kuo haemamaki Proximo. Chamaram-me para morar desse
hoyamé ware nakaa aheteremahe lado, por perto.

Além de destacar ter morado em casa de tabuas, os dois idosos lembram que Tereza
preparava comida para 0s napépé. Sendo que 0s missionarios ndo tinham uma cozinheira
yanomami, este episddio refere-se talvez ao fato de ser solicitado a Tereza que cozinhasse
alimentos destinados a um grupo de pessoas ocupadas no trabalho. Interessa apenas que Pedro
(2015) destaca o fato de Tereza haver preparado comida para os napépé. Pedro, em outra
ocasido (2013) lembra ainda quando Carlos Zacquini sofreu uma forte crise de malaria e —
enquanto o doente gemia de febre lamentando “ya neni mahi, ya neni mahi”, “sinto muita dor,
sinto muita dor” — cuidou dele por meio de cura xaménica e dispensou-lhe outras atences.

Estas ultimas lembrancas narradas por Pedro, André e Teresa mostram quanto o
cuidado e as atengdes dispensadas a uma pessoa sdo relevantes para 0s Yanomami. Esta
constatacdo nos reporta a Overing (1999) que, ao estudar os Piaroa, destaca como os valores
do cuidado e da confiancga séo relevantes para o julgamento das agdes que remetem a um tipo

aceitavel de vida humana na terra.
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Para Overing, a énfase que os Piaroa dispensam ao cotidiano e as atividades diérias,
resulta de uma poderosa filosofia social, altamente igualitaria, que “recusa a ideia de regra
social e, no entanto, valoriza fortemente a socialidade, seus proprios costumes e a
mutualidade dos lagos comunitarios” (1999, p. 85). Os Piaroa, quando falam de vida social, se
interessam pelas habilidades necessarias a ela; as acbes postas em pratica, que a autora define
como generativas, para refletir a énfase amazonica sobre os modos da fecundidade. As
pessoas que vivem juntas estdo presas num processo de criagdo mdtua, pois o trabalho de uma
pessoa contribui para dar vida a todos os membros da comunidade.

Conforme Overing, os membros da comunidade de similares, “através da cooperagdo
no trabalho, da comensalidade, da partilha e dos cuidados reciprocos diarios, se envolvem
mutuamente na criacdo uns dos outros” (1999, p. 96); criacdo esta que chega até a
incorporacdo dos poderes pessoais da pessoa que processou ou cagou a carne da qual o outro
se alimenta.

O afinamento entre as palavras dos ancidos Yanomami e as constatagdes que Overing
infere sobre a filosofia social piaroa, nos faz refletir sobre o ideal da vida yanomami. Se, de
um lado, Ramos (1990, p. 278) afirma que do cotidiano da vida dos Sanumé “fazem parte
duelos entre ofensores e ofendidos, entre ladrdes e roubados, entre marido e mulher [e] todas
essas ocasides sdo intensamente vividas, com a participacdo de todos da aldeia, em meio a
expressoes de emocgdo que explodem de todos os lados”; por outro lado, entre os Yanomami —
como Overing destaca para os Piaroa — é preciso reconhecer que a salde e a prosperidade da
comunidade sdo vistas como o estabelecimento de relacdes pessoais e interdependentes de
confianga, nas quais é necessario envolver até os napépé mais proximos.

Passando a uma situacdo presente, é possivel notar que os Yanomami que chegam a
Missdo para uma oficina de estudo, para digitar relatérios no computador ou realizar seus
trabalhos de pesquisa, e sdo apoiados pela equipe missionaria nestas atividades, doam um
significado ao fato de comer no refeitério da Miss@o. Por um lado, tomar as refei¢fes junto
com 0s missionarios possibilita conhecer suas formas de interagir num contexto ordinario,
suas maneiras a mesa e escutar suas conversas. I1sso aparenta ser interessante, apesar de ser
um pouco constrangedor — para qualquer um — fazer a refeicdo enquanto se escutam 0s
comentarios de outros jovens que, ndo sendo envolvidos na atividade, langam olhadas pela
janela, demonstrando curiosidade, estranhamento ou despeito. Por outro lado, a etiqueta
convencional exigiria partilhar com os parentes, na casa comunitéria, a refeicdo. Em diversos

contextos, dependendo da situacéo, o interessado faz uma opcao e decide, como escreve Kelly
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(2011), se “performar o napé ou 0 Yanomami”. Em nosso exemplo: comendo como um napé
a mesa, ou levando o prato de comida recebido para dividir com seus familiares.

Sempre em relacdo a partilha de alimentos e aos espagos com 0s napépé, ouvi varias
vezes 0s Yanomami envolvidos em alguma atividade da qual os missionarios eram em parte
responsaveis — como uma oficina ou um curso — fazer a proposta — langada com a suspeita de
que ndo seria, contudo, atendida — de serem hospedados dentro da casa da Missdo e ndo na
casa de uma comunidade mais proxima. Este exemplo confirma a valorizacao da codivisao de
alimentos e espacos no processo de socializacdo e acolhida de um napé pelos Yanomami e
ademais a importancia atribuida a situacdo inversa em que os indigenas acessam a mesa e a
casa dos padres: uma oportunidade de ocupar uma posi¢do no espaco napé. %

O processo de aproximacdo pelo qual os napépé podem ser socializados e
domesticados € proporcional ao tempo de convivéncia junto aos Yanomami. Exemplificamos
isso fazendo referéncia a outra conversa. Voltando de um encontro da Comissdo para a
implantacdo do Territorio Etnoeducacional Yanomami e Ye'kuana, realizado na Terra
Indigena Yanomami, em Maturaca (AM), onde existe uma missdo administrada pelos
religiosos Salesianos, o professor B.Y. trouxe alguns comentarios que partilhou comigo e com
alguns parentes, quando terminou a danca praiai dos hospedes, no reahu dos Maamapiitheri.

