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RESUMO

Nosso estudo visa a compreender as Representagdes Sociais do Kanaimi, do Piya’ san e
do Tarenpokon no povo Macuxi, nas Malocas do Canta Galo e de Maturuca, localizadas na regido
Nordeste de Roraima. Objetivou aprofundar as ideias que os indios dessas localidades possuem sobre
esses personagens da cultura, a fim de apresentar seus significados e relaciond-los a religiosidade. A
pesquisa inicial foi bibliografica, visando a observar como entendiam o Kanaimi, o Piya’san e o
Tarenpokon no passado. Realizaram-se entrevistas que serviram de suporte na verificacdo das
representagdes na atualidade, além das analises tendo como referéncia a teoria da representagdo social.
O Kanaimi, como personagem espiritual e protagonizador de constantes ataques violentos, manifesta-
se e promove terror aos indios. Isso faz com que os indios realizem uma série de rituais visando a
afasta-los de seus caminhos. O Piya’san, como curador da satde e de diversos problemas espirituais
dos indigenas Macuxi, medeia a solu¢do desses problemas junto aos entes espirituais 0 maximo
possivel. O Tarenpokon, também como curador com capacidade de proporcionar a satde, realiza
sessOes de rezas que agem sobre os diversos “bichos”, para afastd-los ou convencé-los a curar as
pessoas. Procuramos relacionar essas explicagdes com a cosmovisao dos Macuxi para entendermos
suas manifestacdes religiosas. Tomamos como base os estudos histoéricos e socioantropologicos de
aspectos religiosos existentes sobre os Macuxi que estdo relacionados aos personagens — Kanaimi,
Piya’san e Tarenpokon — ampliando suas representagdes sociais e especificando os significados que
possuem.

Palavras chave: Religido, Representagdes Sociais, Macuxi, Cosmovisio



ABSTRACT

Our study aims to understand the social representations of Kanaimi, the shaman and the
people “Tarenpokon” Macuxi, in Canta's Galo and Maturuca's Villages, located in northeastern
Roraima. Aimed to deepen the ideas that the Indians of these places have these characters on the
culture in order to make their meaning and relate them to the religion. The initial research was
literature in order to observe how the Kanaimi understood, and the shaman Tarenpokon in the past.
We conduct interviews, which were used to support the verification of representations today, and
analysis with reference to the theory of social representation. The Kanaimi, spiritual and starring as a
character constant violent attacks, manifests and promotes terror to Indians. This causes the Indians to
perform a series of rituals in order to keep them away from their paths. The shaman, as a trustee for
many health and spiritual problems of the indigenous Macuxi, media to solve these problems together
with the spiritual beings as possible. The Tarenpokon also as a healer capable of providing health,
conducts prayer sessions that acts on the various "bichos" (bugs) to keep them or convince them to
heal people. We relate these explanations to the cosmovision of the Macuxi to understand its religious
manifestations. We have based historical studies and socio-anthropological aspects of the existing
religious Macuxi that relate to the characters - Kanaimi, shaman and Tarenpokon - expanding their
social representations and specifying the meanings they have.

Key-Words: Religion, Social Representations, Macuxi, Cosmovision
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Introducio

A origem desta pesquisa se deu por nossa proximidade as terras indigenas que, a
época, foram palco de longas discussdes e decisdes juridicas e politicas ora beneficiadoras,
ora prejudiciais aos povos indigenas da regido do alto Rio Branco, em Roraima. A
compreensdo dos problemas indigenas ¢ fruto do trabalho dos Missionarios da Consolata
junto aos indios, especialmente no que se refere a década de 1980 e contatos com a Igreja
Catolica e seus documentos oficiais sobre a tematica indigena. Percebe-se muito proximo o
processo de implementacdo das organizacdes indigenas 14 existentes. Os indios Macuxi se
destacaram por suas liderangas fortes, com discursos efervescentes em defesa da causa
indigena, que se constituia como defesa da terra e da cultura.

Entender o mundo religioso dos Macuxi através dos personagens escolhidos —
Kanaimi (Kanaimé) Piya’san (Pajé) e Tarenpokon(Rezador) ' — requer compreensio do
complexo mundo mitico, politico e social em que se constituiram os Macuxi, especialmente
no final do século XX. As lembrancas da infincia e adolescéncia em relagdo a tematica
indigena foram uma espécie de distanciamento, cuidado e repulsa a convivéncia com estes
povos. No entanto, aos poucos, percebe-se que tais comportamentos eram produtos do reflexo
de uma sociedade branca do interior do estado e numa época de apoio aos militares e a tudo o
que pensavam.

Nessa pesquisa avaliar-se-4 as representagdes sociais® de indigenas sobre o
Kanaimi, o Piya’san e o Tarenpokon de duas Malocas Macuxi. Visa a entender qual o sentido
religioso dessas personagens, dentro dum contexto historico, resgatando cada significado
subjacente as falas dos entrevistados. Serdo feitas andlises das entrevistas buscando

compreender suas transformagdes e ressignificagdes. Serdo focados possiveis impactos dessas

' O Kanimi € traduzido do Macuxi para a lingua portuguesa como Kanaimé ou Canaimé. Ele é o misto de
pessoa, animal e espirito que ataca as pessoas de forma violenta. Como é chamada a figura espiritual € a0 mesmo
tempo fisica, que mata as pessoas sem chance de sobrevivéncia entre os indigenas da regido. Ha relatos de
muitos indigenas que viram pessoas serem atacadas pelo kanaimi e ndo tiveram como sobreviver. Ele ¢ causador
de doenga seguida de morte (ARAUJO, 2006, p. 33). Para outras informagdes, ver Glossario. O Piya’san é, em
Macuxi, considerado a pessoa que cura as doengas, em geral traduzido por Pajé. O Tarenpokon ¢é o benzedor que
benze ou estraga as pessoas. O Taren (Reza, oragdo) pode ser maléfico ou benéfico paras as pessoas (Cf.
RAPOSO, p. 80). Utilizar-se-ao neste trabalho as palavras em Macuxi a fim de dar sentido e especificidade a
semantica da lingua originaria dos personagens discutidos.

?Sera utilizado o conceito das Representagdes Sociais pretendido por Serge Moscovici, que podem ser vistas
como fenémeno e “como uma maneira especifica de compreender e comunicar o que nds ja sabemos”
(MOSCOVICI, 2009, p. 46).
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transformagdes na cosmovisdo que possuem os Macuxi, com o fim de melhor

aprofundamento de novos significados das personagens estudadas.

Os discursos sobre o significado do Kanaimi, identificados nas entrevistas,
fizeram-se refletir sobre o ndo pensado, no momento em que passaram a estabelecer
conexdes, comparando-o ao bandido no mundo dos brancos. Nas passagens sobre o Piya’san,
tudo parecia muito 6bvio, até surgir a representagdo social de um tipo de pajelanca com foco
na realidade vivida em contato com os brancos. Em relagdo ao Tarenpokon, as afirmag¢des
demonstram o que no dia dia acontece nas malocas. As diversas representacdes associam
Kanaimi, Piya’san e Tarenpokon as concepgdes religiosas presentes entre os Macuxi. Neste
contexto, as figuras realizam oragdes ou rezas com objetivos que ora se aproximam € ora se
distanciam, a depender do contexto em que foram realizadas. Quanto ao Kanaimi, sua oracao
¢ mais associada a feiticos causadores de doencas, mas podem também ser boas oracdes a
seus companheiros. Em relacdo ao Piya’san, sua reza est4 vinculada a solucdo de problemas
de saude e afastamento de feiticos. H4 oracdo para tudo, como afirma um entrevistado, e
nesse contexto, esse “tudo” representa, também, um possivel retorno de um feiti¢o realizado
para um paciente. O Tarenpokon, ao utilizar suas ervas para a realizacdo das curas, reza em
tudo o que o paciente come e bebe e no banho. As condi¢des espirituais da realizacdo das
oragdes para os Macuxi devem cumprir certas orientacdes que dependerdo essencialmente do
idioma, e naturalmente sera o Macuxi, de preferéncia. Elas se referem a natureza, como a
agua, as plantas, as pedras, rios € aos “bichos” - espécie de espirito ou alma — no sentido de
interceder ou exigir a saude do paciente. Essas acdes sdo frequentes nas sessdes de Piya’san e
Tarenpokon. Tais negocia¢des ndo acontecem com a figura do Kanaimi, pois seu objetivo ¢
matar as pessoas. As oragdes de Piya’san e Tarenpokon para se defenderem do Kanaimi sao,
em geral, prescritas no sentido de prevencdo. Ha casos em que, quando a oragao do Kanaimi ¢
fraca, Piya’san e Tarenpokon conseguem uma cura através de pedidos aos espiritos da
natureza. Sao eles os responsaveis pelas condigdes de cura e afastamento dos feitigos.

As andlises das representacdes sociais do Kanaimi do Piya’san e do Tarenpokon
terdo uma abordagem fundada na representagdo social do nucleo central.® Além da

ancoragem® e objetivagdo como formas de identificar os elementos da analise. O caminho que

3 Esta teoria discute a representagdo social em suas possibilidades de demonstrar elementos centrais e adjacentes
de dada representacdo, estruturas e explicagdes a fim de tornar a pesquisa mais heuristica (SA, 1996, p. 51).

* A ancoragem ¢ “o processo que transforma algo estranho e perturbador, que nos intrigam, em nosso sistema
particular de categorias e compara com um paradigma de uma categoria que nds pensamos ser apropriada”
(MOSCOVL 2009, p. 61).
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se tomara sera a identificacdo estrutural dos conteudos, tendo como base um nucleo central

das ideias sobre cada um dos trés personagens e suas implicacdes sobre o fendmeno religioso
dos Macuxi. “Segundo a teoria do nucleo central, uma representagdo social s6 vem a ser
adequadamente descrita ou identificada quando, além de seu conteudo se apreende também
sua estrutura” (SA, 1996, p. 148).

No primeiro capitulo, acentuaram-se as condi¢des tedricas e metodologicas desta
pesquisa, indicando os caminhos pelos quais o fendmeno religioso indigena se manifesta a
partir das identificagdes do kainamé, do Piya’san e do Tarenpokon e suas relagdes com as
representacdes sociais.

No segundo capitulo, foi pesquisado sobre o contexto histérico dos Macuxi,
situando-os a partir dos contatos e conflitos com os brancos e demonstrando os elementos
socioantropoldgicos que nortearam os sentidos religiosos vividos por esse povo.

O terceiro capitulo constitui a analise dos dados das entrevistas realizadas. Nele,
foram elaboradas consideragdes sobre as representagdes sociais, relacionando-as aos
elementos tedricos anteriormente discutidos e as conclusdes que cada entrevista pode
alcancar.

No capitulo final, estabeleceram-se diferengas entre algumas mudangas nas
representacdes sociais e indicaram-se os impactos dessas mudangas na cosmovisdo dos
Macuxi. Formularam-se algumas ideias sobre quais impactos foram mais importantes a partir

das mudancas vistas nas representacoes dos entrevistados.
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1 Caminho tedrico e metodologico

1.1 Problematizacao

O povo indigena Macuxi’, embora marcado por mudangas profundas, conservam
aspectos culturais marcantes. O Kanaimi, muito presente, se configura como misto de mito e
realidade explicativa de violéncia. O Piya’san e o Tarenpokon, presentes em sua cultura,
possuem significados diversos para as diferentes malocas®. Tomar-se-30 as representagdes
sociais atuais desses personagens, de moradores das malocas do Cantagalo e de Maturuca, de
denominagdo crista catdlica romana, a fim de compara-las em relacdo aos seus antigos
significados. Sera verificado em que sentido estes novos significados representaram impactos
na cosmovisao dos Macuxi.

Os indigenas desta regido possuem filiagdo linguistica Caribe’, habitante da regido
das Guianas entre os rios Branco e Rupununi, territério entre Brasil e Guiana, tendo como
vizinhos os Taurepang, os Arecuna e os Kamarakoto, préximos do ponto de vista cultural e
social. No nordeste de Roraima — Atualmente Terra Indigena Raposa Serra do Sol - os
Macuxi avizinham-se de Ingarico, Taurenpang — Ambos Caribes — e Wapichana® — de filiagdo
linguistica Arawak. Esses povos sdo remanescentes de uma diversidade étnica ampla do
inicio da ocupagdo colonial desta area, no século XVIII. A area por eles ocupada era dividida
por fazendeiros, pequenos posseiros e garimpeiros no final da década de 1980, com um total
de 330 fazendas e nimero inestimavel de garimpos. A ocupacao efetiva da regido s6 acontece
nas ultimas décadas do século XIX. (SANTILLI, 1989, p. 1-4). A regiao foi demarcada como
terras indigenas em 2005, tendo homologa¢do definida em disputas judiciais encerradas em

2009. (YAMADA; VILLARES, 2010).

*Macuxi é o termo utilizado para identificagdo deste grupo indigena como povo. Sua localizagio é o Nordeste do
estado de Roraima e Sul da Guiana. E o maior grupo étnico do vale do rio Branco. (Cf. AMODIO, et al., 1989, p.
45; VANTHUY NETO, 2000, p. 24).

%Como sdo chamadas as aldeias indigenas na regido nordeste do Estado de Roraima, Regifio da Raposa Serra do
Sol. Na maloca, ha um conjunto de casas distribuidas numa regido dirigida politicamente por um Tuxaua — lider
indigena. Agrupamento social basico constituido de 30 a 800 pessoas. (CIR, 2011).

" Caribe, Carib ou Karib: grupo linguistico de indigenas das Savanas, na Venezuela, que se espalharam até o
extremo norte do Brasil e Guiana. Os Macuxi fazem parte deste tronco linguistico e vivem entre os rios Branco ¢
Rupununi, fronteira Brasil-Venezuela. (SANTILLI, 2011). Nadia Farage questiona o nome Carib, considerando-
o "vago e acusatdrio", sdo "indicativos do 'inimigo' ou 'estrangeiro' genéricos, o que ndo nos permite, portanto,
atribuir-lhes qualquer conotagdo monoétnica" (FARAGE, 1991, p. 105). Responde a esta questdo indicando que
ndo ha uma etnia caribe. Esse nome ¢ atribuido a canibalismo, acusacdo que constituia pratica dos espanhdis
objetivando fins coloniais. Na época colonial, este etndnimo "recobria povos distintos" (Ibid., 1991, 106).
8Grupo indigena que vive na regido da Serra da Lua, nas proximidades do rio Tacutu, regiio do Taiano e do rio
Uraricoera. (Cf. CIRINO, 2008, p. 82).
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Ha, entre os Macuxi, subdivisdes dialetais. Os Mo 'naiko vivem no baixo rio

Cotingo e nas montanhas. Uma caracteristica importante desse grupo ¢ o fato de serem
desacreditados pelos parentes do alto Surumu’, por serem supostos feiticeiros; os
Asepanggong, que vivem proximo ao rio Tacutu e sdo considerados Kanaimi perigosos; os
Kendloko, que residem na nascente do rio Cotingo; os Tewa 'ya’ da serra do Mairari, no médio
Surumu; os Eliang de Maracé; os Quesséruma do Maturuca, no alto rio Mau, cuja lingua ¢
considerada mais pura. Todos s3o habitantes de areas serranas, locais de lavrados, onde ha
maior sacrificio do que nas matas, onde ha abundancia de sustento. (Cf. VANTHUY NETO,
2000, p. 23-24).

As caracteristicas da religiosidade Macuxi perpassam pela pajelanca'®, que se
configura como atividade com predominancia masculina. As mulheres tém sua parcela de
colaboracao em relacdo a tradi¢ao oral. H4 as contadoras de histérias, que se responsabilizam
pelos mitos, ritos, oragdes propiciatdrias, identificacdo de nomes, locais e objetos magicos.
Essa tradi¢do oral ¢ fomentada por homens e mulheres que as chamam de histdria dos antigos.
O contato com a sociedade dos brancos coloca novas questoes em relagdo a tradigcdo cultural e
religiosa dos Macuxi. As ervas, sementes ¢ plantas, utilizadas como puganga'', alimentos e
bebidas destacam-se em atividades religiosas. (MIRANDA, 2010, p. 1-4). O cristianismo, que
os envolveu trazido sob forma de aldeamentos pela colonizagdo portuguesa no século XVIII,
trouxe também o projeto da pecudria, através da fundagdo de trés fazendas pela Coroa
Portuguesa. Quando aconteceu a organizagao dos movimentos indigenas entre 1968 ¢ 1980,
ajudados pela Igreja Catolica e pelo comprometimento dos Missiondrios da Consolata em
relagdo a esses movimentos, iniciou-se a luta pela conquista de direitos e da terra. (VIEIRA,
33-34/167-192). Isso fez com que a Igreja superasse a “catequese de desobriga”, alcangando
nova forma de evangelizagdo'?. Na perspectiva de valorizagdo da cultura dos Macuxi pela

Igreja, e em condi¢des de superacdo de formas tradicionais de contatar, aldear os indios e

’ Parente é uma expressido que indica identificagdo entre os indios da regido nordeste do Estado de Roraima.
Mesmo nao sendo da familia, maloca ou grupo linguistico, chama-se como parentes. Surumu ¢ um importante
rio do estado de Roraima, afluente do rio Branco.

"Ritual realizado pelo pajé, em que ha o fendmeno da incorporagéo, para realizagdo do “trabalho”, tendo como
objetivo principal a cura de doentes (Cf. MAUES; VILLACORTA, in: PRANDI, 2001, p. 11).

"Medicagao receitada pelos Piya’san para curar as doengas e afastar males, que funciona como uma espécie de
amuleto (Para mais informagdes ver Glossario).

2Catequese que visava a aldear e “civilizar” os indios a fim de serem incorporados a sociedade nacional. Tal
concepgdo ¢ fruto do processo de colonizagdo portuguesa no Brasil. Sua politica era fundada na convicgdo de
que Portugal tinha como destino a missdo — mandada por Deus — de salvar esses povos desconhecidos e infiéis.
(LUSTOSA, 1991, p. 15). No caso da regido do Rio Branco, em Roraima, tal catequese ¢ explicada por Vieira.
(Cf. VIEIRA, 2007, p. 119ss).
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catequiza-los, hd a retomada de elementos culturais, mesmo em manifestagdes religiosas

catolicas. Vé-se isto na traducdo de canticos catdlicos para o idioma Macuxi, na adaptagdo de
dancas tradicionais a missa e nas diferentes formas de fazer procissdes e celebragdes”.

Identificar como os Macuxi das malocas citadas interpretam os trés personagens —
Kanaimi, Piya’san, e Tarenpokon — torna-se necessario para o entendimento da estrutura de
sua religiosidade. Esclarecer e analisar tal interpretagdo, hoje, a partir de dados coletados,
proporcionardo subsidios a compreensdo de suas representagdes sociais'. O processo do
sistema de significacdo de como representam o Kanaimi, o Piya’san e o Tarenpokon, entre
eles, € relevante para demonstrar esse viés cultural, numa perspectiva religiosa.

O Kanaimi ¢ misto de realidade e idealidade espiritual, vivenciadas pelos mitos
Macuxi e povos proximos'. Ele é a personificagdo da maldade. O Piya’san é guia e conduz o
“trabalho” espiritual para solucionar problemas, afastando os maus espiritos. E o Tarenpokon
tem a funcdo de medicar e curar as doengas, através da oracao.

Sobre o Kanaimi os indios afirmam que, do contato com ele, dificilmente o
individuo escapa. Melvina Aratjo, ao perguntar a uma india sobre o Kanaimi, recebeu como
resposta: “que era algo como o bandido dos brancos”'® (ARAUJO, 2006, p. 138). Melvina
Aratijo retrata a visdo sobre o Kanaimi de diversos estudiosos na literatura antropologica.
Koch-Griinberg se referiu ao Kanaimi afirmando ser “assassino e espirito maligno” (KOCH-
GRUNBERG apud ARAUJO, 2006, p. 138)"". Torna-se também o causador das doengas entre
indigenas. Araujo cita que “Métraux atribui ao Kanaimé a funcao de causador de
enfermidades” (ARAUJO, 2006, p. 138)'. Vale ressaltar que, no que se refere a associagao
que Métraux faz com a magia negra, embora considerando este o lugar ocupado por ela, ele

ndo encontra esses rituais em relacdo ao Kanaimi. Os maleficios causados por ele sao

PPara clarear esses sincretismos entre missa e outras manifestagdes religiosas como o Aleluia, e manifestagdes
culturais como as dangas do Tukui e do Parixara dos indios Macuxi, verificar o que descreve Melvina Aratjo:
“Ao longo destes dois dias as cerimdnias se articularam ritualmente cédigos cristdos ¢ codigos indigenas.”
(ARAUJO, 2006, p. 135). Conferir também p. 120ss.

“Para Moscovici as representagdes sociais “sdo fendmenos especificos que estdo relacionados como um modo
particular de compreender e de se comunicar — um modo que cria tanto a realidade como o senso comum”
(MOSCOVICI, 2009, p. 49). H4 um complexo de realidades que pode explicar determinado fenémeno social a
partir das falas comunicadas de maneira informal e que aparecem a consensualidade e a diferenciagdo dando
significagdes a tais fendmenos.

Compartilham com esta concep¢do de kanaimé os Wapichana, Taurepang e Ingaricds na regido brasileira,
guianense ¢ venezuelana do “Circum Roraima” - denominagdo desta regido que envolve os trés paises onde
residem esses e outros povos.

'““Branco” ¢ uma expressio usada pelos indios para significar pessoas ndo incluidas em sua cultura ou culturas
proximas.

7 Theodor Koch-Grunberg foi etndlogo alemdo com importante contribuicio para os estudos dos povos
indigenas Pemon da Venezuela e diversas etnias do norte do Brasil.

" Alfred Métraux, antrop6logo com trabalhos sobre os indios sul-americanos em especial os Incas.
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comparados por Métraux aos xamanismos de magia negra, sendo assim, especialista em

proporcionar o mal. Diferente disso, concep¢des mais recentes de Joanna Overing e outros
etndlogos em pesquisas sobre os indios sul-americanos de terras baixas “tem cada vez mais
abandonado a idéia de especialistas e se debrucado mais atentamente sobre as teorias nativas
da constituicdo do(s) mundo(s) e a posi¢ao dos seres no(s) mundo(s), bem como a observacao
de praticas rituais e/ou cotidianas.” (Araajo, 2006, p. 139-140)". No entanto, depois que

9920

“pega””” um individuo ndo ha como se livrar dele, conforme destaca Araujo:

O que mais parece aterrorizar os Macuxi ¢ que para alguém atacado pelo Kanaimé
nada mais resta sendo a morte. Ndo ha nada a ser feito. Diferentemente do que
ocorre normalmente quando alguém ¢ atingido por uma doenga, em que se buscam
causalidades e formas de tratamento (cuidados domésticos, ajuda do rezador, do
agente indigena de saude ou do pajé, etc.), no caso de doenga decorrente do ataque
do Kanaimé sequer o xama pode interceder em busca da cura (Ibid., p. 141).

Essa figura causa terror aos indios porque lhe sdo atribuidas muitas mortes. Na
concepgdo de Solon, o kanaimé € muito temido nas comunidades indigenas de Roraima e
acredita que outras culturas o consideram apenas lenda para amedrontar fazendeiros, brancos
e moradores proximos. (SOLON, 2010).

Esse causador das doencas também tem caracteristicas necréfagas em relacdo as
suas vitimas. Quando ataca e o individuo morre, ao ser enterrado, percebem-se sons de
animais. Diz-se, entdo, que € o espirito do kanaimé que entrou nos animais para procurar os
corpos das vitimas e devora-los. Caracteriza-se também pelo canibalismo predatério. Basta
observar que a forma como ataca suas vitimas lembra um espirito canibal, voltado a caca, ao
abate ¢ consumo de suas presas. (ARAUJO, 2006, p. 143). O Kanaimi langa sua reza ou
feitico e atrai suas presas, fazendo a pessoa desviar-se de seu caminho e chegar até ele. De
forma traigoeira, envolve-as e retira dela suas visceras, substituindo-as por folhas, que sairdo
pelo vomito aos poucos, quando a vitima adoece.

Dentre os diversos significados do Kanaimi para os Macuxi pode-se destacar o de
selvagem e sujo que assim se define porque esta entre aqueles que realizam coisas horriveis.
Sendo assim, “como selvagens, sujos, pertencentes a um povo de outro tempo — 'do tempo em

que o 'parentes' comiam gente' -, que fala uma lingua diferente e tem outro modo de morar”

A antropdloga Joanna Overing pesquisou sobre diversos grupos étnicos sul-americanos. Dentre estes os
Piaroa, localizados ao longo do rio Orinoco entre a Venezuela e a Colémbia. (Cf. PIRAOA). Sua obra
Antropologia de Amor e raiva: A estética de alegria em nativos da Amazonia, versa sobre tema indigena
amazonico. Destacam-se ainda seus trabalhos sobre os indios da Guiana, em especial o texto Elementary
Structures of Reciprocity (1983/83), publicado no 44° Congresso Americanista, realizado em Manchester.
Expressdo que indica a acio do kanaimé sobre as pessoas. O ato de “pegar” simboliza ser tomado sem chance
de defesa, tanto do ponto de vista fisico quanto espiritual.
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(ARAUIJO, 2006, p. 146). Ao mesmo tempo que é pessoa, também é “bicho” e espirito. Tais

possibilidades revelam grande poder de transformacao. Nesse sentido “o Kanaimé ¢ definido
como um ser multiforme: é a0 mesmo tempo gente, bicho e espirito que encarna nos animais”
(ibid.). Noutro sentido, as vezes se observam adaptagdes do significado do Kanaimi as
realidades vividas pelos Macuxi quanto a conquista da terra. Dessa forma, o Kanaimi para os
Macuxi aparece “como inimigo politico, pertencente ao grupo que discorda da demarcagdo da
area Indigena Raposa/Serra do Sol em darea continua” (Ibid.). O inimigo politico a ser
combatido, representado por aqueles que discordam e agridem sua cultura e costumes, deve
ser afastado. Tais pessoas sdo os que concordam “com o governo de Roraima que a
demarcacdo deve ser feita em ilhas, o que permitiria manter onde estdo os fazendeiros
invasores de terras indigenas” (Ibid.). Pode também significar outro povo, os que vivem
distantes, nas montanhas, em lugares ermos e de dificil acesso entre as serras. Aquele povo
que no passado era o inimigo, “os Kanaimés parecem pertencer ao povo que mora na regiao
da Serra do Sol, ou seja, ao Ingarico, povo com o qual os Macuxi j& guerrearam no passado e
por quem nutrem atualmente certo receio” (Ibid.). Dessa forma, tais inimigos, que vivem
isolados e perdidos em busca de chances para cometer seus crimes, vagam pelos campos
serrados em busca de vitimas solitarias.

O Kanaimi supera as crueldades de aid/aii/anhanga/diday* dos Tupis. Ndo ha no
Kanaimi dos Macuxi uma negociagdo para a sobrevivéncia da vitima. Embora pareca
identificar o Kanaimi com a figura do outro, de outra tribo ou de outra regido, os Macuxi,
segundo Araujo, identificam-no como linguagem para representar a violéncia, onde ndo ha
condi¢des de defesa contra a destruicdo. Ora interpretados como humanos, ora ndo-humanos,
o Kanaimi também ¢ espirito que encarna em animais para se esconder. Importante observar
também nos relatos descritos por Melvina Aradjo que ha uma espécie de “viagem xamanica”
(Ibid., p. 151). Tal explicag¢do se da porque ha divergéncias nos relatos: se ha transformacao do
corpo humano em animais, ou sé o espirito escapa do corpo humano para entrar nos animais.
Dai seu questionamento sobre a possibilidade do Kanaimi ser xama. Suas respostas
explicitam “que pode haver kanaimé pajé¢” (ibid., p. 151), e os “kanaimés tém seus pajés”

(Ibid., p. 151), como sua autoridade espiritual, mas que ambos ndo sdo a mesma coisa. As

2! Ser com caracteristicas necrofagas entre os Tupi-guarani, um ser maligno que possui relagdo com os mortos e
as doengas. Dominique Gallois afirma que “afia tem um carater necréfago, as vezes jocoso, mas sempre maligno.
Tem uma relagdo privilegiada com os mortos, com as doencas. Para certos grupos, afla ¢ também a
materializagio da doenga, do mal: o objeto que o xama retira durante a cura” (GALLOIS, apud ARAUJO, 2006,
p. 142).
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explicacdes estabelecem diferencas nitidas entre ambos, apesar da possibilidade do Kanaimi

ser um Piya’san e ter um Piya’san como guia espiritual. Kanaimi ¢é, portanto, “um ser com
capacidades xamanicas altamente desenvolvidas, com o detalhe de que, ao contrario dos
xamas, apenas age destruindo a vida dos outros.” (Ibid., p. 152). Assim, ao ataque de um
Kanaimi nao hé escapatdria, ndo ha como evitar a morte, ndo se pode pedir cleméncia, enfim,
se acontecer ndo ha retorno. Dai compreende-se a situacdo de extremo temor dos terrores
causados pelos Kanaimi.

Hé concepgdes importantes sobre o Kanaimi registrados na obra de Carlos Cirino
(2009, p. 124ss), que realizou tese sobre a evangelizacdo dos Wapichana. O Kanaimi seria
uma entidade maligna que agia por meio de feiticeiro, fruto do esquecimento dos meios de se
evitar doengas e perigos ensinados por Tominikare, criador do mundo na cosmologia
Wapichana. No imaginario deste povo o Kanaimi ¢ a entidade mais perigosa, causadora de
incomodos fisicos e morte. Kanaimi era uma palavra constante nas conversas de indios da
regido. Se uma doencga grave ou falecimentos multiplos ocorriam, a principal causa apontada

era o Kanaimi. Para Koch-Griinberg

O kanaimé pode ser determinada pessoa. O vingador de uma ofensa, executor da vinganca
de um assassinato, que muitas vezes persegue sua vitima durante anos até conseguir seu
objetivo, o assassino clandestino que vaga especialmente a noite, algum homem mal que
prejudica outros com seus feitigos; todos eles 'fazem kanaimé' como dizem os indios [...]
Tribos inteiras podem ser kanaimé. Tribos vizinhas hostis, cuja inimizade anterior teria se
convertido em amizade duvidosa, sdo abertas ou secretamente consideradas como kanaimé.
Sempre uma tribo chama a outra deste modo. (KOCH-GRUNBERG apud CIRINO, 2009,

p. 125)7.

O Kanaimi se escamoteia em pele de jaguar, assustando as vitimas que,
desesperadas, adoecem e depois morrem. Seus ataques podem ocorrer por meio de mago —
espécie de martelo de madeira — curto e grosso, quebra os 0ssos da vitima e em seu regresso a
maloca morre de febre em poucos dias. Diversas observagdes se faziam a respeito do
Kanaimi, dentre elas, eram mais comuns entre os indios atacar a noite, disfarcarem-se de
animais e atacar quando o indio estivesse sozinho. Destaca-se ainda o fato de o Kanaimi

3

tornar-se invisivel através de uma substdncia denominada djakoro.” Segundo Koch-

Griinberg, nao ha defini¢do clara e objetiva do Kanaimi, no entanto o fendmeno ¢ definido

2Tradugdo nossa de: Kanaimé puede ser determinada persona. El vengador de una ofensa, ejecutor de la
venganza de um asesinato, que muchas veces persigue a su victima durante arios hasta lograr su objetivo, el
asesino clandestino que vaga especialmente de noche, algun hombre malo que perjudica a outros com sus
hechicerias; todos ellos “hacen kanaimé” que es como dice el indio. [...] Tribus interas pueden ser Kanaimé.
Tribus vecines hostiles, tribus cuya enemistad anterior se ha convertido en un amistad dudosa, son abierta o
secretamente consideradas como Kanaimé, Siempre una tribu llama a otra de este modo.

 Palavra Wapichana para indicar uma provavel substincia retirada de plantas.
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pelos indios como “o inimigo secreto, algo imprevisto, muitas vezes, inexplicavel, espectral

do qual ndo se pode proteger.” (CIRINO, 2009, p. 125). Nesse sentido, Koch-Griinberg, que
ouvia a palavra Kanaimi de forma intensa, afirma que doencas graves e mortes eram a ele
atribuidas. O Kanaimi em pele de jaguar assustava as vitimas. Elas, desesperadas, ficavam
doentes e morriam de febre. O costume de ataques era a noite e em pele de animais e quando
suas vitimas estivessem sozinhas.

Retomando a obra do etnografo Koch-Griinberg, Cirino considera que esse autor
afirmava que quase toda morte se atribui ao Kanaimi. As informagdes de indios ao etndgrafo
ddo conta que “o pior dos canaimés era o tuchaua de uma maloca do grupo Taulipang,
localizado perto da missdo do Alto Surumu que era o homem mais odiado da regido.”
(CIRINO, 2009, p. 126)*. Esse conceito de Kanaimi orienta-se para uma pessoa de grupo
indigena diverso de quem o comunica, incluindo sua possivel a¢do violenta. O fato de a
pessoa ser desconsiderada na comunidade, ser odiado, justifica condi¢des para ser um
possivel Kanaimi. Em outra passagem, o autor afirma que “um indio (...) afirmava que o pajé
era um homem bom, mas que sua mao nao prestava. Ela se separava do corpo quando ele
dormia e encarnava todos os maus espiritos, transformando-se num jaguar e indo perseguir
suas futuras vitimas” (Ibid. 2009, p.126). Nesse sentido, esse Piya’san seria um Kanaimi com
poder supramaterial, superando a consciéncia da pessoa de quem ele domina para realizar
seus maus feitos e um poder de mimese em relacdo aos animais. Ao que Cirino (2009) conclui
que “o pajé canaimé agia, portanto, encoberto por seus poderes magico-miméticos, assumindo
diferentes formas de animais” (Ibid., 2009, p. 126). No universo Wapichana, o indio viveria
eternamente, se nao fosse a existéncia do Kanaimi. As doencas eram atribuidas a atuagao dos
Piya’san de outros grupos indigenas, a quem eram chamados de Kanaimi. A presenca do
Piya’san em cada maloca neutraliza a influéncia desses Kanaimi (Cf. CIRINO, 2009, p. 126).

Quanto ao poder do pajé, Cirino destaca que ndo era herdado, mas concedido por
um bom espirito que visitava a noite o indio que poderia ser pajé, dando-lhe sabedoria e forga.
O bom espirito anunciava, durante a noite, quem deveria ser pajé. Sua iniciagdo se dava
através do aprendizado “sobre plantas medicinais, os habitos dos animais, a imitagao dos

gritos dos animais e as técnicas de evocacdo dos espiritos” (CIRINO, 2009, p. 127).

24Tau1}pémg ¢ o mesmo que Taurepang. Grupo étnico que vive no alto Surumu e fronteira com a Venezuela
(AMODIO, et al., 1989, p. 56).
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O Piya’san fard o “trabalho”® quando existe a presenga do espirito mau, bem

como qualquer mal que possa deixar alguém doente. Pode também realizar algum feitico, ou
seja, atacar alguém para defender-se ou devolver um feiti¢co realizado por outros. Ele ¢ o
curandeiro e detentor do conhecimento e da religido. (FARIAS apud ALMEIDA, 2008, p.
15). O Piya’san ¢ “um ou mais individuos que se encarregam de curar doengas através de
praticas magicas.” (ALMEIDA, 2008, p. 16). Para Cirino, tanto o pajé quanto o tuxaua,
referindo-se aos indios Wapichana®, representam figuras com poder e autoridade: “O tuxaua,
que exercia o papel de chefe da maloca, e o pajé considerado o curandeiro, detentor do
conhecimento e da religido” (CIRINO, 2009, p. 105).

Essas ideias podem ser interpretadas também para os Macuxi, dada a aproximagao
e familiaridade entre as tribos Wapichana ¢ Macuxi. Confiam no Piya’san, visto que ¢ o
sacerdote, o que “mexe” com as coisas do espirito. Ele, através de “suas folhas”?’, faz descer
o que ha de bom. Os bons espiritos trazem benevoléncia, saude, afastando todos os males.
Neste sentido o Piya’san também ¢ um Tarenpokon, ao retirar o poder das ervas para tratar as
doengas do corpo e do espirito. E aquele que atende as pessoas, trazendo os beneficios intra e
extramundanos. Ao tratar das relagdes entre missionarios da Consolata ¢ indios Macuxi,
Melvina Aragjo cita uma Cartilha elaborada pela Pastoral Indigenista da Diocese de Roraima,
em fevereiro de 1996, na qual se afirma: “Nosso povo indio tem muita tradigdo, tem historias
que os mais antigos conhecem. Tem os pajés que rezam para mandar as coisas ruins embora.
Eles chamam o espirito bom” (Revista Nossa organiza¢do come¢a aqui. Nossa vida. Nossa
cultura, p. 9, apud ARAUJO, 2006, p. 156).

Destacamos que, apesar da concepgao dos missionarios sobre o Piya’san em fazer
0 bem, ¢ possivel também ao Piya’san transitar entre o bem ¢ o mal. Fato confirmado pelos

indios como nos informa Aragjo:

(...) para os indios, o pajé pode ao mesmo tempo curar, identificando a origem do
mal e neutralizar suas fontes causadoras, e matar, enviando doengas aos inimigos.
Ele ¢ o ser que melhor sintetiza a jungdo do bem e do mal, pois sua propria
constitui¢do depende do conhecimento dos varios dominios e da capacidade de
transitar entre eles. Isso implica dizer que nas concepgdes indigenas bem ¢ mal ndo
s80 opostos nem necessariamente separados, co-existem nos mesmos seres. (Ibid., p.
156).

»Sessdes realizadas principalmente para curar doengas.

*Povo Indigena com proximidade parentesca com os Macuxi. Fazendo parte da mesma familia Karib (Cf.
FERRI apud LIMA, 2001, p. 65).

27 Referéncia a forma como os Piya’san realizam o seu ritual, batendo folhas no chdo para chamar os espiritos.
Esta informagdo foi colhida em diario escrito entre 1992 ¢ 1993 na Maloca do Cantagalo. A expressao “bater
folhas” é como sdo chamados os rituais dos pajés.
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O Tarenpokon tem o poder curativo através das rezas e plantas medicinais sobre

algum doente. Diferente do Piya’san, ndo faz os ritos de curas espirituais, mas somente as
curas do corpo. O Tarenpokon afasta 0 mau espirito que “pega”® a crianca. Ele usa oragdes,
béncaos com agua e folhas de plantas para deixa-la curada. O mau-olhado, fruto da inveja e
do mal desejo também sdo afastados pelo Tarenpokon. Criancas que com febre alta “passam
pelas maos” do Tarenpokon ficam melhor. Solugos e quebrantos sdo resolvidos com sua reza.
Seu poder, creditados pelos Macuxi, fazem afastar feitigos, e qualquer mal que faca para a
saude.

Dessa forma, observa-se que a figura do Tarenpokon tende a ser a que fard o bem
da saude e assim afastar tudo o que ha de mal. Além de curar doencas e retirar feiticos, pode
também lancar feiticos sobre uma pessoa, dependendo da situagdo. A diferenga entre o
Kanaimi, o Piya’san e o Tarenpokon ¢ que o primeiro estabelece o mal, ndo importa se vivo
ou morto. O Piya’san realiza ritual a fim de afastar os maus espiritos ou proporcionar doengas
aos inimigos. Ja o Tarenpokon tem a finalidade de curar.

Esses trés elementos fazem parte da Cultura Macuxi. Essa pesquisa compreendera
como eram interpretadas as figuras do Kanaimi, do Piya’san e do Tarenpokon nas Malocas
Cantagalo e Maturuca e como eles se apresentam em seus novos significados levando em

consideragdo o contato atual da cultura Macuxi.

1.2 Aspectos teorico e metodologico da representacao social

Para anélise da representagdo social do Kanaimi, do Piya’san e do Tarenpokon nas
malocas do Cantagalo e do Maturuca, serdo representadas suas respectivas historias dentro do
contexto mais amplo dos Macuxi. Para tal caracterizacdo historico-social focaremos as
condi¢des atuais, a partir da década de 1960, quando a discussdo o exigir, especialmente no
que se referir as questdes religiosas e miticas dos Macuxi, que se tomardo elementos
historicos mais antigos.

Para alcangar os objetivos propostos, utilizar-se-a como analise a Representacao
Social do Kanaimi, do Piya’san e do Tarenpokon pelas malocas do Cantagalo e do Maturuca.

Sera utilizado também o nticleo central, como abordagem complementar. Essas duas malocas

ZExpressdo popular para significar que um mal acomete uma pessoa. Entre os indios “pegar” pode referir-se a
um mal espiritual — produto da inveja ou outros maus olhados — ou a uma doenga. Os males também podem se
referir ao ataque de algum “bicho” - espécie de espirito ou alma — que pode ocasionar diversos problemas de
saude ou de feitigos.
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foram escolhidas por possuirem diferentes formas de contato com o homem branco. Os

habitantes da Maloca do Cantagalo tiveram maior contato, tanto com fazendeiros, quanto com
garimpeiros que ocuparam a regido. Ja moradores do Maturuca, local de acesso mais dificil,
por ser entre serras, tiveram contato menor com a vida dos brancos. Procurar-se-a identificar,
através da Teoria das Representagdes Sociais, os novos significados dos elementos propostos,
agora sob a influéncia da Igreja Catolica. Para os Macuxi, tanto o Kanaimi, figura rejeitada,
quanto os Piya’san e os Tarenpokon, figuras benquistas, possuem significados especificos.
Alguns desses sdo compartilhados por outros indigenas da regido como Wapichana,
Taurepang e Ingarico.

Dentro da cultura Macuxi ha transformagdes de concepgdes em relagdo ao
Kanaimi o Piya’san e o Tarenpokon, fendmeno que constitui um dos objetivos desta pesquisa,
elaborada também a partir do contato com a cultura do branco. Em dimensao analitica da
representacdo, o Kanaimi tem o significado de extremamente maléfico, aquele que ndo tem
compaixdo com as pessoas € as matas sem piedade, causando doengas, enfeiticando-as e
violentando-as. Em relacdo ao Piya’san, sua representacdo parte de conceitos basicos, sendo
visto como lider religioso que proporciona o contato com os espiritos a fim de acalma-los e
pedir protecao.

O Tarenpokon representa, para a cultura Macuxi, aquele que salva de maus-
olhados, como o quebranto. Este quebranto é explicado por Evandro®, numa entrevista de
Giovana Tempesta: “Os pajés dizem que o susto € que a crianga se assusta e sai aquele
espirito dela, de repente. [...] A crianca, ninguém sabe dizer, ela se espanta e sai aquela coisa
dela e ela fica sem animo” (TEMPESTA, 2004, p. 80). O entrevistado afirma existir diferenga
entre espirito e corpo. O quebranto ou mau-olhado ¢ explicado tendo como base o espirito:
pessoa com fome, cansada, € com sede, com o espirito forte ou que tem mau espirito, provoca
quebranto pela quentura da pessoa que chega. A crianga toma um choque, espanta-se. Se nao
tiver um Tarenpokon, a crianca pode morrer. Outra solucdo seria a pessoa que colocou o
quebranto assoprar a crianga. O mau-olhado provoca choro e diarreia, deixando o doente sem
forcas. O mau-olhado possui o poder para proporcionar males a saude ou reverter a situagao.
Segundo o entrevistado, quando a crianca se assusta, o espirito dela sai repentinamente e
perde o seu animo. O Tarenpokon proporciona equilibrio necessario para a sobrevivéncia do

doente.

#Indigena curador — rezador — e catequista da Maloca do Pium. Ele tinha 52 anos na época da entrevista. Na
maloca tem a fun¢@o de embaixador dos indios juntos aos visitantes brancos. (TEMPESTA, 2004, p. 80)
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Esses diversos sentidos apresentados por Evandro demonstram a importincia do

Tarenpokon em comunidades Macuxi. H4 também proximidade do Tarenpokon em relag@o ao
Piya’san. As vezes eles se confundem, mas ambos trabalham para eliminar qualquer mal aos
que estdo acometidos. Esta representagao do Piya’san e do Tarenpokon indicam um poder que
dele emana para livrar da morte, o poder de “corrigir” o espirito daquele que estd sem animo.
Em condig¢des normais o Tarenpokon proporciona a salide necessaria para a sobrevivéncia dos
Macuxi.

As Representagdes Sociais® sdo elementos tedricos metodologicos, que levam em
consideracdo a dimensdo histérica e critica da comunidade analisada. Redimensiona a
realidade, dando ao mundo social um lugar, sem, no entanto, abandonar a criatividade
individual do sujeito social. O método que provém das teorias das Representacdes sociais “se
situa na interface entre o individuo e o social, o psicoldgico e o sociologico, além de insistir
sobre as relagdes essenciais entre a) cogni¢do, afeto e comunicagdo; b) operagdes mentais e
operagdes linguisticas, e ¢) informacdo e significacdo” (MELO; GOUVEIA, 2001, p. 43).
Elas t€ém a acepcdo de “reproducdo de uma percep¢do na lembranca ou o contetido do
pensamento (...) categorias do pensamento que expressam a realidade, explicam-na,
justificando-a, ou questionando-a” (MINAYO, 1995, p. 89). Também pode ser “concebida
como um processo social que envolve comunicagdo e discurso, ao longo do quais significados
¢ objetos sociais sdo construidos e elaborados” (WAGNER, 1994, p. 149).

Durkheim usava a expressao representagoes coletivas para o sentido que hoje
damos ¢ dado a Representacdes Sociais, embora que estas sejam mais dinamicas: “O termo
refere-se a categoria de pensamento através das quais determinada sociedade elabora e

expressa sua realidade” (MINAYO, 1995, p. 90). Na compreensio de Durkheim

na base de todos os sistemas de crengas e de todos os cultos, deve necessariamente
haver um certo nimero de representagdes fundamentais e de atitudes rituais que,
apesar da diversidade de formas que tanto umas como outras puderam revestir, t€ém
sempre a mesma significagdo objetiva e desempenham por toda parte as mesmas
fungdes (DURKHEIM, 2003, p. 10).

Para Marcel Mauss, “a sociedade se exprime simbolicamente em seus costumes e
instituigdes através da linguagem, da arte, da ciéncia, da religido, assim como através das

regras familiares, das relagdes econdmicas e politicas” (Ibid., 1994, p. 92).

*Conceito desenvolvido por Serge Moscovici na obra Psychoanalyse, son image et son public, publicada em
Paris pela Presses Universitaires de France. Citado em: WAGNER, Wolfgang. Descri¢ao, explicagdo e método
de pesquisa das Representagdes Sociais, In: Guareschi (org). Textos em Representagdes Sociais, Petropolis:
Vozes, 1995. Outros autores como Abric, Jodelet, Spink e etc, também tiveram importante contribuigdo nas
elaboragdes teoricas de da representagdo social.
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Outra forma de analise da cultura Macuxi, através de entrevistas semi-estruturadas,

utilizaremos a representacdo embasada em pressupostos da epistemologia construtivista, isto
¢, numa permanente reflexdo (SPINK, 1994, p. 117). Como esta tradicdo metodologica de
pesquisa advém da hermenéutica, o processo gerador desta teoria estd “na interface entre
teoria e observacdo empirica do cotidiano” (Ibid., p. 117). Respeitando a teoria das
representacdes sociais, a teoria do nucleo central “deve proporcionar descricdes mais
detalhadas de certas estruturas hipotéticas, bem como explicagdes de seu funcionamento que
se mostrem compativeis com a teoria geral” (SA, 1996, p. 51). Deste modo o nticleo central
visa a analisar uma multiplicidade de elementos sendo assim uma abordagem
plurimetodoldgica. Ela “como abordagem complementar a grande teoria, deriva suas
caracteristicas mais marcantes do envolvimento sisteméatico com a pratica experimental” (SA,
1996, p. 61). E ainda em relacdo a teoria do nucleo central, verificou-se que se ocupa “com 0s
processos de transformagdo das representagdes a partir de mudangas verificadas nas praticas
sociais” (Ibid., 1996, p. 62). A teoria do nucleo central das representagdes sociais foi
desenvolvida por Jean-Claude Abric. Nele se observa que ‘“ndo apenas os elementos da
representacao sao hierarquizados mas, além disso, toda representacao ¢ organizada em torno
de um nucleo central, construido de um ou de alguns elementos que dao a representacdo o seu
significado” (ABRIC apud SA, 1996, p. 62).

A Teoria das Representacdes Sociais deve ser entendida enquanto forma de
conhecimento, sdo estruturas cognitivo-afetivas e nao podem ser reduzidas apenas ao seu
contetido cognitivo (ibid., p. 118). Essa teoria indicard importantes meios em nossa andlise,
dando nogdo sobre o contexto, visto a partir de suas “interagdes sociais do cotidiano” (Ibid., p.
118). Nessas condi¢des a observacao do cotidiano se fara, ndo como encontro com a verdade,
mas como “esforco de desconstrugdo da retorica da verdade” (IBANEZ apud GUARESCHI
(Org.), 1994, p. 119). Essas elaboracdes estabelecem um conhecimento, tomando o senso
comum como legitimo na elaboragdo das representagdes sociais, fomentando transformacdes
que buscam superar a nocao de ciéncia-verdade, formalizada pela estrita racionalidade,
defendida pelas teorias classicas do conhecimento. “Trata-se, portanto, de uma ampliagcdo do
olhar de modo a ver o senso comum como conhecimento legitimo e motor das transformacdes
sociais” (SPINK, 1994, p. 119). Observar e pesquisar sobre a cultura Macuxi, em suas

diversas manifestacdes e, particularmente, a manifestacdo religiosa, ndo sera “reabilitar o
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senso comum como forma vélida de conhecimento. Trata-se, sobretudo de situa-lo enquanto

teia de significados [...] capaz de criar efetivamente a realidade social” (Ibid., p. 120).

Estes significados, dos quais a cultura Macuxi possui rica tradi¢do, podem ser
interpretados através das representagdes sociais. As diversas formas de lidar com os objetos
estudados — Kanaimi, Piya’san e Tarenpokon — tanto histéricos, quanto etnologica e
socialmente, dao condi¢des para inser¢do de uma perspectiva construtivista — da qual as
representacdes sociais enquanto teoria se insere (Ibid. p. 120). Em outra perspectiva, a
elaboracdo da representacao social ¢ do contexto social estudado, pois “ndo ¢ um individuo
isolado que ¢ tomado em consideracdo, mas sim as respostas individuais enquanto
manifestagdo de tendéncias do grupo de pertenga ou de afiliacdo na qual os individuos
participam” (JODELET apud SPINK, 1994, p. 120).

A perspectiva construtivista revela que se deve estudar “articulando elementos
afetivos, mentais, sociais, integrando a cognicdo, a linguagem e a comunicacdo as relagdes
sociais que afetam as representagdes sociais e a realidade material, social e ideativa sobre a
qual elas intervém” (Ibid.,, p. 121). A continua reinterpretacio na elaboragdo das
representacdes no espago interativo se constitui “o real objeto do estudo das representacdes
sociais na perspectiva psicossocial” (Ibid. p. 121). Analisar o processo de interacdo entre os
Macuxi, tendo em vista seu contexto social, fatores situacionais, relagoes afetivas, interagdes
sociais, configura a manutengdo das identidades coletivas. Desta forma o contexto serad
interpretado como uma realidade intertextual, que se constitui de “justaposicao de dois textos:
o texto socio-historico que remete as construgdes sociais que alimentam nossa subjetividade;
e o texto — discurso, versdes funcionais constituintes de nossas relagdes sociais (Ibid., p. 121-
122). Na tradicdo Macuxi, o discurso argumentativo e/ou explicativo dos mitos revelam suas
construgdes sociais. Embora essas construgdes ndo sejam historicas, do ponto de vista estrito,
mas demonstram, em seu contexto, as representacdes sociais das quais fazem parte nossos
objetos de pesquisa. Serdo para indicar caminhos reveladores da busca destes diversos
sentidos da religiosidade dos Macuxi, que se imprimem através das Representa¢des Sociais a
fonte originaria de nossa pesquisa.

As técnicas de andlise nos estudos das Representagdes sociais procuram desvendar
a associacdo de ideias nelas subjacentes, considerando que sdo teorias do senso comum
(JODELET apud SPINK, 1994, p. 124). Na visao de Jodelet as oposi¢des criadas pelo debate

entre as ciéncias naturais e sociais necessita de uma epistemologia da diferenga:
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“se ndo da para ser igual, pontuemos a diferenga. Emerge entdo uma importante
distingdo, sistematizada por Dilthey [...], entre explicacdo ¢ compreensdo. Caberia
as ciéncias sociais compreender os fendmenos, o que exigiria outro tipo de
metodologia recuperando a tradigdo hermenéutica. Uma metodologia que abrisse
espago a interpretacdo, possibilitando a emergéncia dos significados, da esfera
simbolica, do desvelamento das intencionalidades” (Ibid., p. 126-127).

Em alguns casos, faz-se necessaria a imersdao no fendmeno a fim de entender a
diferenga. Tais condi¢cdes superam a complexa relacdo entre objetividade e subjetividade,
questionando seriamente a concepgao de neutralidade cientifica. O importante € perceber que
a nocao de rigor nas ciéncias sociais estd sendo resolvida epistemologicamente. O processo de
interpretacdo tem sido elaborado em diversos autores e em miultiplas técnicas. O
construtivismo acima referido toca a objetividade levando-o para o campo das probabilidades,
mostrando que a verdade dos meios ndo estd no “rigor e sim na compreensdo dos limites e
possibilidades (...) cada método de estudo constitui objeto de estudo de uma maneira
particular” (SPINK, 1994, p. 127-128). Isso mostra elementos metodologicos multiplos, que
interpretam o fendmeno de forma aberta, e que as condi¢des para a validagdo ndo se regram

apenas por uma suposta neutralidade. Nesse sentido,

como aponta Morin, na epistemologia da complexidade, que sucede a epistemologia
do realismo ingénuo, a objetividade ¢ produto do consenso socio-cultural e historico
da comunidade cientifica, regida, portanto pelo signo da intersubjetividade (Ibid.,
1994, p. 128-129).