Naquele momento em que estdvamos esperando a distribuicdo do mingau preparado
pelos anfitrides, B.Y. tratou de alguns elementos que caracterizavam a presenca dos padres
em Maturaca. Além de descrever o colégio construido por eles, a presenca de uma igreja
frequentada durante as celebracdes, o cemitério, as pequenas casas nas quais as familias
moravam e um pomar cujos frutos os padres autorizavam os indigenas a consumir, B.Y.
destacou o fato que os padres ficassem la até envelhecer. Em particular, tinha atraido sua
atencdo a presenca de um religioso com grande barba branca que falava como os Yanomami e
tinha trabalhado muito para garantir o acesso dos indigenas a varios beneficios materiais.

A razdo que B.Y. colocava como explicacdo para o fato de que os missionarios do
Catrimani ndo permanecessem até envelhecer, era que ficavam muito aborrecidos com os
feitos atrevidos dos jovens indigenas, que nao respeitavam os limites colocados pelos padres e
atentavam contra seus bens. B.Y. parecia falar com certa preocupacdo, lamentando que os

padres ndo permanecessem até envelhecer, assim como deplorava a falta de ancidos

108 A valorizagdo, por parte dos jovens yanomami, da partilha dos alimentos e dos espagos com 0s missionarios —
e, mais em geral, com o0s napépé — pode ser entendida como recurso para a diferenciagéo e a transformacgéo que —
como destacado por Vilaga (2000; 2008) em relagdo aos Wari’ — proporciona a consubstancializagdo e a
metamorfose corporal que permitem experimentar outra natureza e adotar uma nova perspectiva.
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Yanomami, quando comparada com a presenca de muitos velhos que tinha encontrado em

Maturaca.

*k*x

Concluimos este item inserindo um texto extraido do depoimento de Pedro (2015), que

trata ainda de alimentacéo, convivéncia por longos periodos e cuidados reciprocos:

Xomi thépéné rotipa thanimihe, padre pé
yai kiama padre tharisipé epé xird kiai

kupere. Kama napé thépé xir6 ithoma.

Kué vyaro hwarid péha yamaki xird
iamamabhe, arroz péha yamaki Xxird iamama.
Hweha hutu a oxeo téhé hwarid péha
yamaki iamamahe, padrené poi péha
yamaki iamamahe. Irmdo né ware kae rama
huama kihamé ware kae rama kuama.
Kihamé xama yahapé niama, kihamé paxo
yahapé niama, inaha irmdo né ware kae
kuama. Hwei téhé a wara patarae
noomarékii. Kami ya e pree wara pataraema
a pree wara pataa hwéti raema.

Irmdo wa huu k&d tha? Missdoha wa
pasiamu k6. Hweha wa piria kokii. Yahaki
pree nomaokii. Kami ya xé& yahaki pree
nomai Xxaario. Yahaki uxipé yaimiapehe.
Maxita wa tiki he téhé wané ohotamapuuhe:
napépé mohoti mahi yarohe. Hweha wa
yaimiarihe téhé, thé xird xaari kua. naha
yahaki pree kuapé.

Ya pihi kuu yaro, wa nakai koa: hweha wa

koa kopeyu.

N&o foram outras pessoas a abrir a pista:
apenas os padres e seus funcionarios

trabalharam. Suas coisas aterrissavam.

Aqui, quando a roca era nova,
alimentavam-nos com farinha, arroz e
carne de gado. O irméo [Carlos Zacquini]
ia cacar comigo para la. N6s cagcamos anta
I4, macacos. Agora ficou muito velho. Eu

também fiquei velho, e ele como eu.

Irm&o vocé vai voltar? Vem passear na
Missdo de novo. Vem morar aqui de novo.
Vamos morrer juntos. N6s dois iremos
morrer juntos. Eles [outros Yanomami]
irdo tratar ritualmente nossas cinzas. Se
enterrarem o teu corpo, vocé [na outra
vida] ird sofrer: o0s napépé sdo
irresponsaveis. Sera bom apenas se aqui
realizarem o ritual com [tuas] cinzas.

Eu pensei que assim seria bom para nos,

por isso te chamo: volta.



Ya reahumuu téhé wa ithou kdd. Ipa nahiha
wa warapata praiai kd0. Yahaki warapata
pree praiai.

Kami ya mamokuné ya thépé tapraimi
makii, yamaré huuwi. Kaho wa mamoku au,

ipa titi titi a pata xird kua. Ya pihi wariprao
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Volta de novo, quando nés faremos a festa
reahu. Mesmo ancido, ir4 dancar, na minha
maloca. Seremos dois velhos dangando.

Eu ndo enxergo as coisas com meus olhos,
mas ainda ando. Teus olhos enxergam

ainda claro, apenas eu estou mergulhado

thare. Kaho wané ware naiki thama yaro ya  numa grande escuriddo. Eu estou com

pihi wari praoti thare, pihi poti. saudade. Vocé cacou e pescou para eu

comermos, por isso te guardo na
lembranca, no coragéo.

Ya mamokuha ke totihio kunaha, iha  Penso assim: se eu tivesse bons olhos,

Boavistaha pei wa taa taami, avidoha yaha  visitaria vocé varias vezes em Boa Vista,

yépraané. “Wa temi tha”: ya kua kuamu. Ya  depois de voar com o avido. Perguntaria:

pihi kutii thare. “vocé esta bem?”

Esta fala de Pedro mostra a importancia atribuida pelos Yanomami ao fato de tomar
alimentos e morar juntos, para a socializagdo. Descrevendo a posi¢do do Salesiano padre
Cocco, Kelly (2011, p. 68) indica que suas atitudes ndo apenas levaram a humanizacdo dos
missiondarios, mas expressaram sua vontade de se tornar parente, embora de um tipo muito
particular. Kelly destaca a ressonancia desta situacdo, como o registrado por Gow (2003)
entre os Piro na Amazonia peruana — em que a memoria de ter sido alimentado e recebido
cuidados forjou o parentesco — e por Vilaca (2002, p. 352). A questdo em jogo € que quando
outros critérios genealégicos ndo podem ser mobilizados, a consubstancializacdo, embora
sempre fragil, pode ser efetivada pela proximidade, pela permanéncia que comporta uma
intimidade demorada, pela comensalidade e as atencgdes reciprocas.