No contexto do ideério simbolico dos Macuxi, sera 1til o uso de métodos que nao
excluam elementos dados pelo senso comum. A constru¢do de formas para identificar as
concepcdes representadas socialmente forjara o meio de analise. E nesse contexto que a
técnica de associacdo de ideias para estudar as representagdes socialmente compartilhadas
vem sendo usadas por pesquisadores das Representagdes Sociais. Dados coletados por
entrevistas semiestruturadas sobre o contexto social e sobre os contetidos historicos informam
os individuos enquanto sujeitos sociais (Ibid., p. 129). Podemos ainda efetuar a analise do
discurso, transcrevendo as entrevistas, realizar leitura flutuante, — intercalando leitura do
material e escuta das gravagdes — observar contrariedade de versdes, procurar interpretar
detalhes sutis, entender a organizagdo do discurso e definir o objeto da representagdo. Outras

formas de interpretar as entrevistas sao

mapear o discurso a partir das dimensdes internas da representacdo: seus elementos
cognitivos, a pratica do cotidiano e o investimento afetivo (...) no caso de
representacdes complexas, ¢ mapear o discurso a partir dos temas emergentes
definidos a partir da leitura flutuante e guiados pelos objetivos do pesquisador (Ibid.,
p- 131).
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As andlises das representagdes sociais entre os Macuxi constitui fonte

interpretativa de sua religiosidade. Embora observe-se que a sua teoria tenha surgido em meio
a psicologia social, podemos reconhecer que servird como importante suporte para nosso
trabalho. A escolha teorica para tal andlise orienta estudo dentro das ciéncias sociais € da
religido.

Em relacdo a escolha da teoria das Representagdes Sociais, como pressuposto
tedrico de nosso projeto, inicia na forma como o trabalho sera realizado. Para que possamos
compreender o verdadeiro sentido do que sera dito nas entrevistas, a teoria das representacoes
sociais constitui-se arcabougo fundamental, visto que ela trabalha com os discursos vindos do
senso comum. Nao se pode abandonar nenhuma afirmacdo do senso comum para
compreender como e porque determinada sociedade age diferente ou elabora construgdes
culturais diferentes em relacdo a outras. As descrigdes sobre o objeto estudado requer andlise
embasada nesta teoria, pois os elementos trabalhados — Kanaimi, Piya’san e Tarenpokon —
estdo profundamente enraizados na cultura dos Macuxi.

Cabe-nos agora fundamentar a teoria das representagdes sociais. Serdo
demonstradas suas caracteristicas e ideias em sua relagdo com as ciéncias sociais e da religido
e nosso objeto de estudo. Essa teoria discute sobre o problema da relagdo entre individuo e
sociedade, pois nele encontra-se grande parte das dificuldades de as ciéncias aproximarem-se
dela. Deve-se colocar o problema da relagdo individuo-sociedade de forma que se possa trata-
la de maneira cientifica (Cf. MOSCOVICI, 1995, p. 7). Em condi¢ao interdisciplinar, assim
como demonstrada por Guareschi, a teoria das representagdes sociais pretende romper com o
individualismo teérico. Em relagdo aos processos psicossociais, ¢ valido conceber que o
social produz fenémenos diversos da logica individual. As vidas individuais s6 fazem sentido
e possuem forma construida em sua relagdo com a realidade social. (Cf. GUARESCHI, 1995,
p. 17-18).

A psicologia social encontra-se entre as ciéncias psicologicas e as ciéncias sociais,
superando as formas dualistas que pretendem separar os fendomenos psiquicos dos fendmenos
sociais. (Cf. MOSCOVICI, 1995, p. 7-8). Moscovici considera que ha uma lacuna na maioria
das teorias em psicologia social ao negligenciarem tais produgdes e pensamentos. A teoria das
representacdes sociais observa a psicologia social exigindo lagos estreitos entre as ciéncias
psicoldgicas e as ciéncias sociais (Ibid., 1995, p. 8). Em relagdo a teoria observa-se que pode

ser entendida como uma forma socioldgica de psicologia social (Cf. FARR, 1995, p. 44).
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O conceito de representagdo social ou coletiva surge em Durkheim e Lévi-Bruhl e

tornam-se “decisivos para a elaboragdo de uma teoria da religido, da magia e do pensamento
mitico.” (MOSCOVICI, 1995, p. 8). A linguagem, a religido, o mito, a magica e fendmenos
correlatos sdo externos a mente, produtos da interagcdo de muitos, ndo podem ser estudados
pela introspeccdo. Individuos ndo podem inventar uma religido, pois tal producao € coletiva,
fruto de uma comunidade. (Cf. FARR, 1995, p. 35). Deduzimos dai que a teoria das
representacdes sociais ¢ procedimento eficaz em relacdo ao estudo das religides, dado que
elas sdo desenvolvidas no coletivo e apresentam complexidade, exigindo uma teoria aberta e
dindmica a fim de estabelecer reflexdes coerentes.

Para formular a teoria das representagdes sociais, Moscovici fundamenta o
pensamento social vigente sobre a comunicagdo e a semiotica, expressando os sentimentos de
Durkheim, Lévy Bruhl e Mauss. (Cf. MOSCOVICI, 1995, p. 9). Essa teoria “procura renovar
e confirmar a especificidade da PSICOLOGIA SOCIAL” (MOSCOVICI, 1995, p. 9). Os
fendmenos sociais que a teoria das representagdes sociais trabalha sdo as “conversagdes,
dentro das quais se elaboram os saberes populares e o senso comum.” (Ibid.). Reconhecem-se
tais representagdes, também, em outras formas de conhecimento — ciéncias, religides,
ideologias — ainda que o senso comum seja considerado “o prototipo dos fendmenos sociais
em geral.” (Ibid., 1995, p. 10). Ha formula¢des de novas possibilidades porque supera as
teorias que separam as relagdes entre sujeito e objeto. Recupera entdo, o sentido do sujeito
construtor de si e do mundo, e do objeto — realidade social — revelado como papel central para
as representacdes. H4 dimensdes tedricas — cognitiva, afetiva e social — na nogdo de
representacdes sociais que revela os saberes sociais. (GUARESCHI, 1995, p. 19). Outro

aspecto relevante que envolve a dimensdo afetiva da elaboragdo tedrica na cognigao €

o carater simbolico e imaginativo desses saberes (...) porque quando sujeitos sociais
empenham-se em entender e dar sentido ao mundo, eles também o fazem com
emoc¢ao com sentimento e com paix@o. A construgdo da significagdo simbolica &,
simultaneamente, um ato de conhecimento e um ato afetivo. Tanto a cogni¢do como
os afetos que estdo presentes nas representagdes sociais encontram a sua base na
realidade social. (Ibid., 1995, p. 19).

Tais aspectos, como o carater simbdlico e a constru¢do imaginaria do povo
Macuxi, deverdao ser observados, visto que se faz necessario para compreensdo das
representacoes sociais figuradas do Kanaimi do Piya’san e do Tarenpokon. Certamente ha
uma elaboragdo que os fazem estabelecer significados ao mundo, sendo manifestada em

forma mitica, numa relagdo a ser identificada, carregadas de sentimentos, € que as
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representacdes sociais os revelaria. Essa cosmovisdo possui o que Guareschi chama de

significagdo simbodlica e que foca elementos cuja resposta necessariamente transcende o
individuo.

Nas condig¢des apresentadas na América Latina ha desafios infindaveis em relagao
as condi¢des de pobreza, fome, miséria, violéncia e exploragdo. Chega-se a banalizar o
sentido de matar e morrer. Guareschi alerta para o fato de que tais condigdes resistem e
perpetuam-se e devem ser questionadas. Para tal realidade, a teoria das representagdes sociais
constitui-se inovagdo para pensar a pratica da psicologia social (Cf. GUARESCHI, 1995, p.
20).

O caminho pelo qual Moscovici reconhece passar, além da psicologia social, € o
da sociologia e o da antropologia, “de modo especial aquelas suas teorias que se relacionam
com a religido, com os mitos, com a ideologia, a linguagem, onde esse conceito € os conceitos
dai provenientes desempenham um papel significativo” (Ibid.). A teoria das representacdes

sociais confere papel a racionalidade da crenga, tomado

(...) como sistema coerente de signos, (...) ou entdo tomamo-los como imagens,
vizinhas de uma praxis e de um ritual, que tem existéncia de modo independente, em
virtude de um principio imanente. Aqui se encontra uma contradi¢do com a maioria
das concepgdes, cientificas ou ndo, que assumem essa racionalidade do contetido da
crenca e das concepgdes coletivas como enviesada, ou ndo racional, quando
comparado ao conteudo da crenca e das concepgdes do individuo. (MOSCOVICI,
1995, p. 11).

Ha dualismo existente na relagdo entre mundo individual e mundo social, em que
as percepgdes do mundo individual sdo processos intimos, compreendidos como resultado
fisioldgico e o do mundo social sdo explicados em fun¢do de interacdes. Num e noutro caso
podemos pretender reduzir o mundo social as relagdes intersubjetivas ou negar distingdo entre
individuos. Moscovici considera erradas essas concepg¢des porque “o conflito entre o
individual e o coletivo ndo ¢ somente do dominio da experiéncia de cada um, mas ¢
igualmente realidade fundamental da vida social” (Ibid., 1995, p. 12). O social e o individual
se entrelacam nas representacdes elaboradas na busca dum sentido, estabelecendo a
coexisténcia. O conflito da relacdo entre individual e social torna-se essencial na teoria das
representacdes sociais tanto no nivel cognitivo quanto no da comunicagdo, embora haja
resisténcia das ciéncias sociais e da psicologia social. (Cf. MOSCOVICI, 1995, p. 12).

Quanto ao fato de considerarem a teoria das representacdes sociais ser eldstica e

complexa, Moscovici relata que “estas qualidades lhe permitem modificar em funcdo da
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diversidade dos problemas que ela deve resolver e dos fendomenos novos que ela deve

descrever ou explicar” (MOSCOVICI, 1995, p. 13).

Em referéncia a aspectos dicotdmicos, como a qualificacdo de métodos bons ou
maus, cientificos ou nao cientificos, experimentais ou nao experimentais, para Moscovici, nao
se constituem garantia de se chegar ao conhecimento. Nesse sentido, o pesquisador devera
discernir quais métodos sejam mantidos com responsabilidade. A teoria das representagdes
sociais “permanecerd criativa por tdo longo tempo, o quanto ela souber aproveitar as
oportunidades que cada método disponivel possa oferecer” (Ibid., 1995, p. 14-15).

Em condicdo interdisciplinar, assim como demonstrada por Guareschi, a teoria
das representagdes sociais pretende romper com o individualismo teorico. (cf. GUARESCHI,
1995, p. 17). Em relagdo aos processos psicossociais, ¢ valido conceber que o social produz
fenomenos diversos da logica individual.

Apos essa apresentagdo sobre os caminhos tedricos e metodoldgicos associados a
questdo indigena em geral e as questdes relacionadas aos Macuxi, partir-se-4 para
apresentacdo da sua cosmovisao.

Partindo da pesquisa de campo, observam-se os diversos significados dos
elementos da cultura (Kanaimi, Piya’san e Tarenpokon) para compreender as representagdes
sociais construidas pelas malocas citadas. Serdo usados textos e obras, como fonte
bibliografica bésica do contexto cultural Macuxi, e obras historicas a fim de entender as
relagdes que os levaram a interpretar o Kanaimi o Piya’san e o Tarenpokon como se configura

na atualidade.

1.3 Cosmovisao dos Macuxi

A cosmovisdo se constitui de uma “visdo cognitiva da vida e do ambiente” que os
individuos possuem ao participarem de uma sociedade. Esta visdo de mundo sugere a
estrutura significativa da realidade de como os individuos tém consciéncia delas. Esta visao
interna revela como as coisas sdo configuradas e arranjadas tendo como base as ideias
culturais sociais. Os mundos fisicos e natural ndo sdo o mesmo para todo povo. As descrigdes
de como os individuos de determinada sociedade apresentam a composi¢do basica do mundo
— o firmamento, a terra, as arvores — sao ininteligiveis para individuos de outras culturas.

Essa visdao de mundo ¢ a maneira de encarar o mundo, o que realmente faz com que o mundo
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seja diferente. H4 também postulados existenciais que orientam os pontos de vista do povo

sobre a vida e a maneira como organiza a cultura (HOEBEL; FROST, 1976, 339-340). Um
exemplo dessa cosmovisao na cultura Macuxi ¢ a forma como concebem o universo: dividido
em trés dimensdes em que os humanos vivem no plano intermediario e outros seres vivem no
subterraneo e no céu, localizado acima do horizonte. Fundados nesse ponto de vista, os
Macuxi acreditam ser necessario um constante conjunto de defesas contra os “bichos” que
venham aparecer durante a vida de um individuo. Essas defesas sdo as rezas e sessdes usadas
por Piya’san e Tarenpokon na cura e prevencao de doencas e feitigos.

Hoebel e Frost entendem que “a cosmovisdo, como um conceito, focaliza as
maneiras de conhecer e identificar os elementos componentes do mundo — existenciais e
cognitivos”. Assim descrito ¢ fundamental compreender que nem todos os povos e pessoas
podem esclarecer, de forma sistematica, a sua visao de mundo. As maneiras de pensar sentir e
agir, isto ¢, a visao de mundo, se expressam na tecnologia, nas relagdes pessoais, no mito, no
cantico, na danca, na arte no ritual religioso e magico de forma sutil. A cosmovisdo, enquanto
visdo de mundo ¢ a esséncia refletida dos sentimentos intimos do povo e de sua forma de
conhecer a maneira como as coisas sdo. A cosmovisdo cresce com a cultura em forma de
coletividade, numa cooperacdo de fazer conhecivel o desconhecido, transformando a
desordem sem significado em compreensao significativa. Existem individuos que agem, como
sistematizadores que cristalizam mitos, cerimoOnias e artes, como verdadeiros criadores
simbolicos e trabalham dentro da estrutura cultural (HOEBEL; FROST, 1978, p. 340-341).

Fundados nessas defini¢cdes, pode-se definir, de forma breve, a cosmovisdao dos
Macuxi. Ela, configurada a partir do que representam as Malocas do Canta Galo e de
Maturuca, ¢ uma forma de conceber o mundo através da necessidade existencial de Piya’san e
Tarenpokon como proporcionadores da vida pela cura. O Piya’san e Tarenpokon, como
agentes vinculados as possibilidades de cura e de uma vida social normatizada pelos
elementos culturais, justificam a socialidade existente entre Macuxi.

Contextualizam-se agora as formas religiosas que se manifestaram desde a
colonizacdo da América Latina.

Na concepcao de Enrique Dussel ¢ a cristandade que chega a Amerindia, um
cristianismo com quinze séculos sediado na cultura greco-romana do Mediterraneo. Ao
chegar aqui, ndo formulou ritos, como fez com os gregos e os romanos. O que aconteceu foi a

imposicao dos ritos greco-romanos cristianizados. O exemplo ¢ a festa do “Nascimento do
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Sol” que, para o Império de Cuzco, se dava no dia 21 de junho. Houve imposi¢ao de europeus

cristdos quanto a natividade em 24 de dezembro — substitui¢do feita no hemisfério norte do
culto solar ao nascimento do Messias. O ano liturgico faz referéncias a natureza, como
acontecia no mundo mediterraneo. Essa logica destruiu toda a simbologia indigena dos
Cuzco. “Impds-se uma religido, um rito, uma narrativa simbolica, destruindo (e nao
assumindo como no mediterraneo) o mundo amerindio, e posteriormente afro-americano”
(DUSSEL, 2009, p. 60). A destitui¢ao dos ritos e do modo de convivéncia dos indios se incia
ja no inicio da colonizagdo. Suas concepgdes € cosmovisdes viram-se num processo de
constante transformagdes, tanto das caracterizagdes politicas quanto religiosas. Vale afirmar
que as mudancas mais profundas ai se iniciaram.

Os indigenas e afro-americanos foram considerados como Tabula rasa, para o
catolicismo europeu. Mesmo assim, nasce o imagindrio popular nutrido pelas tradi¢coes
indigenas e afro. Os indigenas resistem, impondo seus cultos, narrativas simbolicas e ritos
sincréticos. No catolicismo popular, o que melhor sintetiza esse sincretismo ¢ o culto a
Virgem de Guadalupe, que é colocado no lugar do culto a Deusa-mae Tonanzin (DUSSEL,
2009, p. 60-61). Esse catolicismo camuflava seu protesto diante da dominagao, sob simbolos
barrocos, € que eram compreensiveis ao imaginario popular colonial. Por outro lado, havia

discriminacao delineada pela pureza de sangue em relag@o ao indios e negros:

O catolicismo latino-americano discriminava violentamente as culturas amerindias e
classificava a populagdo ou comunidade crista [...] segundo a 'pureza de sangue',
isto é, segundo o grau de presenga de 'sangue indigena (mais aceitavel) ou afro
(situado no ultimo nivel social) (DUSSEL, 2009, p. 62).

Desta forma, pode-se considerar que “o cristianismo latino-americano teve
substantivamente uma identidade cujo maior peso consistiu em uma ocidentalizagdo que
negou muitas vezes suas 'raizes' indigenas e afro” (DUSSEL, 2009, p. 63). Tais aspectos do
cristianismo revelam condigdes completamente contraditorias em relagdo a uma configuragdo
religiosa com identidade propria. Indios e negros, embora as margens do que representaria
este cristianismo, puderam resistir ao catolicismo metropolitano no contexto da cultura
crioula. Esta “mimetizando-se numa religiosidade barroca [...] permite inventar devogdes e
cultos populares crioulos, mestigos e indios, ndo facilmente decifraveis pela Igreja hispanica
ou pelo Santo Oficio da Inquisi¢cao” (DUSSEL, 2009, p. 63).

Porque e para que discutir estas relagdes? E neste contexto que se manifesta uma

forma de cristianismo que se impde aos indigenas. Como catdlicos, os Macuxi, de Canta Galo
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e Maturuca, foram tocados por esse fervor religioso. Ainda que nao tenham abandonado sua

cultura, de onde emergem as manifesta¢des religiosas originarias, e de certa forma proibidas
pela Cristandade Ocidental, foi profundamente marcada. Assim é que Dussel considera “o
cristianismo latino-americano, sincrético e enriquecido durante quinhentos anos de uma longa
historia de sua identidade religioso-cultural, tem no presente desafios proprios acerca de sua
complexa heranca historica” (DUSSEL, 2009, p. 64).

Em relagdo ao catolicismo latino-americano, no que se refere a um processo de

autogestao, Dussel revela novos tempos:

Chegara o tempo em que podera eleger bispos (como na Igreja primitiva), que possa
renovar seu culto segundo sua identidade sempre negada, que recupere uma
autoridade que por momentos conseguiu aos olhos do povo pobre [...] que seus
sentidos de 'comunidade festiva' seja a tonalidade cotidiana de sua vida junto ao
povo (DUSSEL, 2009, p. 65).

As “formulas”, que se constituem “modelos”, das religiosidades europeias, agora
amplamente criticadas, nao no sentido de abandona-las, assim como as diversas tradigdes,
constituem importantes contornos na aprendizagem e ressignificacdo de uma nova visdo. Na
concepgdo de Dussel “tudo isto supde um projeto religioso-cultural que ndo seja eurocéntrico
nem controlado pelo cristianismo europeu. Serd necessaria uma nova visdao do
desenvolvimento das comunidades religiosas dentro deste projeto macroecuménico”
(DUSSEL, 2009, p. 65). Da mesma forma, como indica Dussel, as religides do mundo pos-
colonial tentam recuperar a dignidade de sua tradi¢cdo no sentido de sua revitalizagdo de cada
tradicdo cultural a fim de obter didlogo e traducdo em mutua aprendizagem, pode uma
pequena religiosidade ou manifestacao religiosa estabelecer didlogo no sentido de conectar-se
demonstrando sua heranca identitiria, € a0 mesmo tempo, aprender de outras tradigdes os
seus respectivos valores. As indicagcdes que no texto de Dussel se organizam como
pluralidade de fendmenos religioso e que prefere chamar transmoderno podem indicar formas
interpretativas de diferentes tradi¢des indigenas (Cf. DUSSELL, 2009, p. 66).

José Bittencourt Filho teoriza sobre a existéncia de uma matriz religiosa que se
consolida e remete aos valores religiosos e simbolicos entre brasileiros, propiciando ampla
religiosidade e uma matriz proposta com grande apelo popular. Parte de uma discussao sobre
o protestantismo e amplia com um trabalho comparativo tentando demonstrar a qualidade da
matriz religiosa. Nesse contexto da hipdtese da existéncia de uma matriz religiosa brasileira,
“correlacionada historicamente com a miscigenacdo, o sincretismo, a modernizagdo € com 0s

diferentes estagios da nossa Historica econdomica” (BITTENCOURT FILHO, 2003, p. 19).
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Ao se reportar sobre que elementos que estdo presentes na Matriz Religiosa Brasileira,

Bittencourt Filho afirma ser o catolicismo ibérico, trazido pelos colonizadores; a magia
europeia; as religides indigenas, por meio da mesticagem; e as religides africanas por meio da
escravidao. No século XIX, foram acrescidos o espiritismo europeu € o catolicismo
romanizado (BITTENCOURT FILHO, 2003, p. 41). Numa perspectiva das influéncias do
imaginario europeu com relagdo a “existéncia de paraisos terrestres de paz e prosperidade,
como de terras onde viveram monstros perigosos e criaturas demoniacas”, trazidos por
intermédios dos colonizadores, o Brasil torna-se este paraiso terreal devido as belezas e
riquezas naturais e as dificuldades e perigos encontrados. Neste sentido “os moradores
nativos, por sua vez, foram tidos como criaturas semidemoniacas, portanto, absolutamente
carentes de conversdo. Essa crenga que demonizava os habitantes da terra oferecia a vantagem
adicional de justificar a escravizacao” ( BITTENCOURT FILHO, 2003, p. 48).

A prética religiosa colonial mesclava elementos catdlicos, negros, indigenas e
judaicos delineando uma religiosidade original. A igreja tolerava os elementos sincréticos
ainda que impusessem seus limites. A Matriz Religiosa Brasileira ¢ resultado do encontro de
culturas e mundividéncias. Essas sdo definidas como duas grandes concepgoes religiosas: a
que “sacralizava o ambiente natural e as forcas espirituais a ele subjacentes” e a outra
“ressaltava simbolos religiosos transcendentais. Houve a combinacdo destes elementos que
constituiram da vertente indigena e das etnias africanas e do catolicismo romanizado aliado a
crengas de religides e magias europeias de ancestrais. Torna-se facil a incorporacao de
elementos indigenas e negros na cosmovisdo religiosa do catolicismo ibérico, pois “tanto para
indigenas quanto para africanos, as forcas da natureza eram presididas por espiritos superiores
e/ou personagens miticos, e concebiam o ser humano imerso num mundo sobrecarregado de
mistérios” (BITTENCOURT FILHO, 2003, p. 49-50). Vale destacar que, em relacdo a
religiosidade tupi, que referendava uma comunicacdo com os ancestrais, os catequistas
usavam a estratégia de demonizagao dos ritos. O método usado por jesuitas era o de alimentar
o medo de espiritos malignos e entidades manifestadas em transes no meio indigena,
diabolizando os ritos que abriam caminhos para o retorno de mortos (BITTENCOURT
FILHO, 2003, p. 52). Elementos sincréticos dos universos religiosos indigena e africano estao
presentes no Catolicismo do periodo colonial, visto que crencas e devogdes configuravam

uma religiosidade popular colonial. Vé-se ainda que fragmentos das religides e movimentos
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indigenas sobreviveram devido a miscigenacdo. Tais movimentos eram fruto do messianismo

que teriam iniciado até antes da colonizacdo (BITTENCOURT FILHO, 2003, p. 54-55).

Essas afirmag¢des empreendidas por Bittencourt Filho sdo importantes para a
configuracdo das explicagdes da existéncia de uma religiosidade indigena viva e capaz de ser
influente num mundo cristdo ocidental em que o catolicismo era a Unica “religido correta”.
Outra informagdo que esse autor nos traz ¢ que os elementos simbdlicos-religiosos decorridos
das matrizes origindrias indigenas e afro permanecem vivos na religiosidade popular do
Brasil, ainda que de forma fragmentéria. Em alguns momentos, Bittencourt Filho destaca que
se torna praticamente impossivel separar esses elementos das religiosidades popular do
Catolicismo oficial.

No contexto de Roraima, na época dos Beneditinos, entre 1909 e 1948, pode-se
identificar duas posturas: a do cristianismo monocultural e a do cristianismo pluricultural. O
primeiro se tornou realidade, enquanto o segundo configura-se apenas como ensaio. Na
missdo dos Beneditinos, o pluralismo impede “os planos de integracdo e estruturas da
reducdo, ja que neles ndo ha espago para os diferentes modos de ser”. A partir de 1914 ha um
reavivamento de tutela dos povos indigenas, empreendida pela missdao beneditina. Desta
forma ¢ que h4 embates em relagdo ao pluralismo cultural e religioso dos Macuxi. Restava,
como saida, integrar os indios como mao de obra nas fazendas. Os povos do Rio Branco sao
sufocados pela monocultura eclesiastica, que fazia da fazenda o seu principal centro. Os
problemas em torno das questdes culturais e religiosas encontram desafios. Um desses ¢ o
choque religioso da figura do pajé, que foi pedra de tropeco para a catequese. Era pratica
missiondria tentar desmoralizar o pajé (VANTHUY NETO, 2000, p. 101-104). Mesmo assim,
ele sobrevive na regido do rio Branco. “A pluralidade cultural e religiosa ¢ a arma de
resisténcia contra forcas reducionistas da alteridade dos povos, o muro, a barreira
intransponivel onde a identidade e a diferenca ¢ assegurada, como projeto no escalar da vida”
(VANTHUY NETO, 2000, p. 105-106). A resisténcia cultural dos indigenas contra a
monocultura da fazenda ¢é reconhecida hd muito tempo. Embora os Beneditinos a
reconhecessem, ndo conseguiam um didlogo com possibilidades de mudancas na acao desses
missionarios.

A partir desses contextos, as representacdes sociais dos Macuxi identificadas em
nossa pesquisa nos sugerem uma espécie de resisténcia em relagdo as outras culturas que

sempre estiveram presentes desde a colonizagdo portuguesa. O modo diferencial que as
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religiosidades indigenas apresentam ora sdao desprezados, especialmente no caso dos

primeiros contatos dos portugueses, ora sao incorporados fragmentos delas as outras matrizes
religiosas. Essa resisténcia fez perdurar os elementos culturais indispensdveis a uma
sobrevivéncia das manifestagdes religiosas indigenas entre os Macuxi.

Identificar as diversas atividades rituais dos Macuxi, que sdo representadas como
culturais pelos entrevistados, constitui-se uma ampliagdo do leque de possibilidades
interpretativas. Este fendmeno religioso envolve possessdo de espiritos e realizagdes de curas
ou imposicdo das maos sobre pessoas, alimentos e objetos para benzé-los. Tanto se pode
observar uma dimensao interpretada no ambito da satde, o que Melvina Aratijo faz ao referi-
se sobre as relagdes entre os Missiondrios da Consolata e os Macuxi, quanto no ambito da
religiosidade, dimensdes intervistas por Giovana Tempesta e Paulo Santilli ao retratarem o
mundo dos Macuxi, a primeira do ponto de vista da observancia de resguardo alimentar ¢ o
segundo do ponto de vista histérico e mitico (Cf. ARAUJO, 2006; TEMPESTA, 2004;
SANTILLI, 1989 e 2011).

Na visdo de Lewis, as circunstancias das possessoes concedem status € muitas
vezes sao considerados cultos clandestinos, representados como cura por autoridades
estabelecidas. Esses cultos de protestos, rebelides rituais ndo separam “inteiramente, 0s seus
seguidores das sociedades e culturas das quais sdo originarios.” Por outro lado, esses
movimentos estdo em mundos pluralistas do qual sdo parte. As forgas dos espiritos sdo
ambivalentes, “fornecendo na maioria dos casos tanto as bases das doencas como os meios
para a sua cura”. Indica-las como forgas maléficas € relativo, pois para os que cultuam suas
formas sdo diferentes. “Desta forma o status moral dos espiritos ndo ¢ de forma alguma
absoluto, mas, pelo contrario, depende da posi¢ao da qual sdo vistos” (LEWIS, 1971, p. 159-
60).