O processo de socializacdo descrito por Pedro nas narrativas que citamos acima,
implica ser hospedado na mesma casa (a casa comunitaria yanomami ou a barraca da Misséo),
participar de momentos de caca, festa, danca, até receber o tratamento das cinzas funerérias.
As cinzas (uxi-uxipé) obtidas pela pulverizagéo dos ossos calcificados — a parte do corpo que,
a diferenca de carne, peles e orgdos internos, considerados residuos descartaveis, recebe um
tratamento particular — s&o o elemento corporal da pessoa que, durante as cerimonias reahu, €
tratado adequadamente para “colocar em esquecimento” (KOPENAWA; ALBERT, 2010, p.
412) o falecido e permitir ao componente da pessoa que se separa do corpo, alcancar sua

meta.
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E interessante que Pedro tenha convidado o missionario a terminar seus dias na
Misséo, a fim de que os Yanomami possam recolher e tratar devidamente suas cinzas.
Notamos que este ritual tem dupla referénciacdo a dimensdo corporal e ao processo de
consubstancializacdo: 1) as cinzas sdo o0 corpo da pessoa, construido por alimentos, trocas e
relagdes estabelecidas em vida, transformado pelo fogo, conservado em pequenas cabacas,
distribuido aos parentes; 2) durante as celebragdes reahu, consumido ritual ou
simbolicamente, permitindo uma ultima consubstancializacéo, pela consumacéo junto com o
alimento ou o sepultamento debaixo do fogo doméstico onde os produtos da caca, da coleta
ou da roca séo transformados em alimentos.

A referéncia a este momento, para expressar os cuidados e a possibilidade ultima de
socializacdo — oferecida, neste caso, a um napé missionario — € importante se pensarmos, com
Albert (1985), que o tratamento reservado as cinzas dos falecidos — com excecdo das cinzas
de pessoas mortas durante epidemias ou de figuras de destaque particular —, em caso de
enterro ou de ingestdo ritual, constituem variantes de um mesmo processo de consumacao
simbolica. A ingestdo ritual das cinzas de crian¢as seria uma consumacao canibal mediada por
“maneiras de mesa” suplementares: evitacdo do contato com os dentes, mistura no mingau de
banana, lavagem sucessiva da boca. O enterro das cinzas seria uma consumagéo canibal
substituida por uma figuracdo culinaria: sepultamento no centro do fogo de cozinha.
(ALBERT, 1985, p. 500).*

Estas ultimas palavras de Pedro mostram a possibilidade hipotética de superacdo de
um dos limites apontados por Kelly (2011, p. 107) para a efetivacdo de uma domesticacao
completa e da inclusdo em uma socialidade yanomami, da qual os napépé seriam afastados

pela negacdo de intercasamentos e a exclusdo de dialogos rituais e celebra¢des reahu.

109 Na anélise de Albert, as variantes funerarias mostram que estamos perante formas de consumacao das cinzas
gue se distinguem somente pela mediagdo simbolica que colocam em fungdo para relacionar e opor ingestdo
cineraria e ingestdo alimentar. As mediagdes simbdlicas reforgam o carater “hiperculinario” do canibalismo
funerario: “maneiras de mesa” suplementares, sepultamento ao centro do fogo de cozinha, ingestdo duplicada
pela intervencdo de um ser sobre natural, um “predador auxiliar” (ALBERT, 1985, p. 502).
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4.6 Os padres pata e aprendizes: responsabilidade e aprendizado

Entre os Yanomami, o termo pata thépé, que aplicado a uma pessoa € traduzido
normalmente como “grande”, “ancido” ou — feita as devidas ressalvas sobre as caracteristicas
da chefia amerindia — por “chefe” e “lider”, é usado para indicar quem alcangou uma idade
madura, ja constituiu uma familia, possui experiéncias e conhecimentos pelos quais sua
opinido é respeitada e tem autoridade moral reconhecida para orientar os membros da
comunidade local nas ac6es que a configuram como a unidade sociopolitica por exceléncia.*

Alés (2006), confirmando o que a Antropologia compreendeu sobre o exercicio da
politica nas sociedades da floresta tropical amaz6nica — onde, como escreveu Overing (1991)
“ninguém manda nem se submete” — destaca que a lideranga yanomami exerce seu poder, ndo
pela coercdo e a submissao, e sim pela autoridade reconhecida e a preferéncia dos membros
da comunidade, sem se sobrepor a autonomia pessoal. A lideranca se dedica ao interesse
comum, a manutencdo da coesdo, da tranquilidade e a protecdo dos corresidentes, zelando
pela auséncia do sofrimento, aconselhando, recomendando e instruindo os jovens. Atribui-se a
um pata um “pensamento esclarecido” enquanto, pelo exercicio de sua palavra, estimula as
atividades econdémicas, politicas e rituais do grupo. Ramos (1990, p. 131-132) acrescenta que,
entre 0s Sanuma, os pada dibi (em lingua Yanomae: pata thépé) sdo pessoas reverenciadas
por sua extrema sabedoria, pela capacidade de falar forte, de persuadir, bem como pela forca
no xamanismo, as habilidades nas batalhas verbais e a coragem.

Em uma reflexdo que acompanha as questdes levantadas por Overing (2002), sobre a
filosofia individualista veiculada pelos habitantes das Guianas, que parece contrapo-los a seus
vizinhos sociocentrados J&, Bororo e do Noroeste Amazonico, Ales (2006, p. 130) ressalta a
importancia de duas nogdes yanomami — a de protecdo e de persuasdo ou conselho — para
tentar entender a coexisténcia de dois principios aparentemente incompativeis: a autonomia
individual e a solidariedade coletiva.

No contexto interétnico, caracterizado por rela¢fes que podem ser diversas daquelas
que organizam o espaco sociopolitico yanomami, também a alguns ndo indigenas é atribuido
0 termo pata com a finalidade de sinalizar a autoridade que exercem na sociedade. No espaco
da Missdo Catrimani até os missionarios que atuam, ou atuaram, como responsaveis sao de

certa forma considerados pata. I1sso emerge das narrativas dos Yanomami que indicam alguns

10 Algs (2006) prefere falar em “homens eminentes” ou influentes, por néo reconhecer a plena correspondéncia
entre os atributos da lideranca yanomami e o big man ou great man descritos pela Antropologia na Melanésia.
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padres desta forma, além de ser perceptivel em situacdes atuais. De fato, quando se tratava de
tomar uma iniciativa ou uma decisdo, eu também me senti cobrado e percebi 0 peso da

expressao: “Pata wa yaro!”, “Vocé ¢ responsavel/autoridade!”.

4.6.1 Os padres pata

Referindo-se aos ndo indigenas, os Yanomami utilizam o termo pata para pessoas que
ocupam posicoes de poder, cargos de governo ou tém competéncia de decisdo em organismos
junto aos quais os indigenas buscam reivindicar seus direitos. Estas pessoas sdo indicadas, nos
discursos dos Yanomami, como “Napé pata thépé”: “as liderancas/chefes dos napépé”, “as
autoridades dos napépé”; pessoas que ocupam cargos elevados em institui¢des de diferente
teor e que se fazem presentes, na Terra Yanomami, apenas em ocasides especiais como
assembleias ou comemoracBes, mas, frequentemente, a elas sdo direcionadas as
reivindicaces dos Yanomami e sdo enviadas suas mensagens.***

N&o sendo nosso objetivo tratar, em sentido exaustivo, do modo como os Yanomami
tratam as autoridades da sociedade envolvente, aqui nos concentramos sobre o fato que, no
ambito da Missdo Catrimani, os padres sdo considerados, de certa forma, pata, por serem
versados e consultados sobre assuntos da sociedade napé, exercer certa autoridade e tomar
decisbes que envolvem outros ndo indigenas (anteriormente, os funcionarios da Missdo, ou
pessoas que trabalham localmente junto as comunidades indigenas) e que interessam
diretamente aos Yanomami. Por exemplo, decisdes que influem na concretizacdo de projetos,
na realizacdo de atividades como encontros ou cursos, na disponibilidade de transporte aéreo
e na utilizacdo das estruturas e maquinarios em dotacdo a Missdo, como o sistema de
fornecimento de energia, as canoas, 0s motores etc.

Os conhecimentos sobre o mundo dos napépé, seus objetos e seu modo de pensar sao
uma riqueza que os Yanomami solicitam aos missionarios. Como reconhecem Gallois e
Grupioni (1999), os povos indigenas, ao relacionar-se com agéncias missiondrias, nao estao

interessados apenas na troca de bens ou na obten¢do de uma protecdo, mas “desejam uma

11 para uma anélise contemporénea sobre o relacionamento dos Yanomami com a sociedade envolvente, e
particularmente sobre o exercicio da politica, da lideranca e da mediacdo no ambito de suas organizagoes —
instancias representativas dos Yanomami, criadas para fortalecer o movimento indigena —, frente as instituicdes
governamentais e as entidades indigenistas, ver Totti (2013).
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troca de saberes”. Segundo 0s autores, é neste quadro que os indigenas captam o processo de
evangelizacdo encaminhado pelos missionarios. Também para os Yanomami, o contato com
0s ndo indigenas ndo se limita a obtencdo de beneficios materiais imediatos; constitui-se numa
forma de aquirir conhecimentos e uma oportunidade para experimentar a posi¢do e o ponto de
vista do outro. Para este exercicio, 0s missionarios que residem préximos podem fornecer
brechas para adentrar ao universo dos napépé e ocasiées de comunicagéo ndo despreziveis.'*?

Pelo fato de exercer uma funcéo de responsabilidade, espera-se por parte dos padres
uma atitude conforme os padrdes da lideranca yanomami: aconselhar, fazer uso da palavra
para apontar um objetivo, mediar na relacdo com outros agentes napé — por exemplo, nas
questdes referentes a assisténcia sanitéria ou a escola —, atender necessidades expressas por
outras pessoas, ser generoso na distribuicdo de beneficios, evitar deixar insatisfeitas outras
pessoas.

Ramos (1990, p. 133) destaca que a maior qualidade de um lider é a oratéria, que deve
ser acompanhada pela capacidade de bem ouvir: hiri, escutar, significa também entender,
oposto a yéméki komi, ouvidos fechados, que indica falta de audicdo ou pouca inteligéncia.**®
De um pata, espera-se que aja de maneira moyamé (responsavel, criteriosa e previdente), ndo
mohoti (irresponsavel, inconsciente e esquecida), como acontece as criangas e aos jovens.
Para esse fim, é necessario que a pessoa entenda bem. Prestar atencdo ao que acontece ao
redor e as necessidades de outrem € uma caracteristica da lideranca, cobrada também de um
napé que tem certo entrosamento com os Yanomami: “Wa thé taimi tha?”, “Vocé ndo esta
sabendo isso?” € a expressdo que reprova a demonstracdo da falta de conhecimento de uma
situacdo que esta ocorrendo e que deveria ser levada em consideracdo.™

E preciso reconhecer que, embora anteriormente — quando 0s Yanomami se
relacionavam diretamente apenas com poucos exploradores que alcangavam seu territorio — 0s
religiosos tivessem papel relevante como mediadores entre 0s Yanomami e a sociedade

envolvente, hoje tal relevancia diminuiu. Aumentando o nimero de instituicGes e pessoas com

112 para Kelly, o dominio da lingua dos napépé e a obtencdo de seus conhecimentos, além de facilitar a relacio e
0 acesso aos bens dos napépé, comportam a transformagdo em napé. Taussig (1993) assinalou que 0 xamanismo
€ um espaco que perite admitir os ndo indigenas na cosmologia indigena, enquanto Albert (1993) e Carneiro da
Cunha (1999) reconheceram que, no mundo amaz6nico, constitui também um lugar fecundo para pensar a
relagdo com a alteridade e o encontro interétnico. Confirmando o rendimento da referéncia ao xamanismo para
pensar as relagBes interétnicas, Kelly mostra que, para os Yanomami, 0 conhecimento napé é complementar ao
saber xamanico: enquanto o xapuri (xamd) pode adquirir outra perspectiva para estabelecer negociacdes, realizar
didlogos e agressOes a outros seres, também a transformagdo em napé permite a aquisicdo de pontos de vista
diferentes, para gerir as relagdes socio-cosmicas (2011, p. 79-80).