Essas implicagdes discorridas por Lewis talvez respondam a uma questdo
existente entre os Macuxi. O fato de ndo quererem apresentar-se como Tarenpokon ou até
como Piya’san denota uma possivel tradicdo que, de certa forma, escondia do mundo dos
brancos e ainda permanecem como manifestagcdes religiosas clandestinas. Toda a cosmovisao
implicada pela tradi¢do confere a seus “bichos”, mundos e espiritos lugar de status, apesar de
responder a elementos que foram impostos pelos brancos, agora como instrumento de
ritualizagdo modificada, especialmente no que se refere a colocagdo do Deus cristdo ocidental

na cultura Macuxi.
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As descri¢cdes sobre o Kanaimi, Piya’san e Tarenpokon fornecem dados que

requerem cuidados em relacdo a compreensdao de mundo dos Macuxi e suas diversas formas
de resguardos. Em estudo sobre resguardo realizado na Maloca do Pium em Roraima,
Giovana Tempesta revela que a pratica de resguardo € “um conjunto de restricdes alimentares
observadas em situagdes rituais pelos Wapichana e Macuxi em Roraima” (TEMPESTA,
2004, p. 11). Desta forma ela realiza um inventario dos alimentos proibidos partindo do
inventario e atividades proibidas e chega a um esbog¢o da ética alimentar local que esta
vinculada a etnofisiologia. Na cosmologia dos Macuxi e Wapichana, “os humanos dividem o
mundo com seres naturais e sobrenaturais que podem vir a representar sérias ameacas a
condi¢do humana” (TEMPESTA, 2004, p. 11).

Santilli acredita que o universo Macuxi € composto por trés planos sobrepostos: o
plano subterraneo, onde vivem os Wanabaricon - seres de pequena estatura e que vivem de
suas rocas la plantadas; O plano superior, habitado por diversidade de seres — a superficie
terrestre, onde habitam os humanos ¢ duas classes de seres — Oma'kon ¢ Makoi. Oma'kons
vivem nas serras ¢ matas e sdo seres selvagens e antissociais ¢ manifestam-se em animais de
caca e sao cacadores de homens. Os seres Makoi sdo seres aquaticos de cachoeiras € pogos
profundos, manifestam-se em cobras e sdo nefastos aos homens, atraindo-os e devorando-os.
Esses seres aprisionam a alma humana que adoece e morre. Somente os Pia'san podem
neutraliza-los pelas armas sobrenaturais que possuem. Essa acdo terapéutica dele consiste em
resgatar a alma aprisionada pelos seres Oma'kon ¢ Makoi, a fim de retornar ao corpo (Cf.
SANTILLI, 2011).

O resguardos exigidos e essa compreensao cosmoldgica fundamentam as praticas
rituais dos Piya’san e Tarenpokon. Além do mais existem perigos eminentes e constantes de
os homens se transformarem em animais ou espiritos (TEMPESTA, 2004, p. 12). Outro
aspecto importante em referéncia a vida dos Macuxi para boa interpretacdo das praticas rituais

¢ a convivéncia € a sociabilidade:

A forma forte de sociabilidade,” de convivialidade se manifesta em grandes festas a
qual sdo feitos mutirdes para a construgao da casa ou abertura de um rogado, regado
a caxiri, ¢ oferecida em troca do trabalho bragal dos parentes e compadres do
proprietario da casa ou do rocado (TEMPESTA, 2004, p. 13).

'O mesmo que sociabilidade. Designa a tendéncia para a vida em sociedade ¢ a qualidade de ser sociavel.
(FERREIRA, 2009, p. 1864). Segundo Manfredo Aratijo de Oliveira a sociabilidade ¢ possivel a partir da agdo
dos homens que emerge como acgdes de diferentes sujeitos. A sociabilidade é possivel pelas relagdes entre
homens e coisas e com outros homens. “A sociabilidade se gera pela mediagdo dessas duas relagdes
fundamentais: pela agdo sobre a natureza e pela agdo simbolica entre sujeitos” (OLIVEIRA, 1993, p. 243).
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O estabelecimento de uma boa relagdo de convivéncia com o objetivo de levar

aos parentes o “bem-estar uns dos outros, diariamente, responsabilidade que se manifesta nas
praticas de resguardo, nas sessdes de cura xamanica e na execugdo das tarefas mais rotineiras”
(TEMPESTA, 2004, p.13). Além do mais, as “atividades rituais, como os resguardos, sao
mais ou menos indistintos das praticas cotidianas” (TEMPESTA, 2004, p.13). Em relacdo as
atividades dos Tarenpokon, podem até parecer banais devido a sua realiza¢do no cotidiano, no
entanto seus rituais constituem o fundamento da construgdo da socialidade entre os Macuxi.
Os resguardos t€ém o objetivo de afastar a predacdao dos entes sobrenaturais, chamados pelos

entrevistados de “bichos”??

- sd3o almas ou espiritos que vivem no plano intermediério, junto
com os humanos - “duplos de todos os seres em oposi¢do aos animais domésticos e aos
animais selvagens, referidos como animais” (TEMPESTA, 2004, p.14).

A relacdo socidvel entre humanos ndo se da na mesma proporcao entre humanos

e outros seres. A forma com que isso acontece € sob a logica da predacao:

Os homens predam as espécies animais e vegetais e, de outro modo, sdo predados
pelos 'bichos' e espiritos dos mortos. Para se prevenir contra possiveis vingangas dos
chefes das espécies naturais, os humanos observam principios de caca, pesca,
agricultura e culinaria; para se prevenir contra a 'sedugd@o' dos 'bichos' e dos parentes
mortos, observam a ética alimentar e recorrem ao xamanismo (Cf. TEMPESTA,
2004, p. 14).

Tal predagao ¢ referida por Melvina Aragjo, na obra Do corpo a Alma, quando
desenvolve seu capitulo sobre Ataque de Kanaimi. O subtitulo do capitulo ¢ “O kanaimé ou a
logica da predag@o” no qual tece comentarios sobre a constitui¢do na literatura antropoldgica
de explicagdes sobre o que ¢, como age € a que propositos o Kanaimi realiza seus ataques.

As rezas utilizadas nos rituais de Piya’san e Tarenpokon buscam evitar as
predagdes dos “bichos” e Kanaimi aos humanos, no sentido de protegé-los e orientd-los em
relacdo ao que devem e ndo devem fazer, ao que devem ou ndo devem comer. Dessas agoes
obtém-se uma ética de convivéncia e socialidade, da qual os humanos devem cumprir,
orientados pelos Piya’san e Tarenpokon, com o fim de protegé-los e orienta-los na ardua
relagdo entre eles e os seres sobrenaturais.

13

Além do mais, “a socialidade ¢ um ideal dificil de realizar, pois ha que fazer
frente, ainda, ao ataque dos kanaimés e a acao dos feiticeiros” (TEMPESTA, 2004, p. 14). A

morte, como objetivo dos Kanaimi, a fim de realizarem seus rituais de necrofagia para

32 Os bichos sdo referidos como almas por Giovana Tempesta, no entanto pode referir-se também aos espiritos.
Ioan Lewis indica como alma, fantasma e espirito (LEWIS, 1971, p. 53). Nossos entrevistados, porém
apresentam mais as palavras espirito e bicho para indicar estes seres.
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perpetuar suas sobrevivéncias, revela profunda e violenta explicacio da convivéncia de

humanos e seres espirituais € humanos transformados que atordoam, assustam e desorientam
as vidas dos Macuxi de Canta Galo e Maturuca.

Os Macuxi fazem parte de um grupo de indigenas atualmente com suas terras
demarcadas e homologadas®, que tiveram suas terras invadidas a partir do final do século
XIX. O processo de demarcacao da Terra Indigena Raposa Serra do Sol teve inicio em 1977,
tendo seu término somente em 2009 com homologagao definitiva e desocupagao, por parte de
nao indigenas, julgadas pelo Supremo Tribunal Federal. (YAMADA; VILLARES, 2010, p.
155).

Para melhor entendimento das caracteristicas sociais ¢ da compreensdo de
aspectos religiosos dos Macuxi adentraremos em algumas informagdes histéricas.
Indicaremos as principais formas de contatos e ocupagdes das terras € os meios econdmicos
empreendidos para a realiza¢do da ocupagdo bem como o contato de religiosos com a regido,
0 que certamente provocou profundas mudangas nos conceitos basicos que esse povo tinha
sobre a questao religiosa.

Os portugueses realizaram expedicdes para apreender os indios do rio Branco,
escravizd-los, em meados do século XVIII, e depois estabelecer aldeamentos. Os holandeses,
utilizando troca de manufaturados, alcancaram do rio Essequibo ao vale do rio Branco. As
terras foram reclamadas pela Inglaterra, cedidas no século XIX. Os ingleses utilizaram
escravos indigenas em substitui¢do ao africano, o que resultou no inicio da pecudria que se
desenvolveu em molde empresarial na década de trinta do século XX. Com a intensidade da
colonizagdo civil na regido e a consolidacdo da pecudria, comega o processo de espoliagcdo de
territorios indigenas, o que modificou a regido do ponto de vista socioldgico. Nesse sentido ¢
relevante a ligacdo entre ocupacao das terras de indigenas e a aquisi¢do de mao de obra dos
indios para a pecuaria. (Cf. FARAGE; SANTILLI, 1993, p. 267).

O lugar social das populacdes indigenas do vale do rio Branco estava legado ao
trabalho escravo na pecudria e as camadas baixas da sociedade regional. A diversidade étnica
foi registrada no século XVIII por M. G. Lobo D'Almada, envolvendo os Macuxi, Taurepang,

Ingaricos € Wapichana®. Os Macuxi ocupavam areas contiguas aos dos Paravilhanos,

3 Em 12 de novembro de 1998, Portaria MJ n. 820, d4 posse aos povos indigenas da Terra Indigena Raposa
Serra do Sol. Em 1999, houve demarcagdo fisica e a homologacao somente em 15 de abril de 2005, o que foi
contestada por ocupantes da area até tltima decisdo do Supremo Tribunal Federal. Yamada e Villares detalham o
andamento do processo concluido em 2009. (Cf. YAMADA e VILLARES, 2010)

*Além destes povos, habitantes das regides proximas as dos Macuxi registrados por Lobo D'Almada, outros sio
por ele citados: Caribes e Caripunas (regido da Serra Makarapon, rio Rupununi); Waicés, Tucupis e Arinas (serra
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Aturachis e Amaribés do rio Rupununi em diregdo ao Oeste, até as vertentes do rio Surumu. E

possivel que tenha acontecido um processo de absorcao entre etnias, fato que possivelmente
responda a desapari¢dao de alguns etnénimos nao registrados posteriormente. Como exemplo
disso, pode-se citar os Sapard, ao serem registrados no inicio do século XX por T. Koch-
Griinberg, numa unica aldeia no sul da ilha de Maraca, no rio Uraricoera. Alguns trabalhavam
como vaqueiros para brasileiros e outros viviam em aldeias Macuxi e Taurepang entre os rios
Surumu e Alto Amajari. Além do mais € possivel que tenha acontecido a fusdo de grupos e
refluxos territoriais, modificando a composi¢ao étnica do rio Branco no inicio do século XX.
(Ibid., p. 268-270).

No século XIX a mao de obra indigena de Macuxi e Wapichana, recrutadas para
exploragdo de caucho e balata no Baixo rio Branco foi registrada pelo Padre Liebermann e
confirmada por T. Koch-Grunberg, acrescentando que havia mortes de indios em massa. H.
Condreau descreve dependéncia da economia na regido a mao de obra indigena na década de
80 com recrutamentos forcados até por intermediérios indigenas. Houve retragdo territorial
dos povos indigenas e constantes fugas. O trabalho, que deveria ser remunerado, “revela-se
compulsorio diante das sevicias com que os fazendeiros respondiam as frequentes fugas de
indios: pdo, pano e pau, dizia um provérbio local, era do que necessitavam os indios.”
(FARAGE; SANTILLI, 1993, p. 270). Os povos indigenas do vale do rio Branco, dentre eles
os Macuxi, em busca de refugios ¢ usados como mao de obra de forma sistematica ao serem
levados para o vale do rio Negro, sofrem deflacgio demografica e em alguns casos
desaparecimentos de etnias. No entanto nesta época, final do século XIX foi inaugurado novo

contexto, do qual os Macuxi, junto a outros povos foram protagonistas:

Em contraste (...) com a arregimentagdo voltada para o extrativismo — que sangrava
a populagdo indigena do alto rio Branco em dire¢@o ao baixo rio e ao vale do rio
Negro —, a pecuario empreendida por colonos civis, fixa a mao-de-obra na regido e
inaugura a disputa pela terra (FARAGE; SANTILLI, 1993, p. 270).

Com a revolta de 1790 de aldeamentos indigenas, desfez-se a estrutura
administrativa de ocupagdo portuguesa no valo do rio Branco. A intencdo de preservar o
territorio ¢ legada a Missdo de Porto Alegre no rio Uraricoera, contendo indigenas Macuxi,
Sapard e Jaricuna (Taurepag). Essa foi abandonada porque os indios preferiam suas malocas a
convivéncia nas missoes. Apos esse periodo até¢ o final do século XIX houve vacancia

administrativa. O extrativismo decai na regido e persiste, ainda que em forma de subsisténcia,

entre os rios Amajari e Parim¢); Quinhaus, Procotds ¢ Macus (Regido do rio Uraricuera).
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o crescimento do nimero de fazendas. Com a republica houve consolidagdo fundidria dessas

fazendas, omitidas a situagdo dos povos indigenas e seus territorios na constituicdo de 1891.
Nesta criou-se um dispositivo juridico definido como terras devolutas, o que justificaria a
ocupacdo de terras indigenas. Foram cerca de 85 pedidos de titulos definitivos entre 1893 e
1900, envolvendo terras proximas ao rio Uraricoera e Tacutu, terras ocupadas por Macuxi e
Wapixana. (Cf. FARAGE; SANTILLI, 1993, p. 271 e 273-274).

Em principios do século XX, houve expansdo de criatérios de gado na direcao das
terras ocupadas pelos Macuxi. (Cf. SANTILLI, 1989, p. 23). Surgem as figuras do fazendeiro
e do vaqueiro como estrutura das condigdes do poder e diferenciagdo em relagdo ao povo
indigena. Diferengas entre civilizado e caboclo®, marcam processo discriminatorio (Ibid.,
1989, p. 24). Sendo que os civilizados sdo fazendeiros e vaqueiros respectivamente, e
caboclo, os indigenas fora dessa estrutura de poder. Ocupagdes pecuaristas sobre as areas
tradicionais dos indios Macuxi sdo intensas, cerca de 40 registradas em 1904 na disputa de
limites territoriais entre o Brasil e a coldnia inglesa. (Ibid., 1989, p. 27-29). O registro de B.
Lopes de Souza, citada por Santilli (1989, p. 33-34), indica entre varias malocas, a de
Maturuca em 1927, e conta com 169 indios, localizada a margem direita do rio Mat. Na
década de 30, o garimpo, através de noticias da existéncia de ouro e diamante no norte do vale
do rio Branco, trouxe migrantes para as serras incrementando as atividades pecudrias. (Ibid.,
1989, p. 37). Santilli também identifica a aldeia ContG*’, citando Braz Dias de Aguiar em
1947, que esteve na regido entre 1929 e 34, as margens do rio Cotingo. (Ibid., 1989, p. 37-38).
Tais registros das malocas Macuxi revelam a expansdo da pecuaria entre os rios Cotingo,
Surumu e Mau, territério de ocupagdo Macuxi. (Ibid., 1989, p. 40).

Percebe-se que os fazendeiros procuraram estabelecer amizades com indios,
investindo “no clientelismo, estabelecendo (...) relagdes de compadrio e de alianga, através
do casamento com indias, e levando criancas indigenas para serem criadas nas fazendas. Estes
lacos (...) revelar-se-iam (...) meio eficaz e duradouro de dominagdo.” (SANTILLI, 1989, p.
42). Essas caracteristicas, do processo de ocupagdo do territorio Macuxi, formalizam tanto

exterminio de algumas etnias quanto a utilizagdo da mao de obra indigena, transformando-os

% A expressdo “caboclo” é considerada pejorativa, atribuigdo dada por pecuaristas a populagdo indigena que ndo
se encaixavam nas designacdes “fazendeiro” e “vaqueiro”, considerados civilizados. Para exame detalhado dessa
distingdo, verificar SANTILLI, 1989, p. 76ss ¢ AMODIO, 1989, p. 48.

3%Contd: uma referéncia a atual maloca do Contdo, localizada 4 beira do rio Cotingo, Na rodovia RR-202, de
onde surgiu a Maloca do Canta Galo, proximo cerca de 4 km.
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. . . . 37 . .~ . .
em vaqueiros, caseiros e cozinheiros’’. Tais condi¢des explicam marcas de diversas formas de

violéncia, em corpos de indigenas que, no século XX, tiveram até ferras de gado cravadas nas
costas, como nos contou um professor da regido. Outra violéncia foi obrigar uma mulher a se
sentar numa fogueira, quando a brasa estava efervescente®. Neste sentido, a vida dos Macuxi
a partir do contato com os colonizadores se desfaz de seus aspectos originarios. Ha profunda
modificagdo no modo de vida e em suas crengas.

Para compreensdo destes elementos a serem discutidos sobre crencas religiosas
entre os Macuxi, reporta-se a época dos primeiros missionarios a estabelecer contato com eles
e povos vizinhos, através do rio Negro e através da Guiana. Discutiremos sobre as formas de
abordagem de indigenas pelas agéncias indigenistas desde o século XIX.

Missionarios carmelitas e jesuitas que atuavam no rio Negro realizavam viagens
de desobriga também no rio Branco, entre os séc. XVIII e XIX. O principal objetivo era
batizar indigenas a fim de confirmar o dominio de terras na disputa de fronteiras com a
Inglaterra®. Em 1898, o padre Libermann®, em visita para verificar melhor localizagdo para
missdo, descobre inconsisténcias de missdes anteriores e afirma que “os indios (...) estavam
mesmo mais preocupados em conjurar os maus espiritos que louvar ao bom Deus.
(LIMBOUR, 1808, in: SANTILLI, 1989, p. 58-59). Ao que nos parece a principal
preocupacao dos missiondrios era fazer com que indigenas abandonassem suas formas de vida
e se condicionassem a viver o modo de vida do branco, considerada forma correta,
estabelecida pela visao crista ocidental. A afirmagdo do Padre Libermann corrobora com essa
visdo, suplantando qualquer manifestagdo religiosa diferente ao caracterizd-la como maus
espiritos.

Paulo Santilli elabora analise sobre duas agéncias indigenistas — o Servigo de
Protecdo aos Indios (SPI) e missionarios Beneditinos — que durante o século XX fizeram

incursdes (Cf. SANTILLI, 1989, p. 45-73). O SPI, no seu comego, preocupado com a defesa

*Esta informagdo perpassa geragdes nas malocas. Foi colhida em nossa estadia entre 1992 e 1993, quando
ouvimos diversas formas de violéncia realizadas por antigos fazendeiros. Quanto a subserviéncia, muitos
indigenas trabalham em cozinhas e campos a vida toda sem ter remunerag@o digna. Muitos terminam suas vidas
nas cidades, envolvidos em bebedeiras e sem identificar-se com a vivéncia indigena, sdo vistos como indigentes
e sofrem discriminagdes.

*¥Essas historias de violéncia contra indigenas sdo confirmadas por diversas pessoas tanto descendentes de
fazendeiros quanto os indigenas da regido. Ouvimos estas duas historias contadas em duas versodes, que embora
divergentes do ponto de vista interpretativo, os acontecimentos sdo dados como verdadeiros.

*Tal disputa de terras foi solucionada em 1904, referenciada por Santilli (1989, p. 27), como explicagdo do
surgimento de listagem de ocupagdes na regido do “Circum-roraima”.

“Visitador apostdlico das missdes da congregacio do Sagrado Coragdo de Maria nas Antilhas e América
Meridional (SANTILLI, 1989, p. 58).
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das terras indigenas e a tentativa de solucdo da questdo fundiaria no Brasil, se instala em

Roraima em 1915. (Ibid. p. 45-58). Tanto os beneditinos, no sentido de tornar os indios
cristdos, através da educacdo infantil, quanto o SPI com o objetivo de tornar os indios
trabalhadores brasileiros para defender e alargar as fronteiras (Ibid., p. 74), almejavam
modificacdes na cultura dos povos indigenas. Pouco se falava na possibilidade da existéncia
de religiosidade entre eles.

Os Beneditinos intentaram estabelecer conversdo e distanciamento da cultura de
origem de forma gradativa. O trabalho de evangelizacao se dava por celebragdes litirgicas nas
malocas e a criagdo de uma escola nas margens do rio Surumu em 1910, o que deu origem a
missdo do Surumu*. No entanto quem mais se destacou entre os Beneditinos em relagdo as
missdes foi Dom Alcuino Meyer, chamado de padre Macuxi por ter aprendido a lingua
macuxi, objetivando eficacia na catequese dos indios. (SANTILLI, 1989, p. 61ss).

Existe, certamente, uma relacdo clientelistica entre indios e agéncias indigenistas.
Embora com intencdes diferentes, procuravam empreender influéncia sobre a cultura e
religiosidade dos indigenas. Como modelo colonial, a forma de abordagem aos indios
requeria assimilagdo a sociedade nacional. As agéncias acreditavam que o processo deveria
acontecer de forma gradativa.

Outra fonte importante da religiosidade dos Macuxi e que constitui aspecto
fundamental a ser analisado é o Aleluia.” Ele é a religido identificada entre Taurepang,
Ingarico e Macuxi, surgida a partir do século XIX na regido Circum-Roraima,* surgiu entre
Macuxi e desenvolveu-se intensamente entre Taurepang e Ingaricos. Identificada oficialmente
pelo governo da Guiana como religido dos Ingaricos®, povo indigena de origem Caribe®,

surge influenciada pelo cristianismo. O Aleluia, como religido indigena, retoma elementos da

*“'Esta missdo, hoje situada na maloca do Barro, também conhecida como Vila Surumu.

“Aleluia, Hallelujah ou Areruia: movimento religioso nascido no final do século XIX entre os indios Arekuna,
Akawaio, Macuxi ¢ Patamona e que se espalharam vindo a chegar entre os Ingaricos no Rio Branco, Norte de
Roraima, Brasil. Areruia ¢ a pronuncia com que esses indigenas se expressam para falar sobre essa religido.
“Regido de fronteira entre Venezuela, Guiana e Brasil, no Nordeste do Estado de Roraima, atualmente inclui a
Area indigena Raposa Serra do Sol.

“Ingarico significa “gente da floresta densa”, na designagdo de T. Koch-Griinberg. (cf. ABREU, 1995, p. 15). E
o povo indigena do extremo norte de Roraima, sul da Venezuela e mais numerosos ao sul da Guiana. A palavra
Kapon com significado de gente, pessoa, foi denominacdo identificada pela antropdloga Audrey Butt Colson —
autora de diversas obras sobre o Aleluia — que realizou etnografia sobre os Kapon, resultado de sua tese de
doutorado, publicada somente na Guiana. Utilizou para designar os Ingaricds, em que veio ganhar ampla
visibilidade. Na designag@o dos Ingaricés chamam a si de Kapon, fato que levou a antropologa A. Butt Colson
preferir este nome. Kapon também ¢é uma designagdo geral para diversos povos indigenas da regido
circunvizinha entre Roraima no Brasil, Venezuela e Guiana. Para Colson, Kapon significa povo celeste, povo
nas alturas, povo elevado. Serve para designar ser celeste, imortal. As vezes os Ingaricé chamam a si e aos indios
vizinhos de Kapon em oposi¢ao ao Branco. (Cf. ABREU, 1995, p. 13 e 15). Como verdadeira autodenominagao,
Kapon significa “gente do céu” (AMODIO, et al., 1989, p. 63).
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pajelanca e o produto da catequese de missiondrios holandeses, ingleses a regido. A partir de

movimentos messidnicos do século XIX, empreendidos por indigenas ou brancos, ao
pregarem a conflagragdo prospectiva realizavam influxos a missdes, ou onde quer que
estivesse o “profeta” anunciado, em busca de respostas. Suas intengdes eram adquirir a
imortalidade e proporcionar a mudanga de pele que, segundo eles, era o que havia sido
anunciado com a chegada dos brancos. Os rituais constituem o antincio do fim dos tempos,
através de dangas, manifestagdes panegiricas, cantos lamentatdrios e preces. A religido
valoriza papéis: folhas impressas ou ndo, jornais, folhetos, livros, em especial aqueles com
gravuras.

O que estes povos indigenas fizeram foi adaptar a pajelanca, através do que
observavam entre os brancos, uma forma religiosa do cristianismo. Dos brancos,
identificaram diferencas na forma com que as pessoas aparentavam, avaliaram haver
superioridade daqueles em relacdo ao seu povo. Isto deve-se certamente as profundas
diferencas na utilizacdo de instrumentos como espelhos e facdes pelos brancos, o que causava
admira¢do entre indigenas.

O fator principal em torno do qual realiza-se o Aleluia ¢ denominado pelos
Ingarikos (Kapon) como uma “dgua que queima”. A figura de um banco — assento — ¢
fundamental ao Aleluia, assim como os pais dos diversos elementos da natureza: “pai do
mutum” e “mde de agua” (ABREU, 1995, p. 9-10). Nesse contexto de profetismo
empreendido pelos povos indigenas, desenvolveu-se forma particular de culto. Os elementos
utilizados incluem caracteristicas indigenas parecidas com a pajelanca, incluindo a complexa
defini¢ao do cristianismo.

H4, na ceriménia do Aleluia, a transformac¢do de mortais em imortais, ou seja, a
aquisicao da transcendéncia pelos humanos. No banco celeste serd instaurada a nova ordem
cosmica, onde o destino da humanidade estéa prefigurado.* Isso justifica o “facinio kapon por
livros e papéis. Esse edifica-se sobre uma associacdo crucial entre papel e banco. Assim
sendo, a predilecdo por papéis surge como um caso particular da importancia da figura do
banco na cosmologia kapon” (Ibid. p. 18).

Outro dado importante para analise da religido entre os Macuxi ¢ a a¢do dos

missionarios da Consolata.

#Qs Caribe, Carib ou Karib sio uma familia linguistica que englobam diversos povos que vivem no Sul da
Venezuela, Guiana e Brasil. Entre esses estdo os Macuxi, Patamona, Akawaio, Waika dentre outros.
O Banco ¢ o simbolo que representa Jesus Cristo para o Aleluia.
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A partir da década de 60 do século XX, os movimentos indigenas passam a

organizar-se com a ajuda da igreja catolica’’. Em especial, junto a Missionarios Consolata,
que chegaram a década de 70, os indigenas de Roraima passaram a realizar assembleias de
liderangas forjando a constru¢do do movimento. (VIEIRA, 2007, p. 165 e 167).