13 Recolhemos a anélise de Ramos (1990), mas transcrevemos os termos correspondentes na lingua Yanomae.
14 Entrelagado ao papel de autoridade atribuido aos padres, esta o reconhecimento, por parte dos Yanomami, da
influéncia dos missionarios na projecéo das liderangas indigenas, aspecto que acenamos no segundo capitulo.
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as quais os Yanomami interagem, tendo eles acrescido sua habilidade na prética da
comunicagdo, sua desenvoltura nos espagos interétnicos e intensificado os deslocamentos em
direcdo aos centros urbanos para alcancar diretamente os beneficios buscados, diminuiu
significativamente a referencialidade atribuida aos padres.

Contudo, a proximidade, a possibilidade de se comunicar mais facilmente, quando na
lingua indigena, e certa confianca construida ao longo da convivéncia, fazem que o0s
missionarios que residem no Catrimani sejam ainda procurados para orientacéo e facilitacéo,
no que diz respeito a questdes referentes a sociedade envolvente. Os religiosos sdo procurados
para esclarecimentos relativos a acGes de implementacdo de politicas publicas ou, mais
simplesmente, para traduc@es; solicitados para interagir com os técnicos responsaveis pelo
atendimento sanitario; convidados a manifestar sua opinido sobre questdes que envolvem néo
yanomami; também acompanham assuntos atinentes a vida e as relacbes entre as
comunidades Yanomami que — quando envolvem regides distantes — muitas vezes sdo

debatidos nos canais de radiofonia, por meio dos aparelhos distribuidos pelo territério.

4.6.2 Padres aprendizes

Se até agora destacamos o significado da atribui¢do aos padres da nocdo de pata, de
outro lado, constatamos que, desde os primeiros encontros com os Yanomami, os religiosos
assumiram também uma postura de aprendizes. Tal atitude foi percebida pelos indigenas que
assumiram o papel de mestres enquanto os missionarios se dispunham com interesse ao
aprendizado da lingua e do que hoje os indigenas indicam como “a nossa cultura”.

Nas narrativas dos primeiros encontros com 0s ndo yanomami, um dos aspectos mais
destacado era a impossibilidade de se comunicar. Os napépé ndo compreendiam o0s
Yanomami e estes Gltimos ndo conseguiam entender sua linguagem desarticulada. Ao falar
dos encontros com 0s napépé que antecederam o0s missionarios, Pedro (2013a) expressa 0

estranhamento e o desanimo dos Yanomami perante a barreira da incomunicabilidade:



Yamaki pihi yai kuma: Witi pii hwei thépé
pata tha? Witi pii thépé? Yamaki pihi hete
kuma. “Napépé uhh”, yamaki pihi kuma.
Witi pii thépé? Hiripraimi thépé, haka
porepé tha? Yamaki pihi kuma. “Hiripruu

kare mai!”. Yamaki pihi kuma.
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Nés ficamos mesmo pensando: Quem s&o
“Uhh!

Napépé”, pensamos. Que tipo de seres?

esses seres? Ficamos perplexos.

N&o os compreendemos, talvez tenham uma
lingua desarticulada? Supomos. “Nao da

mesmo para entender!”. Nos ponderamos.

Questionado em relacdo a chegada dos missionérios, K.Y. (2013) fala dos encontros

tidos anteriormente com napépé que exploravam a regido, voltando a questdo da lingua:

Kihamé Sotelo ehamé yama thépé tai hikia
yaro, [yai thé] yamaki pihi kunimi, yamaki
pihikunimi. Yutuha Sotelo yama a taa
hikiarema vyaro, yutuha Sotelo yamaki

topoai hikioma yaro, a marayu téhé,
kihamé, Ajarani uhamé, napé a Pacheco a
yamu paxio hayuwi, yama a taarema makii
inaha pata pé kuma, José hwi e kuma:
“Napé a! Napé a!” “Oh! Napé yama pé tai
mai”, oxe p&€ pihi kuma: “Oh! Théa [karé]

hiripruimi mahi: winaha a kuu tha?”

“Kuimi, avido hamé a ria koohuru. Hei!”
Inaha napé péa tai xoaowi: Claudio hit e,
José hii e. Inaha kipé napémuuwi, kipi
kuoma. tnaha napé péad hiripopuwi, kipé
kuoma, kihamé Sotelo waa hiripopuwi:

Claudio hii e, José hii e. Inaha kipé kuoma.

L4, nos ja tinhamos encontrado o grupo de
Sotelo, por isso [chegando Pacheco] néo
pensamos [fosse outro ser]. Anteriormente
tinhamos encontrado Sotelo, ele nos tinha
dado
desapareceu, la, pelo rio Ajarani, Pacheco

[objetos], por isso, quando
subiu navegando e o vimos, mas 0s ancidos
nos advertiram. O pai de José disse: “E um
napé! E um napé/” Os jovens pensaram:
“Oh! Nés nao conhecemos 0s napépé. Nao

se entendem suas palavras: o que diz?”.

“Ndo falou [?], ele vai voltar de avido.
Olha!” Havia duas pessoas que conheciam
a lingua dos napépé: o pai de Claudio e o
pai de José. Eram eles que se comunicavam
com 0s napépé. Essas duas pessoas
entendiam sua fala, a lingua de Sotelo.

Havia eles dois.

Com o intuito de estabelecer cddigos comuns, a superacdo da barreira da
incompreensdo linguistica exigia esforco e disponibilidade reciproca. Para este fim, os

missionarios, desde os primeiros meses, se dedicaram em organizar um pequeno vocabulario,
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que posteriormente revelou varios equivocos. Alguns deles devidos ao fato que os indigenas
tentavam facilitar a comunicacdo com os padres, usando as poucas palavras que estes tinham
aprendido e atribuindo-lhes significados diversos, conforme os contextos. Algumas palavras,
alteracdes de termos da ligua geral, eram usadas pelos Yanomami, certos de estarem falando a
lingua dos napépé, e aprendidas pelos padres, que estavam convencidos de estar enriquecendo
seu vocabulério da lingua dos indigenas do Catrimani. Pedro (2015) destaca como o padre

Jodo se dedicou ao aprendizado da lingua e como ele se dispds a ensina-lo.

- i N Com muito empenho, padre Jodo escrevia
Yakimi papeo sikiha padre Jodo né ware

no caderno minha lingua. Eu ensinei para
kahid tema. Padre Jodo vya kahia 9 P

) e e, padre Jodo minha lingua. Padre Jodo
hiraprarema. “Yanomae wa théa hipipii”,

. i disse: “Me ensine a lingua Yanomae”, por
padre Jodo a kuma. Kuma yaro ya epéaha

] . o oo isso lhe ensinei. Ele disse: “Vocé me ensine
hiramama. “Kahowa kahikid hipimopii” a

v . . ) sua lingua”, por isso lhe ensinei o nome
kuma yaro ya epéaha hirama: “Hwei xama

. . L dos animais. Eu dizia: “Esta é uma anta,
d, Ware a, paxo a, hwei iro a, hwei wixa a,

] o o este um queixada, este um macaco coatd,
hwei totori a”, inaha ya kuma. thi téhé wéa

L. ) este um guariba, este um cuxiu, este um
hwai xaria xoaprarioma.

Jjabuti”. Assim ele apreendeu a falar bem.

Noutro depoimento, Alexandre (2015) destaca como o padre Calleri, em sua primeira
visita as comunidades localizadas no alto curso do rio Catrimani, observava os trabalhos dos
indigenas, os instrumentos utilizados no processamento da mandioca, na horticultura e os

utensilios de corte:

tharané ai thépé nakarema, hweha a kurané.  Depois, ~ chamou  outros  [ancidos
thi téhé pata péné oho taai taama, e cultura; ~ moradores] desta regido. Assim viu os

rakama thothopé, waré nakiné rahasihipe — ancidos que passavam dificuldades e
thaiwi. conheceu sua cultura: a rede de algodao

[cultivado na roca], a mandibula de

queixada usada para alisar o arco.



Calleri mamo xatioma, thé wapama: “inaha

thépé thamu tha?” Pokokuhamé thomunapé
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Calleri prestou atencdo e experimentou [0S

utensilios/: “Este se utiliza assim?” Vendo

taama. “Winaha wama thépé thai tha?” o buril de dentes de cutia amarrado no

brago, perguntou: “Como fazem isso?” Os

Yanomae pata péné, vai apreender,

hiramahe: “Inaha atarihi pé¢ namo thamu; anciaos Yanomami ensinaram para padre

inaha raha yama sihi thapé hutukaiha, yama Calleri: “Assim se faz a ponta [de flecha]

sihi thapé thai”. atarihi; assim, depois de rolar [as fibras],

confeccionamos a corda para o arco’.

Para Alexandre, o padre se interessou e quis conhecer 0 modo de vida e o trabalho dos
Yanomami, solicitando que os antepassados o ensinassem a fabricacdo de certos utensilios.
Provavelmente, na memoria de Alexandre esta presente também a lembranga do tempo em
que 0s missionarios trocavam com os Yanomami artefatos por eles fabricados e recolhiam
pequenas colecdes de objetos ilustrativos de sua cultura material.

A lembranca do interesse dos missionarios pelos costumes e utensilios
tradicionalmente produzidos pelos Yanomami, deve ter sido renovada nos Gltimos anos, pois
Alexandre participou de uma reunido — em fevereiro de 2012 — durante a qual aprovou e deu
inicio uma pesquisa, cujo andamento ele acompanhou posteriormente, sendo realizada por
alguns jovens Yanomami junto aos ancidos, que focava no estudo de objetos produzidos na
regido do Catrimani, décadas antes, e conservados em um museu.'*

Fatima (2015), descrevendo o primeiro encontro, quando crianca, com o padre que
alcancou a comunidade onde morava, lembra que estando no lado de fora da casa comunitéria
se aproximou com curiosidade para espreitar pela parede, estranhando o motivo pelo qual os

adultos cantassem. Com medo, mantendo-se escondida atras das folhas da parede, observou

15 Durante o encontro de apresentacdo do projeto de colaboragdo com este museu, Alexandre e outros
Yanomami resumiram aquelas que consideravam serem as caracteristicas distintivas dos Yanomami, falando de
sua cultura. Voltados as mudangas que ocorreram nos Ultimos 50 anos, tragaram, no chdo de terra da casa
comunitaria, uma linha do tempo e sobre ela indicaram — com a participacdo de todos os presentes: anciaos,
homens, mulheres, professores, Agentes Indigenas de Salde, jovens etc. — 0 momento do abandono de costumes
tradicionais, como o duelo ritual com pedras ou 0 uso do cinto pubiano, e a incorporacdo de novos elementos
como a circulacdo de dinheiro e outros espacos de socializagdo, como as assembleias, na vida dos Yanomami. Se
a incorporacdo da presenca dos napépé no registro do mito ou sua compreensdo a partir da teoria etioldgica (Cf.
Cap. 3, item 3.2 desta dissertacdo; ALBERT, 1988) é exemplo da tendéncia a uma ordenagdo prescritiva, 0
episédio aqui descrito indica a sensibilidade historica de uma “estrutura performativa” (SAHLINS, 1997a).
Como afirma Tassinari (1999, p. 455), o conceito de “estruturas performativas” ¢ interessante na medida em que
Sahlins “ndo abdica de encontrar alguma ordenagdo nas categorias de pensamento que informam as agdes
individuais, por mais aleatdrias que estas possam parecer em certas sociedades”.
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que o padre pds no chdo um objeto — que imagina pudesse ser um gravador — e solicitou que
os adultos cantassem. André Yanomami (informacdo verbal) lembra que depois de uma
década de presenca dos missionarios uma ocasido de tensdo foi a tentativa mal-sucedida de
um religioso em tirar algumas fotografias na fase final de um reahu.'*® O destaque que os
Yanomami dédo a estes episddios mostra que o interesse dos religiosos para com a lingua, as
expressoes artisticas e a vida dos indigenas, logo foi percebido por eles.