Com este novo tipo de postura e apoio da igreja catdlica, os Macuxi passam a
defender e valorizar seu idioma sua cultura e as diversas manifestacdes religiosas que antes
eram consideradas inapropriadas®. Os missionarios sfo orientados a respeitar o que
consideravam fazer parte da cultura indigena (Cf. ARAUJO, 2003, p.119). Essas condig¢des
levam-nos a considerar o Aleluia ritual indigena, ainda que sejam realizadas dentro da missa
entre os Macuxi (Ibid., p. 125). H4 valorizagdes das dangas tradicionais como o Tukui e o
Parixara. Em missa realizada em 1999, na maloca do Cumana II, respeitando os tragos
culturais indigenas dos Macuxi, interessante foi “observar quais os elementos indigenas, quais
espacos, formulas e ritos do repertdrio nativo sdo incorporados (...) ao rito cristdo.”
(ARAUJO, 2003, p. 133). Quanto ao espago observa-se a unidade dos planos sobrenatural,
social e natural. Houve mudanca de local na realiza¢cdo da missa — inicio na igreja, depois no
igarapé, com batismo de criancas e final no malocdo. Os oficiantes - “catequista (indio que
detém o saber doutrinario), dois rezadores (donos dos segredos da cura e do controle dos
espiritos)” (ARAUJO, 2003, p. 133) e o padre constituem autoridades equivalentes dentro do
ritual. O padre solicita aos Tarenpokon que acendam o “maruai para afastar os maus espiritos,
apés o que sairam pelo malocdao lancando a fumacga sobre os presentes e proferindo
encantamentos” (Ibid., p. 133).

Essa contextualizacdo nos encaminhara para os significados sobre os personagens
estudados. Sao aquelas apresentadas por estudiosos, descritas sobre o que disseram os Macuxi
em épocas passadas a fim de fazermos uma ponte em relacao aos novos significados, do que
afirmaram os entrevistados. Seguir-se-4 para um aprofundamento do contexto histdrico vivido
por este povo. O objetivo serd demonstrar o seu contexto historico e as explicagdes que

possam clarear os sentidos buscados sobre o Kanaimi, o Piya’san e o Tarenpokon.

4Segundo Jaci Guilherme Vieira o tipo de missionarismo da igreja catdlica realizado nas décadas de 60 e 70
modificam sensivelmente sua pratica social com a criagdo do CIMI — Conselho Indigenista Missionario —,
superando a catequese de desobriga empreendida pela igreja em décadas anteriores (Cf. VIEIRA, 2007, p.
137ss).

“Na concepgdo de Melvina Aratjo, tal tomada de posigdo dos missionarios, caracterizada pela “opgdo pela causa
indigena”, realiza-se “num contexto de mudanga de percep¢do acerca da relacdo entre brancos e indios.”
(ARAUJO, 2003, p. 110).
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2 Contexto histérico do povo Macuxi

Em busca de explicagdes para a pés-morte, ¢ comum os homens realizarem rituais
— com fogueiras, objetos, celebracdes e dangas — para o funeral. No Brasil, os indigenas
realizavam tais rituais que se mostram complexos. Elementos arqueoldgicos e culturais
apresentam vestigios da realizacdo desses rituais.

Verificar-se-4 como sdo os ritos e seus respectivos sentidos para os primeiros
habitantes. Fogueiras rituais acesas, aderecos de ossos de animais, covas feitas em lajes de
pedras, paredes pintadas com grafismos rupestres, sdo descricdes de Pedra do Alexandre, no
Rio Grande do Norte (Cf. BRANDAO, 2001, p. 19-20), no entanto, podem muito bem
descrever as condi¢des arqueologicas e histéricas dos povos indigenas da regido nordeste do
Estado de Roraima.

Os aspectos da vida cotidiana da pré-historia nesta regido, muitas sem descrigdes
historico-arqueoldgicas, € rica de elementos rituais, e com intengdes de deixar tais marcas
para a posteridade (ARQUEOLOGIA, 2011). O que explica tal fato sdo o respeito e uma
espécie de temor venerador aos ancestrais, que indigenas da regido cultivam.

Lugares sagrados para enterrar individuos, praticas magicas e crengas religiosas e
certamente o temor ao desconhecido constituem conjunto de condi¢cdes para afastar ou
“acalmar a ira de espiritos perturbadores desconhecidos e temidos” (BRANDAO, 2001, p.
20). A vida espiritual de povos indigenas contemporaneos conservam vestigios culturais de
rituais finebres e representagdes mitologicas. Assim como na pré-historia existem
preocupagdes com os mortos e rituais funebres com o objetivo de fazer sobreviver a alma. ¥
(Ibid., 2001, p. 21).

A analise historica do lavrado de Roraima®, considerada em seu conjunto, requer
que se observem as fronteiras entre Venezuela, Guiana e Brasil. Os portugueses chegaram
tarde aos campos do rio Branco — por volta do século XVIII. Os acontecimentos anteriores
envolvendo indios e brancos — espanhois, ingleses e holandeses — constituem elementos
indispensaveis a compreensdo da historia analisada. A reconstru¢do dos eventos do rio
Orinoco ao Rupununi, tanto das relagdes indios e brancos quanto das intertribais, esclarecem

a historia da regido. A atividade comercial e as conquistas dos Caribes revelam serem eximios

navegadores. Eles alcancaram os rios Caura, Paragua, Caroni, alto Orinoco, Uraricoera,

YCf. Ibid., p. 21.
%0 A expressdo lavrado refere-se aos campos serrados existentes no Estado de Roraima.
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Tacutu e Rupununi. Alcangaram também os rios Branco e Essequibo. Provavelmente seguiam

essas rotas para realizar trocas e pactos intertribais. Retornavam ou seguiam a pé chegando ao
Tacutu ¢ ao Essequibo. Neste ficava facil para voltar ao Orinoco. As centenas de grupos
tribais realizavam guerras periodicas. Eles eram cagadores-coletores nomades ou agricultores,
com estrutura social complexa e lugar fixo. Nas duas estagdes definidas — chuva e seca —,
durante a seca, havia fragmentagdo em pequenos grupos familiares e semindmades para
facilitar procura de comida. Acontecendo assim uma modificacdo dos tipos ndmades e

sedentarios, para se tornarem semindmades (Cf. AMODIO, 1989, p. 5).

2.1 Situando historicamente o povo Macuxi

Ja na constituicdo do primeiro governo portugués no Brasil foi instalado o bispado
em Salvador, em 1552. Essa ¢ a fase de implantagdo da catequese institucionalizada. Os
primeiros, jesuitas acompanharam Tomé de Souza em vinda ao Brasil. Somente depois ¢ que
vieram os carmelitas, beneditinos e franciscanos. A catequese tradicional seguia o modelo
europeu ¢ as diretrizes do Concilio de Trento (1545-1563). A catequese missionaria se volta
para os habitantes das terras recém-descobertas, chamados de infiéis, por ndo conhecerem a
mensagem de Cristo. A catequese missionaria foi prioridade, tornando-se uma experiéncia
original na luta pela justica e liberdade. O objetivo se torna converter os indios e reduzi-los a
fé. Tal projeto da igreja catdlica requeria o evangelismo missiondrio e as intengdes politicas e
socioeconomicas dos reis de Portugal. A catequese tradicional e a missiondria se realizavam
de forma paralela no intuito de cuidar espiritual e culturalmente dos gentios. (LUSTOSA,
1992, p. 19-21).

Neste tipo de incursdo, a racionalidade dos indios era posta em duvida. Os
missionarios viam como positivo a espontaneidade e alegria e a forma de educar suas criangas
e adolescentes. Para tanto seriam necessarias algumas mudancgas a fim de torné-los cristaos.

Quem apresenta este caminho ¢ Manoel da Nobrega em suas Cartas:

A lei que lhes hdo de dar (aos indios), ¢ defender-lhes comer carne humana e
guerrear sem licenca do governador; fazer-lhes ter uma s6 mulher, vestirem-se, pois
tém muito algoddo, ao menos depois de cristdos, tirar-lhes os feiticeiros, manté-los
em justica entre si e para os cristdos; fazé-los viver quietos sem mudarem para outra
parte, se ndo for par entre cristdos, tendo terras repartidas para outra parte, se nao for
padres da Companhia para os doutrinarem. (LEITE apud LUSTOSA, 1992, p. 23).
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O que feria a ética cristd da época eram os costumes tradicionais dos indios de

poligamia, antropofagia, feiticaria e instinto para a guerra. Desta forma, a cultura crista
catélica europeia se julgava superior, dominante, exclusivista e avassaladora. Essa espécie de
superioridade moral fazia colonizadores e missionarios cometer barbaries por eles nao
reconhecidas. O patrimonio tradicional religioso dos indios era descartado e, em nenhuma
hipdtese tal visdo poderia permanecer. Era considerada simplista e perigosa pelos
missionarios (Cf. LUSTOSA, 1992, p. 23-24).

A nacdo lusitana se propunha a missdo de incorporar os indios a sociedade
portuguesa. Os povos encontrados nos séculos XV e XVI deveriam tornar-se cristdos sob a
custdédia do monarca, concedidas pelo papa. O rei era detentor do poder civil e eclesiastico
para a construgdo da “nova cristandade”. Os indios seriam a base da pirdmide social em que
os portugueses eram os senhores ¢ os indios for¢ados a uma dependéncia comparada ao
regime feudal. Nao havia valoriza¢do do indio, mas de sua capacidade de producdo, como
ferramenta da dinamica social. Tal fato se demonstra quando os colonizadores preferiam indio
catequizado para mao de obra barata (Ibid., 1992, p. 24-26).

Nem todos aprovavam o modo de tratar os indigenas. Havia duvidas quanto a

posicao dos indigenas, se escravo ou livre. Essa falta de consenso ¢ destacada por Mércio

Gomes:

E mais do que interessante notarmos que muitos segmentos da civilizagdo européia,
ou especificamente da nacdo portuguesa, tiveram davidas terriveis e fortes
sentimentos de culpa pelo que faziam ou viam fazer para destruir e reduzir os indios
a condigdo de seres inferiores. Ndo somente as forcas da Igreja catélica (que, sob o
ponto de vista historico, fazia parte do projeto portugués, acatava-o e promovia-o a
sua maneira), mas a propria coroa portuguesa, isto é, o rei e a burocracia estatal, e
até, em algumas ocasides, os proprios colonos (sobretudo depois que sentiam o
perigo ja controlado) demonstraram um interesse especial pelos indios, olhavam-nos
de uma forma sutil e mais respeitosa do que os faziam com os negros por exemplo,
reconhecendo naqueles algumas qualidades e alguns direitos. (GOMES, 1991, p.
21).

A politica indigenista portuguesa favorece a escravizagdo dos indios. Alguns
movimentos de defesa dos direitos dos indios, seja de missionarios, em especial os jesuitas,
seja do clero secular, dao a catequese o lugar privilegiado da conscientizagao desses direitos.
A doutrinacao cristd dos indios possui, em sua estratégia, uma linha politica que os
promoviam e defendiam dos exploradores. Desta ideia surge a politica de assentamento dos
indios, visto que o nomadismo e o seminomadismo emperravam programa de educagdo da fé

eficiente (Cf. LUSTOSA, 1992, p. 26).
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A historia dos indios da regido “Circum Roraima” e, mais especificamente, a

Terra indigena Raposa Serra do Sol, onde esta situado o povo Macuxi, configura-se como
longo processo de ocupacdo de suas terras pelos brancos’’. Tanto eles quanto a grande
diversidade de povos existentes na regido tiveram contato desastroso, principalmente no que
se refere aos portugueses. Os primeiros contatos com “civilizagdao Ocidental” se deu através
de espanhdis e holandeses, com histérias de comércio e incitamento a guerras com finalidade
de escravizagdo. Apos isso os portugueses e ingleses mantiveram mais amplo contato com
estes povos.

Tanto Macuxi, Ingarico, Wapichana e Taurepang, atuais moradores da regido,
quanto etnias desaparecidas, tiveram, nos primeiros contatos, perda iniciais irreparaveis em
relacdo a sua religido. Os antigos moradores desapareceram por fruto do contato agressor dos
brancos ou da acomodacao e agrupamento as outras etnias.

Relatos do Jesuita Christobal de Acufa entre 1637 e 1639, sobre a primeira
viagem realizada pelo Capitdo Pedro Teixeira ao rio Amazonas, constitui primeira noticia
sobre a regido Amazonica. Essa viagem indica a presenga da Igreja Catdlica aliada do estado
portugués, juntos num projeto de colonizagdo e dominagdo da regido. Sem demoras, houve
conflitos da igreja com os colonos e com o estado por causa do controle de indigenas, em
referéncia ao uso da mao de obra escrava. A implantagdo do Regimento das Missdes de 1686
deu aos jesuitas os controles administrativo e espiritual, dificultando a utilizagdo da mao de
obra pelos colonos. Apesar disso as expedi¢des de aprisionamento de indigenas eram
numerosas. Além da defesa dos indios pelos jesuitas, tanto eles quanto o estado portugués sao
responsaveis pelo genocidio praticado quando da realizagdo dos descimentos’®, apresamentos
de escravos para as missdes resultando num aumento depopular dos nativos da Amazodnia.
Ainda que também se observe esfor¢o de alguns missionarios de evitar a escravidao de indios.
A escraviddo se justificava apenas em casos de indios que recusassem a conversdo ou
impedissem propagacdo da fé. (VIEIRA, 2007, p. 10-14).

Para compreensdo do processo pelo qual os indigenas passaram, reportaremos a

histéria do dominio portugués e sobre a regido do rio Branco. Os Macuxi estavam entre os

! Importante lembrar que a diversidade de povos que frequentavam a regido ¢ grande. Lembremos somente
alguns que mantiveram relagdes com cronistas, estudiosos e governantes. Além de Macuxi, Wapichana,
Patamona, Ingarico e Taurepang ja citados, temos ainda Sapard, Paraviana, Atruari, Tapicari, Uaimard, Amariba,
Pauxind, Caribes, Caripunas, Waicas, Arinas, Aoaquis, Acapari, Wyumard, Maku, Yekuana. (Cf. VIEIRA, 2007,
p- 24; FARAGE; SANTILLI, 1992, p. 268-271). Algumas dessas etnias desapareceram — Maku e Paraviana — e
outras possuem existéncia duvidosa — Caribes e Arina — , mesmo assim percebe-se que ha diversidade.
*?Descimento é a expressdo para indicar o apresamento de indios para aldeamentos e serem usados como
€sCravos.
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povos que mais resistiam aldeamento e escraviddo. Sua historia ¢ repleta de situagdes de

violéncias, de dominio do branco e uso do seu trabalho para o desenvolvimento da regido e
os bolsos de colonizadores avidos pelas riquezas que pudessem acumular.

No comeco esses contatos foram esporadicos. Somente a partir do século XVII,
com a colonizagdo do Maranhdo e Grdo-Pard, quando houve tentativa de implantar a
agricultura de sistema Plantation. Tal intento ndo representou sucesso, pois a producao
acucareira do Nordeste constituia investimento seguro para a burguesia mercantil. Como a
agricultura permaneceu confinada no Maranhdao e no delta do Amazonas, a saida foi a
atividade extrativista. A extragcdo das drogas do sertdo — cacau, baunilha, salsaparrilha, urucu,
cravo, andiroba, almiscar, ambar, gengibre, piagava e uma variedade de frutas e raizes
silvestres — eram de comercializagdo irregular. Os colonos se sentiram avidos e ambiciosos
com os lucros das drogas, no entanto a mao de obra era escar¢a. Era praticamente invidvel
investimento na mao de obra escrava negra. Nesse sentido ¢ que a economia da regido
amazOnica permanece extrativista com uso exclusivo da mao de obra indigena. A escravaria
indigena se torna a medida de riqueza na sociedade colonial e a mao de obra indigena fio que
tece a historia do Maranhao e do Grao-Para. (Cf. LUSTOSA, 1992, p. 42; FARAGE, 1991, p.
23-26).

Existem duas categorias para definir o modo de adquirir a mao de obra indigena:
os escravizados e os livres. Em guerra justa, os escravos eram legitimos™. Tal definigdo
dependia de como os cristdos entendiam a defesa da fé. Na interpretagdo que indica a guerra
contra os infiéis, seria guerra justa por motivo de propaga¢do da fé. De outro lado, seria justa
a guerra dos que negassem aceitagdo da fé. A lei da Coroa portuguesa de 1680 proibia a
escravizagdo de indios, e que o tratamento dado seria como prisioneiros de guerra na Europa.
Outra lei de 1688 estabeleceu guerra justa defensiva. Essa era a interpretacdo dos casos em
que os portugueses fossem atacados pelos indios. Outra concepcdo ¢ a nogdo resgate, ao que
foi dado a indios, prisioneiros de outras nac¢des indigenas, comprados por portugueses. Dessa
forma, conforme Nadia Farage, criou-se uma escravizagdo sistematica que legitimava os

escravos adquiridos e também os filhos de cativos. Na época da agricultura colonial

30 conceito de guerra justa € teoldgico e juridico, fundado no direito de guerra medieval. Para Farage “tratava-
se de estabelecer as circunstancias em que seria licito aos cristdos fazerem a guerra, discussdo que toma pulso na
luta contra os mouros e que no bojo da expansdo ultramarina ibérica, suscitou intenso e controverso debate entre
tedlogos-juristas”. Estes debates envolvem as questdes de quando e como um guerra seria justa — no caso da
guerra contra os infiéis seria justa — e quem teria competéncia para sua declaragdo (FARAGE, 1991, p. 27). No
entanto quando ndo houver conhecimento prévio da fé os povos ndo podem ser tratados como infi¢is. Uma
guerra seria justa se houvesse impedimento da propagagdo da fé e praticas hostis a aliados dos portugueses
(PERRONE-MOISES, 1992, p. 123).
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portuguesa, pairava, com grande intensidade, a legalizacdo de escravos indios. Havia as tropas

de resgate, que foram instituidas a partir dos anos 50 do século XVII, com objetivo claro de
arregimentar a mao de obra indigena. Além desses apresamentos legalizados, havia também
os apresamentos clandestinos. Aponta D. Sweet que a escravizagdo clandestina na Amazonia
foi de muito maior porte que a escravizagdo realizada pelas tropas de resgate oficiais e tropas
de guerra somadas. Ocorriam expedi¢cdes de apresamento sem autorizacdo oficial, pois a
legislacdo dava brechas para fraudes e o falso exame de legitimidade dos cativeiros tinha
conivéncia de missionarios e membros da tropa (Cf. FARAGE, 1991, p. 26-30).

Os indigenas considerados livres tinham sua mdo de obra recrutada em
aldeamentos missiondrios. Ocorria um sistema de persuasio dos indios, chamado descimento,
para se deslocarem aos aldeamentos, realizadas por missiondrios ou indios mansos. Havia
constantes conflitos entre missionarios, colonos e gestores do Estado, numa disputa de quem
deteriam parcela da mao de obra indigena. Essa relacdo politico-econdmica da colonia durou
até¢ metade do século XVIII. A legisla¢do indigena do periodo oscilou, configurando a disputa
entre moradores ¢ religiosos pelo controle da populagdo indigena aldeada (Ibid., 1991, p. 31-
34).

A catequese missiondria procurava ser abrangente, numa tentativa de envolver as
diversas dimensdes da vida dos indios. O diretdrio elaborado por padre Antonio Vieira, a
partir de suas visitas aos aldeamentos da amazoénia entre 1658 e 1660, demonstra a
organizacdo da catequese na utilizagdo de técnicas e regulamentos e diretorios. Os objetivos
dos missionarios se resumiam a incorporar os indios a vida civil e a religiosa com a cultura
cristd. Tal incorporag@o precisava ser segura, visto que o estilo de vida dos indios era diverso
e, as vezes, retornava a sua forma de vida original, especialmente os adultos. Reduziu-se de
forma significativa a liberdade dos indios, abrindo caminho para a exploracdao. A relacao de
trabalho e organizagdo da cultura dos indios, a divisdo social e suas obrigacdes precisavam ser
modificadas, numa mudanga de mentalidade para obedecer as ordens da produgdo. Para os
missionarios eram necessarias mudanga no cddigo moral dos indios, nos aspectos em que
contradiziam a lei crista, na antropofagia, na poligamia e costume de nudez e embriaguez.
Funda-se assim uma tutela para se obter controle sobre os indios, seu trabalho, regulamentos
para o casamento e uma politica de descimentos e resgates. Para isso, os aldeamentos eram
administrados pelos missionarios, tanto na vida espiritual quanto na temporal (Cf. LUSTOSA,

1992, p. 44-46).
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O projeto de Marqués de Pombal, a partir de 1750, planejava substituicdo da mao

de obra escrava indigena pela negra, a fim de consolidar o desenvolvimento colonial. Outro
aspecto caracteristico desse plano foi retirar o poder dos missiondrios jesuitas sobre indios
aldeados. O governador do Maranhao e Grao-Para, Francisco Xavier de Mendonga Furtado,
tece severas criticas aos jesuitas, acusando-os de monopolizadores da mao de obra indigena,
ativos comerciantes com os vizinhos castelhanos, apresadores e roubadores de indios e
sonegadores de indios aos servigos na comissao de demarcacao das fronteiras pelo Tratado de
Madri**. A inten¢do era modificar a forma de trabalho na Amazonia. Com isso foi criada a
Companhia Geral de Comércio do Maranhdo e Grio-Para e acrescido o trafico de escravos
negros. Em 1775, declarada a liberdade de escravos indios e retirada a administraciao
temporal dos Jesuitas sobre os indios, incia o ciclo agricola na Amazonia. Tal
desenvolvimento, almejado pela Companhia do Comércio, fora prejudicado pelos altos pregos
do escravo negro. Com a queda do ministério de Marqués Pombal em 1777, finda a
Companhia do Comércio e o trafico negreiro continua com particulares. Apesar do sistema de
Plantation ndo ter sido alcancado no Pard, como um projeto agricola duradouro, a atividade
econOmica do extrativismo persiste, com o trabalho indigena (Cf. FARAGE, 1991, p. 34-39).

Em vista do projeto do periodo pombalino, que via na agricultura com trabalho
escravo negro, caminho certo para ocupagdo colonial, os trabalhadores indigenas foram
considerados inaptos para tal intento. Os indigenas seriam adaptados aos servigos do Estado, a
navegagdo e a coleta de drogas do sertdo. Por outro lado, era inten¢do do Estado Portugués
tornar os indigenas colonos e suditos, formar mao de obra domesticada e tentar estabelecer
posse das fronteiras da colonia. Para isso, tratar os indios como brancos, dar-lhes sobrenomes
de familias portuguesas, elevar aldeamentos a condicdo de vilas, incentivar intercasamentos,
tornar obrigatdria a lingua portuguesa, foram praticas do Estado com intuito de diluir os
indigenas a sociedade colonial (Ibid. 1991, p. 40-43).

A liberdade dos indios, instituida na legislagcao de 1755, torna-se relativa a medida
que colonos pediam licengas a juizes para permanecer com servigos indigenas. Além disso, 0s
servicos publicos eram assegurados com retirada de casais de indios dos aldeamentos. Na

concepgdo de Nadia Farage a liberdade dos indios era uma fic¢do politica, que imprimia aos

> O Tratado de Madri, acordado em 1750, definiu as posses luso-espanholas na América. Com isto, Portugal
teve ganhos territoriais em limites norte. Por temor, compartilhado entre Portugal e Espanha, a Espanha propde
secretamente a Portugal uma alianga para diminuicdo dos dominios holandeses e franceses na Guiana, na
tentativa de inviabilizar suas colonizagdes. Tal alianga foi rejeitada pela corte portuguesa para evitar conflitos
com a Franga, o que seria mais temerario (Cf. FARAGE, p. 34, 82).
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indigenas uma tutela dando golpe a sua liberdade, julgando serem incapazes de se governar.

(Cf. FARAGE, 1991, p. 47-48).

Quanto as entradas no rio Branco aconteceram no inicio do século XVIII. O
objetivo principal era apresamento de indigenas, no entanto em alguns casos pretendeu
estabelecer comunicagdo com colonias holandesas para negociar. O padre jesuita José de
Morais concorda com as entradas para levar a salvacdo aos indigenas. Este padre registra
muitas nagdes indigenas e a necessidade de acudir na fé aquelas almas (cf. VIEIRA, 2007, p.
15-17). O Frei franciscano Jos¢ Magdalena, em 1750, envia escolta ao rio Branco com a
intencdo de descer indios Paravianas, por causa da falta de mao de obra no Para, devido a
epidemia de sarampo em 1748. Nesta viagem, uma escolta holandesa teria atacado os
portugueses (FARAGE, 1991, p. 79).

Observamos, pelos fatos ocorridos e pelo inicio da ocupagao branca da regido, que
a religido foi um dos motivos, ou pelo menos a justificativa inicial, do processo colonizador.
Na realidade, o motivo essencial e primeiro foi mesmo a conquista das terras ocupadas pelos
indios e sua defesa contra pretensos invasores.

O dominio de Portugal a regido Amazdnica se dé pela necessidade de ocupar para
defender de holandeses e espanhodis que avangavam capturando e fazendo negocios com os
indios. Com o intuito de demarcar fronteiras, a estratégia politica foi criar aldeamentos ao
longo do rio Branco, a fim de garantir a ocupagdo da regido. Data de 1775, a construgdo do
forte S3o Joaquim™, junto aos rios Uraricoera e Tacutu, simbolo da consolidagido
colonizadora e da atividade econdmica. Os aldeamentos em torno do Forte Sdo Joaquim
foram Nossa Senhora do Carmo, Santa Isabel, Santo Antonio, e Santa Barbara no rio Branco,
Sao Felipe no Rio Tacutu e Nossa Senhora da Concei¢ao no Uraricoera. Tais aldeamentos
surgiram entre 1777 e 1790. Os indigenas nestes aldeamentos chegam a 1019, das etnias
Paraviana, Wapichana, Sapara, Atruari, Tapicari, Uaiumard, Amaripa e Pauxiana (Cf.
VIEIRA, 2007, p. 22-24).

Os aldeamentos formavam uma espécie de barreira de defesa contra as pretensas
ocupagdes de espanhois e holandeses. Visto que as fronteiras eram contestadas, era necessario
nacionalizar as etnias indigenas através da proibicdo do uso de suas linguas e obrigatoriedade
da lingua portuguesa. Transformar indios adaptados a mao de obra a servigo da politica
pombalina era pratica comum em aldeamentos amazonicos. Havia resisténcia de indigenas.

Os Macuxi sao considerados guerreiros arredios e bravos, s6 aldeados no rio Branco em 1789,
>Primeira habita¢do ndo india na regido (Cf. VIEIRA, p. 2007, P. 22).
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em numero reduzido (Ibid., 2007, p. 25). Nadia Farage afirma, em relagdo aos Macuxi que

“uma longa resisténcia marca seu contato com os portugueses; somente a partir de 1789,
comecariam a chegar pequenos grupos de Macuxi para se aldearem junto a fortaleza”
(FARAGE, 1991, p. 127).

A cultura era violada na formacdo dos aldeamentos, com o estabelecimento de
convivéncia com inimigos tribais, e proibicdes de costumes considerados abusivos. O
comandante do forte So Joaquim, ao explicar sobre as desordens ocorridas entre povoagdes
do rio Branco, indica como motivo o fato de serem “puxados para os servigos” e outro ¢

querer evitar

(...) abusos com que sempre viveram, assim como queimarem dentro das proprias
casas, os corpos dos seus que ali morrem, e mais o nimero de mulheres que cada um
quer ter, ¢ muitos casados com cristdos, ¢ que estranham muito a proibi¢do de se
untarem com O urucum € muitos perversos abusos e costumes que muitos sentem
largar (NABUCO apud VIEIRA, 2007, p. 26-27).

Verificam-se nestas afirmacdes de Joaquim Nabuco, elementos para uma
discussdo mais ampla do sentido especifico dessa queima de corpos. De um lado observamos
que estes costumes eram chocantes para os colonizadores, o que naturalmente para indigenas
era normal. Por outro lado, podemos identificar elementos de uma religiosidade especifica em
que, ao se queimarem os corpos, estariam dando destino e lugar para seus antepassados.