No contexto do encontro, 0 missionario que se aproxima do mundo yanomami, torna-
se, em parte, aprendiz, quando solicita a seus guias que o conduzam pelas trilhas da floresta:
aquela de vegetagdo emaranhada e aquela “de simbolos”; torna-se principiante quando recebe
pequenas porc¢des de saberes que, nos processos de enculturagdo, os mais velhos transmitem
aos jovens durante o trabalho cotidiano, nas expedicdes de caca, nos discursos noturnos e em
outros momentos ritualizados (dialogos cerimoniais, sessdes xamanicas, reahu).

Voltando a minha experiéncia pessoal, o fato de ser, em certos contextos, considerado
hiya, jovem, me punha na posi¢do favoravel de aprendiz. Para aprender a lingua e deixar
satisfeitos meus educadores — que corrigiam com paciéncia os erros — era solicitado a repetir
frases que por vezes nao eram exemplo de educacdo. Isso ficava patente pelas risadas
sufocadas, que censuravam minhas expressdes, ou as repreensoes esclarecedoras posteriores.

Durante as festas intercomunitarias, era convidado a acompanhar os jovens durante as
dangas noturnas praiai, entoando como solista breves frases dos cantos heri, ou a executar
trabalhos pelos quais eram necessarias habilidades que eu ndo possuia. O desempenho pouco
satisfatorio e atrapalhado nestas atividades, durante as festas reahu, as cacadas coletivas ou as
expedicdes de coleta na floresta, causava hilaridade geral. A atitude de satisfagdo e paciéncia
de meus anfitrides, contudo, parece confirmar que até o gesto de acompanhar os Yanomami
em alguma atividade — em lingua Yanomae: rurupou — € considerado uma forma de
participacdo real ao trabalho. A valorizagédo da simples presenca em trabalhos, viagens, festas
e rituais € destacada também por Alés (2006, p. 170), que nota como esta “solidariedade
elementar” ¢é a raiz da fabricagdo de relagdes de afeto e confianga.

Em varios momentos de convivéncia os Yanomami, fossem eles jovens ou adultos,
demonstraram grande disponibilidade no ensino de sua lingua e na transmissdo de seus
conhecimentos. Parece-me possivel afirmar que — tirando algumas ocasifes em que a polidez

de meu interlocutor impunha resguardar conhecimentos por meio de um evasivo “ya thé

18 Informacéo recolhida na comunidade de Kuremapi, no dia 02 de jan. 2015 (In: DALMONEGO, 2012-2015).
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taimi: pata thépé xiro tas”, “Eu ndo sei isso: apenas os ancidos sabem” — possuiam um sincero

interesse em ensinar e educar o outro; talvez, para torna-lo mais socialmente aceitavel.**”

*k*x

Embora considerados pata, em certos dominios, os padres eram e sdo colocados sem
particulares dificuldades na posicao de aprendizes, por parte dos Yanomami, que demonstram
grande disponibilidade em ensina-los. Esta disposi¢cdo para a transmissdo dos conhecimentos
é bastante comum entre os Yanomami, que solicitam insistentemente a reciprocidade no
processo de aprendizado. Um processo de taducdo reciproca de conhecimentos e experiéncias
com um valor ontoldgico; além disso, como se vera mais a frente, o ensino transmitido, que
permite transformar o “outro” (napé), no “mesmo” (yanomami), sem suprimir totalmente a
diversidade da posicdo ocupada pelo estranho, permite empreender uma dinamica que pela
assuncgdo de elementos de alteridade — parcialmente “pacificada” — abre 0s caminhos para a

transformacdo em napé dos mesmos Yanomami.

4.7 Xapuri napé: o poder de cura e a mediagdo com outros seres

Desde o fim do século XV até hoje, ao longo do litoral ou nas regides mais protegidas
da floresta — embora os contatos entre 0s povos indigenas e os ndo indigenas ocorram em
épocas diversas —, um aspecto que sempre impressionou dramaticamente 0s primeiros
habitantes da Ameérica, reside na correspondéncia entre a chegada dos estrangeiros e 0
alastramento de epidemias mortiferas, cujo impacto afetou sua constituicdo demografica e
resultou em desestruturacdo sociocultural e econdémica. A associacdo dos ndo indigenas as
doencas exigiu a explicacdo nativa das causas patogénicas e da capacidade de cura atribuida
aos forasteiros.

As doencas infecciosas introduzidas apds o contato entre os Desana — povo da familia
linguistica Tukano, habitante no oeste do Estado de Amazonas e na Colémbia — foram objeto

de interpretagcdes xamanicas e associadas ao grande poder dos ndo indigenas, inscrito no mito

17 A importancia da fala e o esforco para permitir a mdtua compreensdo, para o estabelecimento de relagdes
amistosas com 0s napépé, é destacada também por Pellegrini (2008) ao retratar a trajetdria de vida e a
performance de um interprete yanomami no Conselho Distrital de Salde.
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de origem da humanidade (BUCHILLET, 2002). O poder de cura e de causar doencas dos
toria (ndo indigenas), também impressionou os Parakand — que estabeleceram contatos
permanentes com a sociedade nacional durante a construcdo da Transamazonica, a partir de
1971 — que os encontraram durante o processo de “pacificacao” (FAUSTO, 2001).

A interpretacdo yanomami da doenga envolve um sistema de relagbes entre os varios
componentes da pessoa do doente, e diversos poderes sociais e naturais maléficos, exteriores a
sua comunidade. Conforme escrevem Albert e Gomez (1997), a doenca é, portanto, um
fendmeno global pelo qual o paciente e sua comunidade consideram e reconstroem as relacdes
com o mundo perigoso circundante, composto por humanos e nio humanos.**® Embora os
Yanomami tivessem desenvolvido tratamentos para algumas enfermidades que os afetavam,
muitas doencas se difundiram ap0s contato direto com os ndo indigenas; o que levou 0s
indigenas a associar 0s napépé a causa das epidemias e explicar sua alteridade com base nas
teorias etiologicas (ALBERT, 1988), apesar de os resultados por eles obtidos na cura das
patologias despertarem grande admiracao.

4.7.1 Os padres e a cura: xapuri napé

Nos relatos referentes a atuacdo dos missionarios, depois de apresentar sua chegada, as
visitas as comunidades mais afastadas, 0 empenho nos trabalhos para a instalacdo da Misséo,
e a provisdo de objetos e alimentos, um aspecto particularmente enfatizado € seu engajamento
na assisténcia sanitéria e a eficacia na cura dos Yanomami doentes. Este aspecto esta presente
na fala de André (2015):

Padrené yamaki yaiha taariné Hwaia u Depois que os padres nos encontraram,
[palavras ndo compreensiveis] yama thépé chegaram [na comunidade localizada] na
kae remédio pékae waisipé réréaiwi. Urihia margem do rio Hwaia u e vieram nos trazer
pata yai kuo téhé yamaki rdmu maoma maki  uns poucos remédios. Quando estadvamos
paetere he pata haa tatopraikiné. na nossa floresta sem fronteiras, no

comeco, ndo adoeciamos, mas 0s padres

ndo foram mais para longe.

8 para uma explicagéo do sistema yanomami de doenca e cura, com apresentagdo das teorias etiolégicas e
classificagdo das causas patogénicas atribuidas a diversas agéncias, ver Albert e Gomez (1997, p. 44-55).



Yamaki yai ramorayoma makii Padrené
yamaki mohoti nomamai maoma makii, ai
yamaki nomai, ai hetorerayoma hweha a ha
yaro padre a hayuprunimi hayupru maoma
yaro, yamaki pata thépé préré ihetoreama.
Heha miamo ha ai thépé nomanimi. Witi
thé wai kuo kupere? Yamaki pihi kuma.

Yamaki xawaramu tamoimi yaro.

Kama Hokosini padre hema tihirio téhé
tixoha aha ithoruné. Yamakii pihi Xiro
xitoamama. Aha ithoriné ihi téhé yamaki
haromama. Yamaki yai haromama, yamaki
harimama. Ai yamaki rakae yarikuu téhé
rréréhoné,

sarampo upé kae réréhoma,

réréhoné, réréhoné, réréhoni yamaki
haromama. Sarampo upé koamané yamaki
haromama.

Yopi mahio téhé, yamaki amoku keai téhé,
inaha yamaki yai kuama. Kiha komi komiha
yamaki rddmorayoma. Ei né [Hokosi/ir.
Carlos] yamaki téhé

taprat yamaki

rddmorayoma.

Quando nds comegamos a adoecer mesmo,
ndo foram os padres a fazer-nos morrer,
mas outros, de longe, morreram pelo
contagio. Os padres pararam por aqui, hdo
foram a frente [mas] os nossos ancidos
adoeceram muito longe daqui. Aqui no
médio [rio Catrimani] outros [Yanomami]
ndo morreram. Qual foi a causa das
doengas? Nos perguntavamos, porque nao
sabiamos a causa da epidemia.

Padre Hokosi [irmdo Carlos] j& estava la
[na casa]: nos precedeu, aterrissando com
o helicoptero. Ficamos felizes. Quando
[de

realmente. Enquanto estdvamos todos muito

desceu helicoptero] nos curou
doentes, os [padres] correram trazendo
remédios contra o sarampo: correram,
para nos medicar. Depois de tomarmos o
remédio contra o sarampo, saramos.

Quando tinhamos muita febre e nos
lamentavamos muito: estdvamos mesmo
nesse estado ruim. La [na margem do rio
Jundia] na floresta virgem, nds adoecemos.
Quando este aqui [apontado ir. Carlos] nos

encontrou, estdvamos doentes.
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Na narrativa de André, aparece o drama das epidemias que assolaram a Terra

Yanomami, atingindo também os grupos mais afastados que ndo puderam receber alguma

assisténcia sanitaria. As comunidades mais proximas da Misséo, e aquelas conhecidas pelos

missionarios, puderam ser atendidas pelos religiosos. Outras aldeias, mais afastadas, ndo

puderam ser alcangadas e sucumbiram ao impacto das epidemias. Em outro relato, Fatima
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(2015) destaca as primeiras tentativas dos missionarios de transmitir algumas nocdes e

envolver os Yanomami no tratamento farmacéutico de alguns problemas de saude:

Hwei aka kiiné kamiriha kami hapa saude Este aqui [apontando o Ir. Carlos] primeiro

thai téhé. Eha plasticoha thé kuai kuré the M€ deu algumas nogbes de satde. Deu-me

Kuréi pihioma. Hwei a yainé. Thi téheé remeédios em um plastlco € me ensinou como

kamiriha théki weiha hoyapané théki wei usa-los. Primeiro me confiou uns remédios,

hoyapiwi ai thépé thai xoaoma. Yami ware dos quais cuidei, & depois outros. Como ja

by

hapa hoyamama hoyamaiwi ya hwai hikio. disse, eu fui a primeira a qual confiou

Ipa ihuru a pata noamai xiwaripru, ipa ihuru remedios. Meu filho, que agora mora na

a nomai xiwariproma, Pora hami a pata ka [comunidade da] Cachoeira grande, estava

kure, a pata nomai Xiwariproma eha sempre doente, desmaiava sempre. Queria

kurekuei pihioma. hi a yai kuoma naki ajuda. Este [ir. Carlos] extraia os dentes.

ukaiwi. Prahai hamé napéha nakani, N&o chamou outros napépé de longe,

“Yanomae wama thépé naki ukayu”, a dizendo: ‘“‘venham extrair os dentes dos

kuunimi. Kama yamini naki ukeri, e thé Yanomami”. Ele sozinho arrancav