Vieira observa ser evidente que o colonizador ndo conseguiu lidar com as
diferengas culturais. Cita o ritual de morte feito pelos Macuxi para demonstrar que havia

repulsa aos costumes dos habitantes nativos:

Fica evidente que o colonizador nunca conseguiu trabalhar com as diferencas
culturais, como por exemplo, o ritual de morte Macuxi, em que o morto era
enterrado 12 horas apos o falecimento. A sepultura era cavada dentro da propria
casa e, em seguida a casa era abandonada e ateado fogo, queimando-se a casa, seu
corpo e seus objetos (VIEIRA, 2007, p. 27).

Em 1781, com o levante da “praia do sangue”, insurreicdo de indigenas contra
soldados portugueses, encerra-se a experiéncia de aldeamentos de indigenas na regido do rio

Branco:

Os indios que se revoltaram abandonaram as aldeias e atacaram uma patrulha
militar, matando seus membros e soltando alguns poucos 'parentes' que estavam
acorrentados para o rio Negro. Depois dessa resisténcia, os indios desertaram quase
todos, a excecao da aldeia do Carmo (VIEIRA, 2007, P. 28).

De forma mais ampla, Nadia Farage informa que esse levante dos indios aldeados,

entre 1780 e 1781, abalou o plano de colonizagdo dos portugueses no rio Branco. Afirma
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ainda ser um divisor de 4guas, pois, a partir dai, houve modificagcdes na politica indigenista e

ainda diminui¢do da intensidade dos aldeamentos. Nova revolta, a de 1790, minimizou ainda
mais os aldeamentos, encerrando-se no periodo colonial (FARAGE, 1991, p.125). Farage
informa ainda que as fugas macicas alastraram-se “na razao direta da violéncia utilizada pelos
portugueses para reprimi-la” (Ibid., 1991, p. 131). Conclui-se dai que os indigenas estavam
defendendo-se da violéncia dos portugueses e ndo simplesmente desobedecendo a uma ordem
real.

Os Macuxi e Wapichana, dessa forma transformaram-se em “atores da regido”,
pois o dominio das terras do rio Branco dependia de aliangas com eles. Foram organizados
outros aldeamentos, Nossa Senhora da Conceigdo, Sao Felipe, Santa Maria, com o objetivo de
dominar a regido e evitar os perigos empreendidos por incursdes de espanhois e holandeses
(Cf. VIEIRA, 2007, p. 28).

As fugas, o levante e o fracasso em construir comunidades agricolas estaveis,
inclusive o forte Sao Joaquim, que se transformou em destacamento de indios vindos do rio
Negro, pds fim ao projeto portugués de demarcagdo de fronteiras. O governo imperial contava
assim, nos aldeamentos que restaram no rio Branco, com a presenca de indio como principal
elemento humano nesta demarcacao (Ibid., 2007, p. 29-30).

As demarcagdes das fronteiras coloniais trouxeram resultados desastrosos para os
aldeamentos: em principio porque houve diminuicdo da populacdo aldeada devido as
necessidades das demarcagdes. Por outro lado, com o retorno de indios das expedigdes,
aconteciam fugas ou mortes (FARAGE, 1991, p. 53).

No século XVIII, os apresamentos de indios permanecem. Exemplo disso sdo as
acusagcdes de envolvimento com negocios de escravos indios a Francisco Ferreira e o
Carmelita Frei Jeronimo Coelho. Eles, além de retirarem inimeros escravos indios da regido
do rio Branco, estabeleciam comércio desses escravos com os holandeses. Um fato que revela
a trama desta continuidade escravocrata indigena foi a guerra contra os Manao®®, que consistiu
num levante dos portugueses contra um lider indigena desta tribo, chamado Ajuricaba,
acusado de estabelecer comércio com holandeses. Outro fato foi a dentincia do Padre Joseph

Lopes contra Belchior Mendes de Moraes®, que escravizava indiscriminadamente em seu

Tribo habitante da regido onde se localiza atualmente a cidade de Manaus. Estes eram parceiros comerciais dos
holandeses; por causa disso sua sociedade foi desmantelada pela ocupagdo colonial portuguesa. (Cf. FARAGE,
1991, p. 79).

"Belchior Mendes de Moraes, mameluco e alcodlatra, foi considerado unico responsavel pelas atrocidades
contra os povos indigenas do rio Negro (FARAGE, 1991, p. 68).
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beneficio, utilizando currais para prendé-los. Tal violéncia revela que, de cada cem, morriam

quarenta em média (Cf. FARAGE, 1991, p. 56 e 60-66).

Tropas de resgate de escravos empreenderam incursdes sobre o rio Branco, com
apoio oficial do governo. A primeira, comandada por Cristovao Ayres Botelho, subiu além
das cachoeiras do rio Branco em resgate de indios. Outra tropa empreendida por Lourengo
Belfort pretendia resgatar escravos para a fazenda real, essa também com aceite da junta das
Missdes. O mesmo poder foi dado a José Miguel Ayres, registrado no “Regimento” do
governo colonial. Farage nos informa ser incontavel o nimero de particulares que obtiveram
licenga para resgatar escravos a sombra da autoriza¢do™, concedida pela junta das Missdes em
1727. (Ibid., p. 68-70).

Uma escolta, comandada por Francismo Xavier de Andrade, chega ao rio
Uraricoera em busca dos Sapara e outros grupos indigenas. A Escolta de Francisco Ferreira,
traficante de escravos conhecedor da regido, andou um més nos campos em busca de
Wapichana e Macuxi. Tais incursdes representaram uma tragédia para os povos indigenas. O
contagio de sarampo levado ao rio Branco ampliou-se e os dados oficiais contaram 18.377
mortos somente em Belém, fazendas e aldeias proximas a cidade. Na projecdo de J. L. De
Azevedo chega-se a cifra de 40.000 mortos, incluindo vilas e aldeamentos. (FARAGE, 1991,
p. 71-72).

Tais projetos visavam a efetivar descimentos de indios que, ao usar o nome de
Deus, empreenderam escravizagdo em massa. Alguns “protestos” existiram, como o de padre
Gumilla, que afirmava ser intoleravel o uso de indios aldeados, por jesuitas, a interesses
particulares e ndo a redugdo a fé catdlica, ao zelo apostdlico de missionarios. O nome de Deus
era usado como justificativa da escravizagdo em massa (Ibid., 1991, P. 73).

Vista como tatica expansionista — por portugueses e espanhois — a forma de
tratamento que os holandeses proporcionavam aos indios, estabelecendo comércio, renderam
acusagoes (Cf. FARAGE, 1991, p. 89). Os traficantes holandeses de escravos incitavam
guerras intertribais com o intuito de obter ainda mais escravos. Ao mesmo tempo, os Caribes
foram utilizados como “exército interposto” tanto por espanhois quanto por holandeses, como
meio indireto para sabotar alojamentos de ambos os lados (Ibid., 1991, p. 95). Tais traficantes
utilizavam indios como intermedidrios. H4 uma referéncia de que os Macuxi tivessem

escravos, sendo que o governador mandou vendé-los, por volta de 1786 (Ibid, 1991, p. 101).

*8Estas autorizagdes teoricamente durariam um ano. No entanto, houve um revezamento entre Belfort e Ayres,
que durou até 1749. (FARAGE 1991, p. 71).
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No final da década do século XVIII, Macuxi, Wapichana e Paraviana, sdo encontrados

segundo Gerrit Jansse, guarda do posto de Arinda, em registro de viagem oficial, na por¢ao
oriental da Cordilheira do Pacaraima, ou seja, nas montanhas Kanuku (Ibid., 1991, p. 103).

As incursdes nas terras indigenas da Amazdnia nos séculos XVII e XVIII passa
pela utilizacdo da mao de obra e de experiéncias duras e dolorosas na educagdo da fé. Os
missionarios se utilizavam de um ensinamento religioso que satisfazia as formulacdes
teoldgicas totalmente desvinculadas do mundo dos indios. Essa pedagogia era imposta
mecanicamente, numa visao dualista. Por outro lado, o sistema colonial impunha politica de
ganancia que gerava um sistema de injustica e opressao (LUSTOSA, 1992, p. 47).

Seja em nivel nacional ou em nivel local, o sistema de injusti¢a e opressao gerado
tanto pela catequese missionaria quanto pelo sistema colonial, propiciaram uma
transformagao do modo de vida cultural dos indios. Sendo assim, ndo havia possibilidade de
uma valorizagdo ou reconhecimento de uma religiosidade propria. Do que restou dessa época
foram poucas defesas dos indios pelos missionarios, num ciclo que se fecha com a expulsdo
dos jesuitas em 1759. Os acontecimentos da regido do rio Branco, local de vivéncia dos indios
Macuxi e outros povos, resumem-se a descimentos e escravidoes sucessivas.

Apesar disso, em meados do século XVIII, houve uma guinada expressiva em
relacdo a catequese indigena no Brasil. A problematica do indio ¢ reformulada. Ele ¢
promovido a cidadio, e quando batizado, a cristdo para a sociedade (Cf. LUSTOSA, 1992, p.
53). Isso na regido amazodnica aconteceria somente no papel. Na regido do rio Branco
acredita-se que em menor escala ainda. Pois o alcance dos decretos lusitanos se estendia até
1a, de forma muito escassa.

Numa passagem, exigida pelo processo colonizador e agora o processo de
desenvolvimento, as relagdes sociais se tornam mais provocadoras. Como se por decreto os
portugueses pudessem tornar os indios cidadaos e cristdos, como num passe de magica. Essas
relacdes revelam uma ambiguidade entre as ajudas de missiondrios “bem”, ou quem sabe
“mal intencionados”, e um avassalador processo de destrui¢do da vida dos indios através da
intensificacdo de incursdes sobre suas terras, suas culturas e suas religiosidades. Tal
ambiguidade se revela na catequese catdlica ao intencionar converter e “civilizar” os indios.
Dificil era proporcionar uma vida, da qual os indigenas ndo conheciam e nem pretendiam
viver, adversa de qualquer maneira deles de manifestarem. Mais dificil ainda seria regrar a

forma como se organizariam.
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Em fins do século XVIII, novo projeto colonizador portugués se efetiva. Para

consolidar fronteiras, fundado no apresamento de indios, o projeto pecuario “passou a
introduzir os primeiros rebanhos nos campos gerais, com a fundagdo das 'fazendas do Rei' em
1787 (VIEIRA, 2007, p. 33). As fazendas Sao Bento, Sao José e Sdo Marcos, fundadas pela
coroa portuguesa, localizadas entre os rios Uraricoera, Branco e Tacutu, constituiram base
para a pecudria extensiva, importante no processo de ocupagdo das terras. Entre simpatia e
violéncia, os indios eram requisitados para o trabalho na pecuaria, assim como o foram na
constru¢do do forte Sdo Joaquim e nos projetos de aldeamentos. No decorrer do século XIX,
aumenta o numero de fazendas, S3o Bento e Sdo José sdo ocupadas por posseiros, por
administradores e arrendatarios. Esses enriqueciam a custa do Estado, especialmente apds a
Proclamacao da Republica. Em 1886, tais fazendas particulares chegam a 80. No inicio do
século XX, os politicos regionais “incentivavam o governo federal a arrendar as terras do rio
Branco, sem que a populacdo indigena fosse levada em questdo ou sequer fosse mencionada
nos projetos” (VIEIRA, 2007, p. 34-35).

A sustentacdo econdmica da regido, do século XVIII ao XX, ocupava as terras
indigenas pela violéncia e escravidao, proporcionando fim de diversas etnias (Cf. VIEIRA,
2007, p. 36). O uso da mado de obra indigena, com violéncia, na pecudria era utilizada nas
fazendas com regularidade, até o inicio do século XX. Até mesmo o costume de levar os
indios rio abaixo, perpetua-se até as primeiras décadas do século XX. Guilherme Vieira
destaca que “era como se a populagdo indigena estivesse ali para atender aos seus interesses,
seja na exploracdo das drogas do sertdo, na pecudria ou como carregadores de mercadorias
para garimpeiros, como ocorreu no final da década de 1930 por meio de uma frente de contato
a mineragdo” (VIEIRA, 2007, p. 38).

Hé diversas fontes em diferentes €épocas que confirmaram a utilizacdo de mao de
obra indigena indiscriminada. M. Condreau, cronista francés, em 1877, confirma ser a
economia dependente de forma exclusivamente do trabalho indigena. Theophilo Leal tece
criticas contra o uso excessivo da mao de obra indigena em 1909, em jornal do Rio de
Janeiro. Koch-Griinberg, em 1912 e 13, revelou ter péssima experiéncia com os brancos da
regido, ao maltratarem indios Macuxi e Wapichana, sendo conduzidos para Manaus.
Alexandre Hamilton Rice, entre 1924 e 1925, explica que havia monopolio da mao de obra

indigena pelas fazendas de gado. Tais informacdes levam a crer que houve continuidade de
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escravizacdo indigena, mesmo apos a aboli¢do da escravatura, em 1888 (Cf. VIEIRA, 2007,

p. 36-39).

Houve ocupagdo das terras indigenas de Roraima, no final do século XIX. A
legislagdo promovia e facilitava a regularizacdo de terras, em especial as de grande
propriedade™. As novas fazendas foram-se estabelecendo especialmente no inicio do século
XX, deixando de lado a presenga de indigenas na regido (Ibid., 2007, p. 41-44).

Segundo o naturalista Alexandre Rodrigues Ferreira, um diario de 1786, os
Macuxi dominavam numericamente no rio Mau, afluente do Tacutu. Em 1787, Manuel da
Gama Lobo D'Almada nos informa que os Macuxi ocupavam a regido das serras, dos rios
Rupununi ao Maq, até o rio Parimé (Cf. VIEIRA, 2007, p. 44).

O monge beneditino Dom Alcuino Meyer relata, em 1926, a pesquisadores do
Museu paulista, as etnias existentes na regiao. Os Macuxi, grupo mais numeroso, localizados
nos rios Tacutu, Mau, Cotingo e Uraricoera; os Taurepang no alto Surumu e rio Amajari; os
Arecuna na fronteira da Venezuela; os Ingaricd e os Serecang no alto Cotingo ¢ Mau; os
Maiongong ¢ os Jarecuna no alto rio Uraricoera; os Pauxiana no baixo Catrimani ¢ Mucajai;
os Wapichana no rio Branco; os Atruari nas cabeceiras do rio Tacutu; os chiriand, Chirichena,
Uaicd e etnias proximas entre varios rios. Os Macu moravam em Maraca e no rio Auari —
Cabeceira do Uraricoera. Os Maracana, hostis a outros grupos e a brancos, viviam no alto
Uraricoera (Ibid., 2007, p. 46).

Quanto a localizacdo geografica, proximo as fazendas nacionais e ao longo do
territério do alto rio Branco, as etnias resistentes aos projetos dos brancos partilhavam o
territorio entre Brasil, Venezuela e Guiana. “A ocupac¢do fundidria acompanhada da pecudria
extensiva, a exploragdo mineral ¢ a constru¢do da BR 174, e a Perimetral Norte (...)”
(VIEIRA, 2007, p. 47) foram responsaveis pela eliminacao e segregacao de etnias, durante o
século XX.

A questdo fundiéria dos indigenas passou a entrar em crise, especialmente apos a
vigéncia da Lei de Terras de 1850. Tal legislagdo possibilita aquisicao de grande quantidade

de terras e cria o dispositivo de “terras devolutas™. Isso fazia com que grandes fazendeiros e

Y Apesar da Lei de Terras de 1850 reconhecer as terras indigenas, as oligarquias vendiam terras de aldeias. A
constituicao de 1891 atribuiu aos estados as terras que eram das provincias, dando poder as oligarquias locais de
distribui-las . O Decreto nimero 07 de 20 de novembro de 1889, deu poder aos estados de administrar os bens do
estado brasileiro, abrindo possibilidade de manipulagdo politica das terras onde se estabeleciam as populagdes
indigenas. O Decreto numero 04 de 16 de margo de 1892, que visava a legalizar a ocupagdo fundidria em todo o
estado, omitindo a presenca de indios na regidao (VIEIRA, 2007, p. 41).
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posseiros pudessem ampliar sua aquisicdo de terras, de forma legal, alegando que terras

indigenas eram devolutas.

Essa mesma lei passaria a ser reeditada em legislagdes posteriores, servindo de
agravante para a definicdo do que seriam, realmente terras indigenas. Dessa forma
os grande proprietarios de terra foram paulatinamente constituindo e reforgando o
seu poder e, consequentemente, expulsando o indio do seu territorio (VIEIRA, 2007,
p- 50).

O ciclo da borracha decai e com ela as atividades pecuarias da regido. Vale
lembrar que a relacdo entre fazendeiros, trabalhadores rurais e indios, no processo de
industrializagdo na década 1930, permanece de tipo colonial. A intensificagdo de
incorporagdo e uso de terras indigenas se d na regido do rio Branco somente nas trés tltimas
décadas do século XX. A construcao das rodovias BR 174 e BR 210, entre as décadas de 70 e
80, proporcionaram grande fluxo migratorio (Cf. VIEIRA, 2007, p. 58).

Os indigenas serviram para formar barreiras contra as “invasdes” de espanhois e
holandeses, serviram de escravos para a producdo agricola, da borracha e da pecuaria. Suas
terras foram expropriadas, seus direitos negados e fatos quanto a exploragdo de mao de obra
omitidos desde o século XVIII. A perspectiva era a de integrar os indios a “civilizacdo e ao
progresso” da sociedade nacional. Dessa forma, ndo havia necessidade de demarcagdao de
terras ou protecdes. Tal pretensa harmonia era justificada com o pressuposto de que aceitavam
facilmente a religido catdlica, aceitando seus batismos e de seus filhos (Ibid., 2007, p. 62-63).

Diferente de diversas interpretagdes a respeito da convivéncia entre brancos e
indios na regido do rio Branco, Vieira destaca que ndo havia convivéncia harmoniosa. O
referido autor analisa a producdo historiografica de Roraima e revela-nos aspectos
importantes a serem citados. Alguns autores registraram a “harmonia” existente entre brancos
e indios — visdes de Ribeiro Sampaio (1777), Lobo D'Almada, Joaquim nabuco, Alcir Gursem
de Miranda (1993) e Aimberé Freitas (1996). Os dois ultimos autores destacam que as
diferengas entre indios e brancos se deram por influéncia da igreja catolica na década de 1970.
Outros referendam que houve revoltas indigenas desde o comeco do contato branco-indio —
Compartilhadas por Alexandre Rodrigues Ferreira (1885), Dorval Magalhaes (2001), Edson
Soares Diniz (1991), Nilson Crécia (1995), Nadia Farage (1991) — tal visdao explica que, até a
década de 70 as revoltas eram organizadas em movimentos (Ibid., 2007, p. 61-83).

As concepgdes que procuram justificar a harmonia de brancos e indios sdo
favoraveis ao processo de integracdo, consequentemente negam acesso de indigenas a terra.

As visdes da existéncia das revoltas encaminham-se para a justificativa do direito dos
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indigenas as suas terras tradicionalmente ocupadas. Faz-se necessario esclarecer que as visdes

dividiram a sociedade roraimense. De um lado, os que defendem a primeira concepgao e sdao
contra a demarcagdo das terras indigenas, liderados por politicos locais e grandes agricultores
e de outro, os movimentos sociais indigenas liderados pelo CIR — Conselho Indigena de
Roraima — apoiados pela igreja catolica e a favor da demarcacao das terras.

E bom lembrar que havia um projeto, desde o inicio do século XX, que visava a
distribuir territérios, tribos e povos indigenas as ordens religiosas no Brasil. Os monges
beneditinos, no rio Branco, os frades dominicanos e franciscanos no Pard, os jesuitas no Mato
Grosso, os capuchinhos em Barra do Corda e Carolina, os salesianos no Mato Grosso e no Rio
Negro, os servitas no Acre e alto Purus, os espiritanos em Tefé¢ (LUSTOSA, 1992, p. 98-99).

A ordem dos beneditinos, instalada no rio Branco em 1909, dava assisténcia
religiosa a colonos e indios. Nao havia, até a metade do século XVIII, evangeliza¢ao continua
no rio Branco. A pardquia de Nossa Senhora do Carmo de Boa Vista, fundada em 1892, teve
como primeiro vigario o conego José¢ Henrique Félix da Cruz. O padre Manuel Furtado de
Figueiredo assumiu a paroquia em 1893, até a chegada dos beneditinos em 1909. Eles fundam
a prelazia do Rio Branco (Cf. VIEIRA, 2007, p. 85-86).

Os beneditinos sofreram dificuldades, entre elas a perseguigao politica do Coronel
Bento Brasil e problemas de saide como a malaria e a febre amarela. Por isso, foram
obrigados a se destacarem de Boa Vista para regides interioranas como o rio Surumu e Serra
Grande. Outras dificuldades eram a falta de religiosos e problemas financeiros. Essas eram
fruto do padroado imperial que impedia a formag¢do de um clero local na Amazonia,
determinado pelo Decreto de 1862, estendido até 1889 (Ibid., 2007, p. 87-88).

A inten¢do dos beneditinos passa a ser catequizar os indios, por isso buscavam
financiadores para tal projeto. Foi assim que a “Ordem de Sao Bento buscava, por meio da
catequese indigena, uma nova base de sustentacdo econdmica, como também espiritual”
(VIEIRA, p. 89).

Antes da vinda dos beneditinos para o rio Branco, em 1909, ndo ha noticia de
interesse desses monges pela catequese de indigenas. Tal catequese ocorre devido a
perseguicdo das elites locais que, com violéncia e articulagdo politica, agem com estilo

coronelista, afastando os beneditinos de Boa Vista®. O motivo principal dessa perseguicio foi

%0 coronelismo politico tem como liderangas Bento Brasil — Deputado estadual da regido e proprietario de
fazendas — ¢ em oposicao a ele o grupo do coronel Cordeiro da Cruz Saldanha, formando assim uma elite
politica local violenta e detentora de grande poder na regido (Cf. VIEIRA, 2007, p. 90-97).
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a apropriacdo dos beneditinos de uma fazenda de gado pertencente a Capela Nossa Senhora

do Carmo, que antes era administrada pelo coronel Bento Brasil (Cf. VIEIRA, 2007, p. 91).

O afastamento dos beneditinos os leva a criar a missao Surumu que, em 1910, ja
possui escola “num claro projeto de integrar os indios a sociedade envolvente” (VIEIRA,
2007, p. 95). Essa visdo pretendia que as comunidades indigenas deixassem suas vidas
“ndmades”, abandonando a caga e a pesca e integrar-se a agricultura e a fazendas e povoados
ndo indios. A intengdo era civilizar os indios, tornd-los mao de obra para as fazendas dos
brancos (Cf. VIEIRA, 2007, p. 102).

A catequese dos indios, s6 aconteceu realmente na regido quando Dom Gerardo
Von Caleon (bispo do Rio de Janeiro), apoiando os fazendeiros locais, junto ao governo
federal, agiu contra o Decreto de 1918, do estado do Amazonas, que pretendia retirar os
fazendeiros das fazendas nacionais da regido do rio Branco (Ibid., 2007, p. 104; 113). As
aliangas visavam a buscar verbas que possibilitassem integracdo da regido ao pais. Na
concepcao de Vieira, o bispo seria muito mais um estadista do que religioso, com interesse na
catequese dos indios (Cf. VIEIRA, 2007, p. 101).

Cessaram as perseguigdes dos beneditinos e com isso hd aproximagdes da igreja
de Roraima com as elites locais. Tal fato dura até o final da década de 1960, com a
organizagdo politica dos indios e apoio da igreja a liderangas indigenas (Ibid., 2007, p. 111-
112).

Enquanto as forgas politicas do rio Branco encontravam-se “em paz”, devido as
aliangas politicas, os indios permaneciam num processo de perda de suas terras e de sua vida.
Assim ¢ que Dom Pedro Eggerath afirma:

“O 1indio diante do avanco do branco foi retirando-se para as montanhas e
matas, quando ndo julgou mais acertado entrar em convivio com o branco,
prestando-lhes servicos a troca de moddica compensagdo em géneros
alimenticios, instrumento de trabalho ou artigos duvidosos do progresso e da
civilizagdo” (D. Pedro Eggerath. OSB. Palestra proferida no Instituto

Histdrico e Geografico Brasileiro, Rio de Janeiro, 31/04/1924. Arquivo do
Mosteiro de Sdo Bento, in: VIEIRA, 2007, p. 113).

Por volta de 1925, a catequese dos indios fica sob responsabilidade de Dom
Alcuino Meyer (Cf. VIEIRA, 2007, p. 114). Sua contribui¢ao, embora ambigua, foi quem se
aproximou do resgate cultural dos Macuxi. Recolheu varios mitos em lingua Macuxi. Dentre
esses, cerca de 150 estdo traduzidos para o portugués (Cf. VANTHUY NETO, 2000, p. 158-
159).
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Os investimentos empresariais e industriais®', realizados pelos beneditinos no rio

Branco, ndo combinavam com as exigéncias da missdo entre as populacdes indigenas. Era
necessaria “uma igreja decente, um hospital e finalmente uma escola, que pudesse acolher o
espirito da catequese na regido” (VIEIRA, 2007, p. 117).

A catequese de desobriga realizada pela Ordem dos Beneditinos, entre os indios,
reduziu-se a atividade de D. Alcuino Meyer. Suas cronicas permite analisar a catequese dos
indios no rio Branco de 1926 a 1948. Essas cronicas ndo revelam contradigdes entre indios ¢
fazendeiros. A catequese constituia a formagdo de alguns indigenas pelos missionarios e a
realizacdo de missas procissoes e confissdes nas comunidades. Vé-se que o objetivo da igreja
catdlica era implantar os valores religiosos catdlicos europeus, sem a preocupagdo com as
diferengas, nem com a possibilidade da existéncia de religido entre eles. Esta ideia permanece
até o final da década de 70, cujo unico objetivo era de integrar as populacdes indigenas a
sociedade envolvente (Cf. VIEIRA, 2007, p. 119-122).

Os missionarios eram omissos em denunciar e os fazendeiros continuaram
avangando na posse cada vez mais extensa de terra. D. Alcuino Meyer até chega a elogiar o
gado que o Tenente Cicero Garcia Melo colocava no Maturuca. Além disso, extragao
garimpeira ¢ registrada em plena atividade em 1926, tendo grande aumento da procura de
diamantes entre 1936 e 1939. A combinagdo entre uso de cachaga, promovida por fazendeiros
¢ a epidemia de gripe e outras doengas, facilitadas pela intensa exploragdo garimpeira, fazem
os indios sofrer baixa demografica (Ibid., p. 123/125/127 e 132).

Os beneditinos entendiam que a educagdo era necessaria para tornar os indios
trabalhadores hdbeis da lavoura, da pecudria e de servicos domésticos. Tal concepgado revela
que, para eles, os indios eram inferiores ¢ moralmente piores por ndo serem catolicos. Dessa
forma “os religiosos aqui ndo tinham uma compreensao ou ndo reconheciam que a
religiosidade dos povos indigenas ¢ que era muito diferente quando comparadas a das
populagdes ndo indigenas” (VIEIRA, 2007, p. 130).

As preocupacdes da igreja em relacdo aos indigenas eram a realizagdo da
catequese de desobriga. Isso envolvia o numero de sacramentos registrados — batismos,

casamentos e confissdes — e as festividades religiosas. Quanto maior o numero de

S'A construgdo da estrada de rodagem Boa Vista-Caracarai, de lanchas e bateldes, fabrico de charqueada e
termoelétrica para a produgdo de energia para Boa Vista (Cf. VIEIRA, 2007, p. 111-117). Tais empreendimentos
foram a faléncia ao que Vieira chama de “desastrosa experiéncia empresarial” (VIEIRA, 2007, p. 119). Os
motivos desta faléncia foram problemas administrativos e de autossustentabilidade que geraram “endividamento
para a Ordem de Sao Bento” (Ibid., 2007, p. 116).
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sacramentos, melhor seria a catequese. Tal op¢do demonstra a alianga com pecuaristas da

regido. Para tanto, o compromisso era com a “pregacdo da ordem, da obediéncia e
principalmente da salvacdo” (Ibid., 2007, 132).

A catequese missionaria de desobriga promovia uma aculturacdo na qual os
missionarios eram responsaveis pela cultura doadora e os indios, a cultura receptora. Isso
proporcionou “resultados negativos, afetando a autonomia e a integridade da sociedade tribal
e levando os indigenas a assumirem novos comportamentos.” (LUSTOSA, 1992, p. 99).

Faz-se necessario observar que tanto a ordem dos beneditinos quanto o SPI —
Servico de Prote¢do aos indios — tinham objetivos de influenciar os indios. O SPI tinha a
intencdo de fazer dos indios trabalhadores nacionais, sobrepondo as fronteiras nacionais em
relacdo as étnicas. J4 os missionarios beneditinos de ampliar as fronteiras do catolicismo
através da conversao de indios em familias cristds. Ambas as agéncias pretendiam promover
educacdo as criangas indias (SANTILLI, 1989, p. 74)

Com a chegada dos missionarios da Consolata em 1948, ndo houve mudanga na
posicdo da igreja. A preocupacdo também era com os sacramentos. Havia bom
relacionamento da igreja com as elites locais (Cf. VIEIRA, 2007, p. 135-136).

A mudanga da posi¢do politica da igreja catdlica em relagdo as terras indigenas se
da no final da década de 70. Isso ¢ fruto da influéncia da II Conferéncia Geral do Episcopado
Latino-Americano de Medellin, na Colombia (1968), que se refere a preocupagdo com os
pobres® (Ibid., 2007, 139).

Os projetos realizados pela ala progressista da igreja catdlica como as
Comunidade Eclesiais de Base (CEB's), a Comissdao Pastoral da Terra (CPT), o Conselho
Indigenista Missionario (CIMI) passaram a defender os direitos humanos. (Cf. VIEIRA, 2007,
p. 145). Isso contribuiu para o fortalecimento da defesa de pobres e despossuidos. Além do
mais, ajudou a igreja a ver problemas sérios em relagdo aos indios que persistiam desde a
colonizagao brasileira.

A forma tradicional de missao decai aos poucos. O estilo dos missiondrios

modificou o tratamento em relacdo aos indios. Essa preocupag¢dao nao era somente da igreja

62 Esta preocupac¢do com os pobres na realidade comega com o Concilio Vaticano Il — Ad gentes e outros textos
paralelos — que se refletiu nas Conferéncias de Medellin (1968) e Puebla (1979). No Brasil a op¢ao preferencial
pelos pobres foi estendida aos indios. Devido aos multiplos problemas causados pela ideia de progresso que
fazia perder de terra, cultura, e aumentar a fome, morte, enfim o genocidio entre os povos indigenas. Tal
genocidio se intensificou ainda mais entre diversos povos da Amazonia nas décadas de 80 e 90. A nova forma de
evangelizacdo apoiada pelo CIMI e pelo SNAM pretendia modificar da aculturagdo para a inculturagdo — o que
se entende por uma forma de libertagdo dos povos indigenas. (Cf. LUSTOSA, 1992, p. 148; VIEIRA, 2007, p.
140-141 e 143).
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catdlica no Brasil, mas em toda a América Latina. Os povos indigenas passam a questionar as

injusticas que os atingem. “O CELAM (para a América Latina) e a CNBB (para o Brasil)
saem a luta em meio a uma politica indigenista oficial que se torna cada vez mais opressora,
escorchante e redutora dos direitos dos indios.” (LUSTOSA, 1992, p. 147).

A mudanga da atua¢do missiondria teve como resultado pratico uma interpretacao
teologica critica voltada para as populagdes indigenas. Tais fatos proporcionaram e
impulsionaram “o inicio da incipiente organizagdo politica dos povos indigenas no Brasil no
inicio da década de 1970” (VIEIRA, 2007, p. 148).

A partir de 1973, o CIMI assume uma postura de intervir concretamente na
questdo indigena. A igreja, com o CIMI, assume que os povos indigenas sofriam e eram
oprimidos e parte para uma pratica da pastoral libertadora. Os indigenas receberiam apoio dos
missionarios para organizar suas politicas. Assim surge na historia canais de comunicagao
entre indios e brancos (Cf. VIEIRA, 2007, p. 153). Essa visdo revela-se na afirmagdo de
documento-dentcia do CIMI de 1973:

Nada faremos em colabora¢do com aqueles que visam atrair, pacificar ¢ acalmar os
indios para favorecerem o avango dos latifundiarios e dos exploradores de minérios
e outras riquezas. Nosso trabalho ndo sera civilizar os indios. Chegou o momento de
anunciar, na esperanga, que. Aquele que deveria morrer é aquele que deve viver. (Y-
Juca-Pirama. O indio. Aquele que deve morrer — Documento de Urgéncia de bispos
e missionarios. Dezembro de 1975, in: VIEIRA, 2007, p. 154).

A forma tradicional de abordar os indios, atitude de integracdo a sociedade,
permanece na politica indigenista oficial antes do SPI e posteriormente da FUNAI Por outro
lado, a igreja, através de seus missiondrios, traga outros objetivos para a evangelizacdo,
perpassando pela defesa da terra, aprendizagem das linguas indigenas, ajuda na
autodeterminacdo a fim de se tornarem sujeitos da histéria. Visavam a defesa das sociedades
indigenas preparando-os para o contato, evitando doencas do capitalismo e seus vicios.
Pretendiam recuperar a memoria, seus mitos, suas histdrias e martirios. Os missionarios
passam a explicitar esperanca para os povos indigenas, numa forma de evangelizagao que
implica libertacdo da vida. Ajudam os povos indigenas a ver seus problemas num conjunto e
estimulam aliangas com todos os oprimidos (Cf. LUSTOSA, 1992, p. 149-150).

Em Roraima, com apoio dos missionarios ¢ da propria igreja catélica, os indios
passam a se organizar em movimentos. No inicio, em 1986, o CINTER, Conselho indigena do
Territorio de Roraima — atual CIR, Conselho Indigena de Roraima — foi a organiza¢do que

passou a ter espago nas politicas nacionais e internacionais. Vale recordar que houve
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perseguicdes de todos os tipos a membros da igreja, como o caso de D. Aldo Mongiano.

Bispo da Diocese de Roraima de 1975 a 1996, D. Aldo foi chamado de “O Bispo Vermelho”,
por ser acusado de traficar armas para guerrilheiro em Mogambique. Tais acusagdes s se
manifestaram porque havia apoio aos indios. As acusagdes ndo paravam por ai, estendiam-se
a incitar indios contra fazendeiros, contrabando de ouro, diamante e carne, exploracdo do
trabalho indigena. (Cf. VIEIRA, 2007, p. 163).

O movimento dos indios se constituiu a partir de 1968, quando em reunides
religiosas realizadas pelos missionarios da Consolata, apds a reunido se discutia a situagao dos
indios, suas terras, suas vidas. As reunides de Tuxauas e outras liderancas passaram a emitir
documentos denunciando a sua situacdo. Principalmente no que se referia a posicdo da
FUNALI, que “deixou de apoiar o tuxaua para apoiar fazendeiros” (Os Tuxauas silenciados.
Boletim do CIMI, ano 06-34 Brasilia, Janeiro/Fevereiro de 1977, in: VIEIRA, 2007, p. 166).
As liderangas indigenas eram especialmente de Macuxi e Wapichana. Os tuxauas Gabriel
Raposo da Raposa Serra do Sol, Afonso Jos¢ Chambron, da Maloca do Maracana e Lauro
Melchior, do Maturuca afirmaram que, na reunido de 4 de dezembro de 1969, discutiram
sobre suas terras, bebidas alcodlicas, transporte € comércio de produtos (Cf. VIEIRA, 2007, p.
169).

Na reunido de 1973, descrito num oficio enviado a FUNAI, elegia D. Sevilio
Conti, bispo de Roraima entre 1968 e 1975, para ser porta-voz dos indios junto 8 FUNAL Isso
incluia assuntos referentes a invasao das terras indigenas. No entanto, foi com a chegada de
D. Aldo Mongiano, em 1975, que se da o despertar politico dos indios. Para os missionarios
da Consolata, as populagdes indigenas de Roraima eram os oprimidos a serem defendidos. A

libertagdo dos oprimidos devia se da ali, como aponta o proprio bispo:

Eu cheguei em 1975, em 77 eu descobri o problema indigena. Comecei a perceber
que o indio quase ndo aparecia na sociedade, ndo tinha peso nenhum, passava no
meio ninguém notava. Quando se ia na maloca, se via os indios todos calados,
tristes. O espago que eles tinha era ocupado pelos brancos. As malocas eram cheias
de esterco de gado do fazendeiro. O boi ndo pisava s6 nas malocas, pisava neles,
pisava no espirito deles. (MONGIANO D. Aldo, Entrevista concedida pelo Bispo de
Roraima. Boa Vista, 28 de agosto de 1996, in: VIEIRA, 2007, p. 170).

Estava fundamentada nova forma de estabelecer relagdes entre brancos e indios. A
intencdo de D. Aldo era fazer os indios refletirem sobre sua situagdo, tomar consciéncia do
que deveriam assumir. Uma referéncia as lutas para sobrevivéncia fisica e cultural dos indios,

a fim de sairem da situacdo de modelo colonial em que viviam (Cf. VIEIRA, 2007, p. 174).
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Na pratica, a Igreja catolica reconheceu que sua acdo pastoral precisava ter visao

critica e preparo cultural para entender a complexidade da relagdo entre brancos e indios. As
missas que eram realizadas em fazendas passam a ser realizadas nas comunidades indigenas.
As assembleias dos povos indigenas de Roraima passam a ter apoio do CIMI e os Tuxauas
passam a destacar-se em seus discursos inflamados em defesa da vida dos indios®. As etnias
representadas nessas assembleias eram Macuxi, Wapichana, Taurepang e Ingaricd (VIEIRA,
2007, p. 179-181).

Importantes fatores que levaram a independéncia econdmica e politica dos indios
de Roraima foram os Projetos do gado e da cantina. Os projetos tinham sido pensados a partir
das primeiras reunides em Assembleias com o intuito de promover a autossustentabilidade das
malocas. Os recursos iniciais do projeto de gado vieram da Inglaterra, Canada e Italia, locais
onde os missiondrios da Consolata realizavam suas missdes. A intengdo era romper com a
condi¢do de trabalho da qual os indigenas eram submetidos pelos fazendeiros. Em 1997, o
rebanho do projeto ultrapassa de 20 mil cabecas de gado em 158 comunidades indigenas
(Ibid., 2007, 186 passim).

Esses projetos inquietavam os brancos que tinham fazendas e sempre dependeram
do trabalho indigena e proporcionava aos indios boas perspectivas de vida. A Igreja teve sua
parcela de contribui¢do, por estar diretamente ligada a organizagdo e ao financiamento inicial

dos projetos. Desse modo era que:

Mais uma vez, a igreja rompia com a subordinagdo dos fazendeiros, fundando e
apoiando projetos importantes que foram ao encontro dos interesses das populagdes
indigenas, os quais, (...) poderiam contribuir para a sua 'autodeterminacdo’. Esses
projetos, que ndo foram nada timidos, ao contrario, muito agressivos, tinham
endereco certo: a emancipacdo das etnias indigenas do dominio dos grupos de
interesse, criando novas perspectivas para esses povos (VIEIRA, 2007, p. 191).

O processo de desterritorializagdo dos povos indigenas, visto como violento,
desumano e desaterrador, desde a ocupagdo branca em terras indigenas constituiu-se também
na destrui¢do de sua cultura e religiosidade. Ainda que reconhegam influéncias sobre a
religiosidade dos brancos, havia aspectos religiosos num periodo anterior ao contato que
foram degenerados. Neste sentido ¢ que seria valido buscar maior compreensao dos mitos, das
diversas formas de manifestacdes indigenas, como as dangas as rezas e as pajelancas, que

manifeste fendmeno religioso a ser identificado e compreendido.

83 A primeira Assembleia foi realizada em 1977, na missdo Sdo José, no Surumu de 7 a 9 de Janeiro. A segunda
Assembleia deveria acontecer em 1978, mas foi dissolvida por que nem a FUNAI nem o militares ndo aceitava
tais reunides. Realizou-se entdo em janeiro de 1979 (Cf. VIEIRA, 2007, p. 172/175 ¢ 180).
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As lutas indigenas pela terra, especialmente com apoio Missionarios da

Consolada, na segunda metade da década de 70, constituiram fatos marcantes na valorizacao
da religiosidade dos Macuxi. Observando os motivos dessas conquistas, explicados por
liderangas desse povo, sdo a valorizagdo da terra como mae. A mae-terra, como elemento
religioso, fez as liderancas defenderem sua cultura, que valoriza a terra como suporte da vida
dos Macuxi de outros parentes indios da regido. Por essa e outras razdes, as organizagdes
indigenas — lideradas pelo CIR, Conselho Indigena de Roraima — realizaram importante
conquista da demarcacao da Terra Indigena Raposa Serra do Sol.

As falas das liderancas indigenas referentes a essas lutas destacam-se a do Tuxaua
Laurindo da maloca do Cantagalo na II Assembleia dos Povos Indigenas de Roraima em

janeiro de 1979:

Meu avod falou que da maloca Boca do Lim&o até o Monte Roraima é dos indios.
Entdo como € que tem tantas fazendas? Eles sabem que a terra é nossa. Tem muito
pé de cajueiro, beirando a Serra da Memoria, onde meus avés moravam, que eles
plantaram. Ja chega de ta contando caso. Ja chega de ta cercando a casa, o terreno, a
roga, o campo. Eu ndo quero mais cercado. A gente mesmo ta cercando porque a
gente precisa. Mas ja chega! Tudo ¢ nosso, onde vamos cagar, onde vamos pescar,
como iremos sustentar nossas familias? De onde vieram esses brancos que nao
respeitam as terras dos indios ... (ATA DA ASSEMBLEIA DOS TUXAUAS apud
VIEIRA, 2007, p. 181).

Nessas palavras, vé-se indignacdo em relacdo a invasdo das terras, ocupadas por
indigenas numa tradi¢do, muito além daquelas citadas pelos brancos.
Numa outra fala, referente as condi¢gdes dos indios que ansiavam por liberdade e

autossustentacdo, o Tuxaua Gabriel Viriato Raposo da maloca da Raposa afirma:

Olha, quando o branco chegou na nossa terra, indio pensava que branco estava do
lado de Deus, indio pensava que Deus tinha vindo visita-lo ... E ent3o, indio
entendeu que o Deus dos brancos ¢ ruim. Depois branco voltava dizendo que ele era
bom, que queria morar perto de nds, e nos ficamos contentes. Dizia “compadre, ¢
bom que eu esteja aqui. Eu ndo levo embora as tuas terras. E enquanto eu estiver
aqui, tera carne para vocé e para teus filhos”. E indio dizia: “t4 bom, dono, fica
aqui” (MELO apud VIEIRA, 2007, p. 187).

Essa afirmagdo envolve questdes referentes a politica local, impetrada por
brancos, com a intencao de tomar as terras indigenas, sem que esses percebessem. O Tuxaua
refere-se ao Deus do branco como ruim, devido as atitudes que os brancos tinham em relagao
aos proprios indios.

Na assembleia anual dos povos indigenas de Roraima de 1981, o Tuxaua Jaci, da
maloca de Maturuca, revela que os fazendeiros estavam perdendo a mao de obra barata do

indigena para a implanta¢do do projeto do gado, apoiado pela igreja catdlica. Os indigenas
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estavam de volta as malocas, tornando-se vaqueiros nas comunidades indigenas. Na sua fala

revela o quanto se pagava barato aos indios trabalhadores de fazendas: “Cadé o nosso gado?
Cadé nossos animais? Nao tem um Macuxi que possa dizer que ganhou cinco reses
trabalhando como vaqueiro numa fazenda. Nao tem um” (JORNAL PORANTIM, apud
VIEIRA, 2007, p. 191).

Vejamos agora um contexto mais especifico dos Macuxi das Malocas do Canta

Galo e do Maturuca.

2.2 Canta Galo e Maturuca

Os Macuxi vivem em malocas com casas unifamiliares. A forma plurifamiliar
tradicional no passado desse povo se observa em ¢€pocas de festividades e em casamento de
filhos, quando este passa a morar na casa do sogro por tempo variavel entre seis meses a um
ano — matrilocalidade. Apds esse periodo, o casal terd casa e rogas proprias. Este costume
porém, tonou-se raro, podendo acontecer casamentos entre parentes, da mesma maloca, o que
no passado era considerado da mesma familia (Cf. AMODIO, 1989, p. 47-48). No caso de
relacionamentos intertribais com Taurepang e Wapichana, h4 algumas imposi¢des. Exemplo
entre os Taurepang da fronteira com a Venezuela. O homem Macuxi que queira se casar com
uma mulher dessas malocas deve morar com o sogro e¢ se tornar Adventista®. Com
Wapichanas o sistema permanece o matrilocal, dada a forte influéncia dos Macuxi (Cf.
AMODIO, 1989, p. 58 e 70).

Até a década de 80, havia familias isoladas como unidades independentes entre os
Macuxi. Em suas malocas, ndo ha concentracdo de casas em unico local. H4 um centro, com 8
a 10 casas e as outras, cerca de 18 a 20 casas em média, espalhadas por lugares mais distantes.
Cada maloca possui um Tuxaua, que atuava como administrador e representante oficial entre
os brancos. Inexiste, porém, um Tuxaua geral. Esse chefe ¢ eleito pela comunidade, com base
no prestigio que possui ou no numero de familiares que moram na maloca. Outra importante

autoridade ¢ o pajé, do qual falar-se-a adiante (Ibid., 1989, p. 48).

%Alusdo a Igreja Adventista do sétimo dia que se refere & uma denominagdo cristd protestante a que os
Taurepang sdo convertidos. Segundo Andrello, em 1927, com a chegada da Comissdo de Inspegdo de Fronteira
feita pelo General Rondon, encontram o missionario britdnico adventista A. W. Cott. Existindo também outro
em 1911. Esses missionarios foram bem acolhidos pelos Taurepang, visto que havia inteligibilidade a doutrina
adventista no codigo Taurepang que, posteriormente, constituiria um movimento profético. (ANDRELLO, 1993,
p.106s.)
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Neste momento focam-se as duas malocas, objeto de nossa pesquisa, tomando

informacdes sobre Cantagalo e Maturuca e as circunvizinhas, quando necessitar. A
localizacdo aproximada da Maloca de Maturuca ¢ de +4° 27' 22.65", -60° 5' 56.58", proximo
a fronteira com a Guiana em regido de montanhas. A Maloca de Cantagalo localiza-se
aproximadamente em +3° 56' 37.40", -60° 25' 59.17", em regido de lavrado. (Cf. GOOGLE
MAPAS, 2011).

Em 1927, a maloca de Maturuca contava com 169 indios. (SANTILLI, 1989, p.
33). Esse numero constitui estimativa, visto que nao havia dados oficiais. Observou-se que
esta data ¢ bastante antiga, quando se observa a formacdo da maioria das malocas da regido.
As malocas do Contdo e de Maturuca surgiram em épocas semelhantes, por que uma
comissdo demarcadora de limites, chefiada por Braz Dias de Aguiar, entre 1929 e 1934,
registrou a presencga da aldeia Conta [Contdo], no rio Cotingo, acima da confluéncia do rio
Surumu. Nessa mesma época, Maturuca aparece com cerca de 150 habitantes (Ibid., 1989, p.
37). Embora tais dados possam ser contestados, fica registrada pelo menos a existéncia das
duas localidades com certa estrutura politico-administrativa.

Canta Galo surge somente como Maloca na década de 1960, mas existe
familiaridade e descendéncia com os Macuxi do Contdo. Inicialmente sdo registrados trés
moradores, da etnia Macuxi e trés casas da etnia Wapichana. Numa data aproximada a 1966,
a constituicdo politico-administrativa se apresenta de forma mais clara com um Tuxaua. O
motivo da divisdo entre Contdo e Canta Galo decorreu do contato de integrantes do Contao
com protestantes americanos. Como os moradores de Canta Galo eram Catolicos, passaram a
divergir politicamente e nessa época se dividiram em Contdo e Canta Galo. (RABELO
FILHO, 1993, p. 39).

Hé referéncias ao Tuxaua Lauro Melquior do Maturuca, que assina oficio de
pedido a FUNAI em 1969, na tentativa de solucionar o problema das rogas invadidas pelos
fazendeiros. O oficio pede entdo arame farpado a FUNAI (VIEIRA, 2007, p. 168). Ja o
Tuxaua Laurindo, sendo de Cantagalo, reclamava, na II Assembleia dos Povos Indigenas de
Roraima de 1979, sobre a situacdo de opressao em que viviam os indios. O referido Tuxaua
se pergunta de onde vieram os brancos que ndo respeitam as terras. (Ibid., 2007, p.181). Essas
sdo indicacdes histdricas da Malocas, no entanto existem também explicagdes miticas do
surgimento de Canta Galo e Maturuca. O nome de Canta Galo em Macuxi — Kariwanakiri —

ja indica uma referéncia a um teso ou pedra do galo, local onde possui uma pedra semelhante
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a um galo que, segundo os moradores, ¢ fruto de um povo encantado que aparecia entre as

pedras. Dizem que o galo cantava e atraia para o local galinha que 14 vivia. Afirmam que o
povo corria atrds dessas galinhas, mas nunca conseguiam pegé-las (Cf. RABELO FILHO,
1993, p. 39). J4 o nome Maturuca surge, segundo um entrevistado (E3), das batidas que um
peixe, ressuscitado por Aniké®, fez na Serra do Maturuca e estrondou, Truka®. Tal
denominacdo deu o nome a serra onde fica o peixe, Maturuca.

Far-se-4 agora um caminho teorico sobre o Piya’san, o Kanaimi e o Tarenpokon
na literatura socioantropologica, para aprofundamento das diversas acepcdes sobre os trés

personagens a serem analisados em sua representacdo social a partir das entrevistas.

2.3 Kanaimi, Piya’san e Tarenpokon na literatura socioantropologica

A literatura socioantropologica dos indigenas da regido Nordeste do estado de
Roraima ¢ vasta. Os indigenas da regido permaneceram, até o final do século XIX, numa
proximidade relativa com os brancos — espanhdis, ingleses e franceses. A partir do final desse
século, houve respostas explicativas em relacdo a essas sociedades. Alguns dados sao
importantes para ampliarmos nossos conhecimentos sobre o tema. A descri¢cdo de cronistas
viajantes e missiondrios, no que se refere a determinados mitos regionais, marcaram a
caracterizacao religiosa desses povos ¢ a literatura antropologica do século XX.

Serao discutidos alguns elementos dos pensamentos antropologicos e etnograficos
iniciados a partir do século XIX. Tomar-se-4 o caminho explicativo de aspectos que ajudem a
entender as relacdes entre o Kanaimi, o Piya’san e o Tarenpokon dentro do sistema religioso
dos Macuxi. Como hé certa uniformidade dos ritos dos indigenas brasileiros, percorreremos
algumas explicagdes sobre a pajelanga em diversas comunidades indigenas e especificaremos

a dos Macuxi, neste contexto.
2.3.1 Koch-Griinberg, o antropélogo e etnégrafo alemao
Theodor Koch-Griinberg foi convidado pelo etndlogo e explorador alemao

Hermann Meyer, a fim de cuidar da parte linguistica da segunda expedi¢do ao Brasil em

1898, ao Alto-Xingu. Sua primeira publicacdo etnografica chamou a atencdo do Adolf

%Ser mitico que é filho de Macunaima.
%0Onomatopeia que indica o som do peixe na pedra.



73
Bastian, diretor do Real Museu de Etnologia, e o convidou para estagiar. L4 permaneceu até

1909. Trabalhou na secdo latino-americana e teve orientacdo de Karl von den Steinen e
Eduard Seler, importantes americanistas. Koch-Griinberg doutorou-se na Faculdade de
Filosofia da Universidade de Wiirzburg. Apos, em 1903, realizou a segunda expedicao ao
Brasil. Percorreu os rios Negro e Japura e seus afluentes. Em 1905 retornou a Alemanha e
publicou sua obra em dois volumes, o que lhe deu reputagdo internacional (Cf. FRANK,
2005, p. 560).

Em 1909 volta a Alemanha e outorga a livre-docéncia, vindo a ensinar etnologia
em Freiburg. Entre 1911 e 1912 Koch-Griinberg parte para a Amazonia. Foi entdo que subiu o
rio Branco e escalou o monte Roraima. Percorreu o rio Uraricoera até a serra Parima, o rio
Ventuari — Venezuela — até o rio Orinoco e retornou a Manaus pelo canal Cassiquiare. (Cf.
FRANK, 2005, p. 561).

Em 1913, de volta a Freiburg, recebe titulo de professor. Em 1915, passa a
administrar o Museu de Linden, em Stuttgard. Com a crise da primeira guerra mundial, Koch-
Griinberg se despede de seu cargo. Aceita convite de Hamilton Rice para participar de outra
expedicdo. O objetivo era chegar as fontes do Orenoco. Pela quarta vez na Amazoénia, em
1924, ao esperar a chegada do resto da expedicdo em Vista Alegre, proximo a Caracarai,
morre no dia 8 de outubro de 1924, provavelmente de maléria (Cf. FRANK, 2005, p. 562).

O trabalho etnografico de Koch-Griinberg foi reconhecido por sua capacidade de
organizar as viagens de pesquisa e resumi-las em textos. Seus primeiros contatos com relatos
cientificos de viajantes & Asia, Africa e América Latina foram através do Globus e o
Petermann's Mitteilungen, periddicos especializados em relatos de viagens cientificas. Tais
conhecimentos sao fruto de um tipo de cultura alema dos campos da filosofia e da historia, de
cunho idealista, liberal e humanista que valorizava o respeito ético-moral. Formou-se em
filologia e cultivava a paixao e ja estava familiarizado com a nova ciéncia — a antropologia. O
fim dessa era tentar estabelecer diferencas e semelhangas entre povos na relacdo tempo-
espaco, influéncia herderiana (Cf. FRANK, 2005, p. 562-564).

A origem desse projeto data dos ultimos anos do século XVIII. Iniciou-se o
processo de estudos do carater da humanidade ou espirito da humanidade. Em Esbogo de uma
antropologia comparativa, Friedrich Wilhelm von Humboldt afirma que o carater da
humanidade como espécie, ou como ideia, se realiza na histéria, numa variedade quase

ilimitada de carater nacional ou carater de povos que refletem nos costumes, nas crengas, na
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lingua e nas artes de cada povo e época. O ideal ¢ o espirito da humanidade para a qual todo

individuo tende. (Cf. FRANK, 2005, p. 565; REALE; ANTISERI, 2005, p. 41). Esta nocao do
nexo entre lingua e carater nacional estd fundamentada na visdo de Johann Gottfried Herder.
Para ele, a lingua ndo ¢ mera convengao, mas expressao da natureza especifica do ser
humano. Pela reflexdo se cria a linguagem, fixando sensagdes e sentimentos na expressao
linguistica. Somos portanto, criaturas da lingua (Cf. REALE; ANTISERI, 2005, p. 39-40).

Para Humboldt a diversidade estrutural entre idiomas torna possivel instituir
estreita relacdo entre lingua e mentalidade de um povo e deduzir uma da outra. A lingua ¢
criagdo continuada do espirito humano. Para ele, ¢ a lingua que cria o pensamento (Cf.
REALE; ANTISERI, 2005, p. 351).

A linguistica comparativa contribuiu para o projeto geral da nova antropologia e
influenciam nos relatos de viagem, entre as décadas de 20 e 70 do século XIX, género
literario preferido pelos etnografos alemades, de Bastian a Koch-Griinberg. Estes relatos se
apresentavam em forma de diario ou em cronicas. No século XVIII, surgem, com a nova
expansdo colonialista, os relatos cientificos de viagem — de Condamine a Darwin —, género
escrito por cientistas, dirigidos a quem compreendia a realidade por meio da nova perspectiva
epistémica de Descartes, Newton e Laplace (Cf. FRANK, 2005, p. 566-567).

Considera-se o trabalho de Koch-Griinberg essencialmente etnografico. O que
estd por tras de seu esforgo ¢ essa cultura alema que gerou os meios necessarios para sua
realizagdo. O instrumento foi “uma antropologia comparada das agdes, das ideias e das
produgdes sociais” (FRANK, 2005, p. 571).

O que fez com que seu trabalho fosse minucioso, além da sua capacidade de
produgdo textual, foram as variagdes étnicas entre as culturas. A documentacdo etnografica
tinha que ser bem minuciosa para evitar generalizagdes antecipadas. Outro importante aspecto
que o ajudou foi a valorizagao historica da cultura. O desenvolvimento das culturas s6 seriam
reveladas completamente por uma historiografia das culturas. Esta historiografia era a
linguistica comparativa (Cf. FRANK, 2005, p. 571-573).

Sua obra constitui-se de cinco volumes. O primeiro ¢ o didrio de viagem e o
segundo apresenta contos ¢ mitos do Macuxi, Taurepang e Wapichana. O terceiro ¢ uma
etnografia e andlise musicologica dos Taurepang. O quarto volume constitui-se de linguistica
comparativa de trinta e seis linguas faladas entre os rios Branco e Orinoco — Venezuela. O

ultimo volume ¢ o registro fotografico de tipos indigenas (Cf. FRANK, 2005, p. 575-576).
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E quanto a questdo religiosa, destaca-se o Aleluia entre Taurepang, Wapichana,

Ingaricés e Macuxi. Stela Abreu registra que Koch-Griinberg menciona a coreografia do
Aleluia em que metades se entrechocam durante o ritual. Para Abreu seria uma referéncia a
representacao de mortais e imortais na ceriménia (ABREU, 1995, p. 60).

A vida e a obra de Koch-Griinberg representa parte importante da historia da
antropologia. No que se refere aos povos do rio Branco, ainda mais, pois ele registrou, de
forma detalhada, costumes e grande variedade da cultura material da maior parte dos povos la

existentes.

2.3.2 Dos relatos a antropologia

Até metade do século XX, grande parte do material etnografico sobre as Guianas
se constituia de relatos de colonizadores e viajantes europeus desde o século XVI. Muitos
permaneceram em arquivos de paises da América do Sul e Europa ou foram publicados em
forma de relatos de viagens. Esse material consiste em descrigdes etnograficas. Em destaque,
pode-se citar os relatos de E. In Tun (1883), Olga Condreau (1900 a 1903) e Farabee (1918-
1924). Documentos de Franciscano, Jesuitas e das Comissdes de Fronteira do Brasil, da
Venezuela e das colonias britanica, holandesa e francesa, no final do século XIX. Este
material etnografico produzido por cronistas ¢ diferente do material produzido por
antropologos, em estudos nos moldes modernos, que surgem somente na década de 60. Dessa
época os destaques sdo os trabalhos de Fock (1963), Riviere (1969), Chagnon (1968) e
Hurault (1968). Na década de 80 surgem novas abordagens com enfoque historico-
antropologico, que consistia em confrontar os materiais historiografico antigo e etnoldgico
moderno. Dessa década citemos: Gallois (1986), Whitehead (1989), Farage 1991, Dreyfuss
(1996). Foi Riviere (1963) que iniciou o procedimento de organizacdo de informagdes
arqueoldgicas e historicas das populagdes indigenas — Macuxis, Wapichanas, Waiwai, Trio,
Oyan e Oyampi — das cabeceiras dos rios guianenses. E dele a dedugdo geral sobre uma
organizag¢io social dos povos indigenas da Guiana, ao que chamou villages socities”. Essas,
conforme Riviére, sdo baseadas em pequenas comunidades, unificadas por relagdo de

parentesco poderosa®, ndo existindo, porém, nenhuma concepgdo de linhagens ou clas. Isso

Conjunto de familia em pequena localidade com unidade politica, religiosa € social independente, o que no
Brasil chama-se de aldeia. A linguagem da regido brasileira do extremo norte ¢ “Maloca”.

58Esta relagdo de parentesco era chamada de strongest unifying force. (RIVIERE, 1963, apud GRUPIONE, 2005,
p. 26).



76
se reflete no modelo socioldgico dos anos 80 na regido. Vale registrar aqui Riviere (1964) e

Overing (1984/85). Riviére demonstra, assim, a simplicidade e independéncia das Villages®
da Guiana (Cf. GRUPIONE, in: GALLOIS, 2005, p. 23-26).

O desenvolvimento etnologico sobre as Guianas sao destaques em monografias,
Congressos e coletaneas entre os anos sessenta e oitenta. Em 1972, no 40° Congresso dos
Americanistas foram apresentados papers inéditos de Butt Colson, Kloss, Durbin e
Drummont. E ainda a coletanea de organizada Ellen Basso (1977), que apresentou estes
trabalhos. Em 1976, em Paris, o 42° Congresso dos Americanistas, organizado por Joanna
Overing, demonstra ser inaplicavel os conceitos da antropologia cldssica na América do sul.
No simposio Organizac¢do Social e Politica Caribe, realizado em 1982, no 44° Congresso dos
Americanistas, em Manchester, Coordenados por Butt Colson e Heinen siao apresentados
diversos papers. Dentre estes destacamos os de Butt Colson, Overing e Riviere. Todos foram
publicados pela revista Antropoldgica que, no geral, trouxera a compreensdo da natureza da
organizagao politica dos Caribes. (Cf. GRUPIONE, in: GALLOIS, 2005, p. 27-28)

Faz-se necessario destacar trabalhos referentes a etnologia guianense. O de Peter
Riviere de 1983, Individual and Society in Guiana, por ser o primeiro estudo comparativo
sobre a regido e o artigo de Joanna Overing, Elementary Structures of Reciprocity (1983/83),
em publicagdo de Butt Colson e Heinen, por inserir as Guianas em cenario comparativo mais
amplo incluindo Brasil Central e Noroeste da Amazonia. Ambos chegam a conclusdes
distintas, mas nao incompativeis. Overing identifica filosofia comum de sociedade nas terras
baixas. Isso significa que o universo, a sociedade e a vida existem a depender do contato e da
mistura de diferentes. Afirma que as dessemelhancas sdo apenas aparentes. Riviere (1984)
explica a diversidade da estrutura social nas terras baixas sul-americanas pela administragao e
alocacao dos recursos humanos que sdo escassos (ibid., 2005, p. 28-30). Esses trabalhos
constituem marco essencial na literatura antropoldgica e etnologica da Guiana indigena.

Assim € que Denise F. Grupioni destaca:

Até a publicacdo destes dois trabalhos, ndo se pode falar que o recorte etnologico
guianense tivesse sido operacionalizado em termos apropriados a comparagdo com
outras regides etnograficas. Neste sentido Riviére ¢ Overing, cada um a seu modo,
encabe¢am um duplo e importante esfor¢o de sintese regional e de voo comparativo
mais amplo, inédito e incompardvel em qualidade de reflexdo. (GRUPIONI,
in:GALLOIS, 2005, p. 31).

% Em tradugdo do Inglés Villages significa o povoado, a maloca.



77
Partindo desses autores e dessas observagdes outros trabalhos foram

desenvolvidos sobre a regido das montanhas guianenses. Sera apresentada breve descricao
sobre alguns que aqui interessam e ddo suporte tedrico para a compreensao do Piya’san,
Kanaimi e Tarenpokon, e sua relacdo com os aspectos religiosos indigenas.

Whitehead, realizou trabalhos antropoldgicos sobre o Kanaimi — Kanaima, Dark
Shaman — e a violéncia entre indios da Guiana. Doutor pela Universidade de Oxford em 1984
e professor de antropologia da Universidade de Wisconsin em 1993. Publicou em 2002
Xamd negro — Kanaimé e a poética da morte violenta.”” Em relagdo a violéncia, a obra Trés
historias de Hans Staden — uma descricdo do cativeiro canibal no Brasil de 2008. "' Existem
outros trabalhos etnolédgicos, antropolédgicos e etno-histéricos sobre a questdo da violéncia
relacionada com a religido. Sua jornada na publicagdo de trabalhos em antropologia inicia na
segunda metade da década de 70. Sua predilecdo era por assuntos da Amazonia e Guiana,
envolvendo os indigenas. Seus temas além de violéncia, xamanismo, feiticaria envolvem a
questdo da cultura na América do Sul, Caribe e Amazbénia (Cf. UNIVERSITY OF
WISCONSIN, 2011).

Para Whitehead, o Kanaimi (Kanaima) refere-se ao modo de mutilagdo ritual que
causa morte de vitimas. Pode significar uma agdo espiritual maligna. O Kanaimi opera em
diversos niveis, podendo relacionar-se de forma dinamica, ao mundo espiritual, as agressdes
fisicas, as tensdes e ciumes entre aldeias ¢ membros familiares. Os suspeitos sdo inimigos
distantes e estdo fora das aldeias. A etnografia do Kanaimi envolve ampla apreciacao da vida
cultural e social. Uma das caracteristicas do Kanaimi ¢ o fato de ser regional em suas praticas,
mas ndo local. Ele é parte do repertorio cultural de grupos amerindios, das montanhas da
Guiana, que causa sofrimento a seus vizinhos proximos. Ha casos historicos convincentes,
rumores de selvageria, atribuigdes de responsabilidades, falsas acusagdes, fofocas sem base e
acusacodes justificadas. O Kanaimi faz parte das conversas diarias desses povos, influencia nas
decisdes do que as pessoas fazem, com suas visdes de um cosmo cheio de deuses predadores
e espiritos violentos ¢ famintos de se saciarem com humanos. As decisdes para ir a roga,
viajar com alguém ou nao, levar arma de fogo ou ndo, passar pela morada de um assassino
famoso, ou caminhar a longas distancias, desta forma ¢ organizada a vida didria,

influenciando seus aspectos praticos até suas concep¢des (WHITEHEAD, 2002, p. 1).

De nome original: Dark Shamans - Kanaima and the Poetics of Violent Death.
""De nome original: Hans Staden's True History - An Account of Cannibal Captivity in Brazil.
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Comparando e confrontando com o pensamento de Butt Colson, pode-se afirmar

que, de certa forma, as duas concepgdes se complementam para explicar o Kanaimi. E o que
faz Grahan Harvey em sua obra sobre o anismismo: Sobre a pratica do Kanaimi em algumas
culturas amazonicas Audrey Butt Colson defende que estd no dominio de acusacdes feitas
contra outros. Whitehead afirma ter entrevistado participantes, para quem a feiticaria da morte
¢ parte de um culto ritualistico da violéncia. Nesse sentido, ha xamas que atribuem a outros o
fato de serem feiticeiros. Butt Colson e Whitehead diferem tanto na definicdo do Kanaimi,
quanto na sua forma de atuacdo. Butt Colson, ao pesquisar os Kapon e Pemon Kanaimi,
parecer ser uma acao magica, invisivel, mas eficiente em suas agdes. Whitehead, observando
os Patamona e Macuxi, descreve-os como uma forma de assassinato, seguido de roubo de
sepultura e canibalismo. Em Whitehead, a morte acontece como resultado de uma agressao
fisica, para usar restos humanos e transformar feiticeiros em predadores poderosos, parentes
de mortos e jaguares. Em Butt Colson, a morte ocorre como resultado da perda da “forca
vital”, e seu objetivo é a diminui¢do dos que tém inveja. E possivel que esta nogdo de “forga
vital” crie fé em relagdo aos feiticeiros e o esfor¢o dos xamas para domina-la. O conceito de
“feiticeiro confesso” de Whitehead ¢ considerado pratica religiosa, ja o conceito de “acusagao
de feiticaria” de Butt Colson ¢ considerado parte da dindmica da ordem social, comum em
muitas sociedades. Butt Colson descreve a fé no feiticeiro embasadas em processos de
mudangas sociais. Feiticeiros sdo temidos, respeitados e reverenciados, mantém e sustentam
as pessoas, lideres que proporcionam a sociedade razoavel equidade (Cf. HARVEY, p. 132-
133).

Dessas ideias gerais de Whitehead e Butt Colson sobre o Kanaimi poder-se-ia
defini-lo como forga espiritual que causa males fisicos. Quanto a forma ¢ que ndo hd uma
proximidade nas explicacdes. Whitehead defende a concepgao ritual e Colson um feitico.

Um pouco diferente do contexto apresentado vé-se que o trabalho antropoldgico
de Melvina Araujo merece destaque, especialmente no que se refere as significagdes do
Kanaimi e do trabalho com as significagdes produzidas por missionarios da Consolata desde a
década de 1970. Perpassa pela compreensao das relagcdes interculturais e da mediacao,
instrumentos que sdo fontes principais que os missionarios se utilizam para valorizar a cultura
dos indios. Em seu doutorado, publicado em sua obra Do corpo a alma: missiondrios da
Consolata e Indios Macuxi em Roraima, destacam-se suas concepgdes sobre kanaimé, pajé e

Tarenpokon.
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Num contexto mais amplo, Melvina Arajo participa do grupo de pesquisa

Religido no Mundo Contemporaneo, da area de antropologia, liderado por Paula Montero e
outro denominado Estudos sobre Mediacdo e Alteridade, por ela liderado. Tais temas
envolvem a questdo do pentecostalismo e as dindmicas sociais e a atuagdo de grupos
missiondrios e indigenistas. Seus trabalhos sdo aqui referenciados no primeiro e no terceiro

capitulos, em vista de sua ampla discussao sobre o Kanaimi, o Piya’san e o Tarenpokon.

2.3.3 Pajelanca

Descrever-se-d0 agora sobre os diversos rituais, especificando caracteristicas
gerais que ajudardo na discussdo sobre a pajelancga.

O desempenho do xama, na América do Sul, ¢ o de contribuir como guia da alma
do falecido a nova morada. Sustenta-se como intermedidrio entre os homens e os deuses ou
espiritos. Garante que proibi¢des rituais sejam efetivadas e defende a tribo dos maus espiritos.
Indica local para a caca, multiplica animais e age nos fenomenos da natureza, como fazer
parar tempestades. Pajés Ipurinas mandam duplos de si ao céu apagar meteoros que ameagam
o universo. Ajuda em partos. Entre os Tapirapés, as mulheres s6 geram e dao a luz quando o
pajé desce a crianga-espirito em seu ventre. Revela acontecimentos futuros. Os tupinambaés se
isolam depois de observarem tabus, ficando de continéncia. Os espiritos descem e revelam o
futuro. Em véspera de guerra os sonhos dos pajés sdo relevantes. Por seus feitos goza de
autoridade consideravel. S¢ eles podem enriquecer. Afirmam realizar prodigios como voar e
ingerir brasas. Os Guaranis, em veneragdo aos seus pajés, cultuavam seus 0ssos, € magos
muito poderosos recebem oferendas enquanto sdo consultados. Pode ainda o xama sul-
americano ser feiticeiro, “transformar-se em animal” e beber sangue de inimigos. Suas
capacidades extaticas e dons magicos o elevam a posicdo de magico-religioso em sua
sociedade. Tem capacidades de curandeiro. Realiza viagens ao céu para comunicar-se com 0s
deuses, e lhes faz o pedido dos humanos (ELIADE, 2002, p. 355-357).

No entender de Eliade o xama sul-americano tem a funcao essencial de cura. Nem
sempre por magicas, mas por conhecer as propriedades medicinais de plantas e animais,
utilizar massagens. A maioria das doengas tem origem espiritual, tendo como causa a fuga da
alma ou a introdu¢@o de objetos magicos no corpo por espiritos ou feiticeiros. Nesses casos, €

obrigatorio se fazer a cura xamanica. A doenca como perda da alma, raptada por espirito ou
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fantasma ¢ comum na Amazodnia e nos Andes. Para encontrar a alma raptada pelos espiritos, o

xama penetra nos infernos. O pajé vai ao mundo dos mortos, entre os Apinajés, capta a alma
do doente € a devolve ao corpo. No mito Taulipangue,” hé o resgate da alma de uma crianga,
raptada pela lua e escondida num pote. O xama sobe a Lua e depois de muita peripécia,
descobre o pote e libera a crianca. A cura entre os Taulipangues as vezes depende da luta
entre o duplo do xama e o feiticeiro. Para chegar ao lugar dos espiritos o xama bebe infusdo
preparada de cipd, na forma de escada. A escada indica a ascensdo ao transe. Nem sempre os
espiritos raptores de almas estdo em regides celestes. Neste caso, o xama apresenta uma
confusio de ideias. A viagem extatica, o transe xamanica faz parte do tratamento. E no éxtase
que encontra a causa da doenca e o tratamento eficaz. No transe, pode existir possessdo do
xama e seus espiritos familiares, como ¢ o caso dos Taulipangue. Na possessdo, os espiritos
auxiliares ficam a disposi¢do do xama. Nesse caso, ndo acontece o transe, mas um didlogo
entre 0 xama e os espiritos auxiliares. O xama pode se transformar em animal ou emitir sons
de animais ao entrar em contato com os espiritos familiares (ELIADE, 2002, p. 359-361).

Emile Durkheim considera as religides das sociedades indigenas “ndo menos
respeitaveis do que as outras. Elas respondem as mesmas necessidades, desempenham o
mesmo papel, dependem das mesmas causas; portanto podem perfeitamente servir para
manifestar a natureza da vida religiosa” (LARAIA, 2005, p. 7). Laraia destaca que as religides
indigenas ficaram as margens do processo, em relacdo as grandes religides como o
Cristianismo, o Budismo, o Judaismo, o Islamismo e o Hinduismo. Sua inten¢ao ¢ utilizar
determinada religido indigena para possibilitar a compreensdo dos sistemas de crengas dos
indios no Brasil (Cf. LARAIA, 2005, p. 7-8).

Ha equivaléncia entre as religides xamanisticas do Brasil e as formas elementares
da vida religiosa das sociedades primitivas de Durkheim. Ainda que essas tenham sido
tomadas como modelo, as religides totémicas do continente australiano (Ibid., 2005, p. 8).

A palavra xama designa o religioso que, através do transe “entra em contato com
os seres sobrenaturais.” (LARAIA, 2005, p. 8). A origem dessa palavra ¢ referida aos Tungus,
da Sibéria, com os significados de almas dos antepassados ou espirito. “A palavra tupi-
guarani que, entre nds, designa os xamas € pai'e, grafada em portugués como pajé” (Idem).
Ha uniformidade nos procedimentos xamanicos, mas uma diversidade de explicagdes, no que
se refere ao surgimento dos pajés. Pode ser hereditariedade, um dom a ser descoberto, ou

ainda existir um ritual especifico para identificar os escolhidos. Aquele que consegue viajar

0 mesmo que Taurepang. Indigenas da mesma familia linguistica dos Macuxi.
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para o outro mundo ¢ escolhido, pois € possivel o contato com os antepassados (Cf. LARAIA,

2005, p. 8). “A maior parte do trabalho dos xamas consiste em efetuar curas através do
controle dos espiritos que provocam as doengas, ¢ até mesmo, a morte.” (LARAIA, 2005, p.
8). O pajé prefere curar a noite. A cura se inicia com o canto ao provavel espirito causador da
doenca. A danga aconteceu em volta do paciente. Eles usam chocalhos e cigarros para entrar
em transe. Ao receber o espirito, dangam e gesticulam conforme o espirito do animal
recebido. “E durante o transe, enquanto esti possuido pelo espirito, que o pajé cura” (Ibid.,
2005, p. 9). Os Suruis™ acreditam que o xama atrai os Karuara — uma variedade de seres
sobrenaturais —, e as almas dos antepassados das pessoas presentes no ritual. (Cf. LARAIA,
2005, p. 9). O pajé, para os Assurinis do Tocantins, aprende cangdes em sonhos no mundo
dos mortos, com seus espectro-terrestes, denominados asonga. Asonga’ é uma referéncia aos
espiritos dos mortos, a que os pajés entram em contato, sendo mesmo o Asonga a pessoa do
morto. Segundo Andrade ao morrer ha divisdo em espirito-celeste, permanecendo nas aldeias
dos mortos, e em espectro-terrestre, vivendo na mata e ronda a aldeia (Cf. ANDRADE apud
LARAIA, 2005, p. 10).

Dos elementos apresentados, pode-se entender o que seria a concepg¢ao do
fendmeno religioso entre os indigenas. Em comparacdo com as chamadas grandes religioes,
significam algo diverso, com relativa sistematica, embora ndo de forma dogmatica. O
Xamanismo, no caso brasileiro a pajelanc¢a, constitui ponte essencial entre 0 mundo humano e
o mundo dos espiritos, do sobrenatural e dos antepassados. Podem ocorrer transes e
possessoes a depender do tipo de “trabalho” a ser feito nos ritos. Se forem doencas leves, as
ervas medicinais resolvem; se graves ou manifestacdes espirituais maléficas, a pajelanga ¢
realizada para acalmar os espiritos ou curar as doencas. As dangas e gestos diante do doente
ocorrem para afastar as doengas e os maus espiritos. Pode ser também para controlar os

espiritos, para proporcionar saude e evitar a morte.

2.3.4 Kanaimi

A etnografia do século XIX induz que as serras possuiam simbolos particulares

para os indigenas. Registra

¥ Indigenas do sudeste do Para.
™ O asonga é espirito humano, diferente dos karoara, que sdo espiritos independentes. Os karoara sdo espiritos
especiais que podem causar doengas ou mortes e o pajé pode promover a cura (Cf. LARAIA, 2005, p. 10-11).
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E. Im Thurn que os indios na Guiana Inglesa acreditavam que nas montanhas
Kanuku, bem como em outros pontos da cordilheira da Pacaraima, viviam povos de
habitos noturnos, que s6 ganhariam a planicie durante a noite. H. Condreau parece
estender o alcance desta informagdo, afirmando, de modo recorrente, que as serras
eram a habitac@o das 'tribos bravas', ou Canaemés (FARAGE, 1991, p. 108).

Os Kanaimi aqui, aqueles que moram nas montanhas ou serras, possuem costumes
noturnos e sorrateiramente se escondem, tém habito de aparecer somente nos lugares escuros.
Por outro lado
afirma G. Mussolini que, entre os Wapixana, lugares distantes ou de dificil
acesso sdo considerados perigosos, frequentados por entidades canibais, os
kanaimés. No bojo desta taxonomia, acrescenta a autora, as serras ocupam

posicdo mais destacada, sendo ainda a morada dos mauaris, espiritos dos
Xamas mortos (FARAGE, 1991, p. 109).

Confirmando o fato do Kanaimi se esconder nas serras e em lugar perigoso,
Mussolini acrescentou o fato de serem canibais. As serras também sao os lugares dos espiritos
dos Piya’san. Tal interpretacdo aproxima a figura do Kanaimi ao Piya’san, no entanto, nao
afirma ser o mesmo. Aqui nos chama a aten¢ao o fato de que ambos ocupam o mesmo espago
apOs a morte, no caso, as serras.

Referenciando Koch Griinberg, Farage afirma que os espiritos dos xamas mortos
seguem as montanhas, e ali se transformam em cristais. Assim nas Guianas, 0s
cristais/mauaris pertencem ao aparato dos xamas vivos, rendendo a elas sua magia. Tais
cristais existem apenas no Monte Roraima e nas serras Kanuku. H4 valores simbolicos para o
colonizador que os cristais pudessem ser sinonimos de riqueza (FARAGE, 1991, p. 109).

Cirino afirma ser concepcao de Griinberg o fato de a maioria dos rituais e crencas
estarem relacionadas as atividades economicas. Era crenga dos indios que o desperdicio de
alimento em refei¢des findaria em chuvas fortes e intensas impedindo a caga e a pesca. Para

> 0 indio usa uma corda de muriti’® ensopada com

que o cagador se torne um marupiara,’
liquido da carne de veado, introduz no nariz até sair pela boca. Essa acdo impede que Macuxi
e Wapichana se tornem panemas, isto €, maus pescadores e cagadores. Essa crenca ¢
demonstrada por Koch Griinberg em que o indio Macuxi Pit4 usou a corda de fibra de muriti.
O etndgrafo comenta ser um procedimento asqueroso pelo qual se dilatam os olhos. Em
referéncia a isso, D. Eggerath afirma ser um rito de passagem para os meninos, no qual os

remédios sdo passados sobre um corddo de fibras de palmeira. Uma extremidade ¢ mais

grossa que a outra. A ponta fina ¢ enfiada no nariz do candidato, atinge a faringe e sai pela

> Tornar-se um bom cagador e pescador.
76 Espécie de buriti denominada buriti-do-brejo: Palmacea de fruto amarelo, da qual se extrai o vinho.
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boca. Assim ¢ que sdo comunicadas ao corpo as maravilhas das qualidades de um bom

marupiara (Cf. CIRINO, 2008, p. 121-122).

No mito Wapichana, Tominikaré ¢ considerado criador do mundo. Seus dois
irmaos ficaram responsaveis pela governanga do mundo, mas ndo deram conta. Ele tenta
destruir seus irmaos, que eram gémeos, mas eles sobrevivem. Tominikaré, entdo, ensina seu
povo a evitar perigos, doencas € maus espiritos. O povo esqueceu seus ensinamentos € nao
podia defender-se de certos males. A morte era consequéncia “da atuagdo de entidades
malignas que agiam por intermédio de um feiticeiro e era também consequéncia do
esquecimento de tais ensinamentos” (CIRINO, 2008, 124). Dentre as entidades, o Kanaimi

era mais perigoso. Ele podia causar males fisicos e a morte.

2.3.5 Curas e atribuicées do Tarenpokon

Segundo a revista do CIDR — Centro de Informa¢ao da Diocese de Roraima —, o
sistema médico indigena dos Macuxi, Taurepang ¢ Wapichana perdura a séculos, em sua
propria histéria, fundados na complexa mitologia de suas culturas. Esses sistemas sdo
diferentes quanto aos conteudos, mas homogéneos quanto a forma e aos tipos. H4 uma
especializagdo quanto a gravidade cultural das doencas: as curas que os adultos conhecem sio
doencas de pouca gravidade; as curas enfrentadas pelos Tarenpokon sdo doengas de gravidade
média e as curas que so os pajés conhecem e realizam sao doengas graves. Tal conhecimento
¢ cumulativo, dependendo do grau de especialidade. Em primeiro lugar, vem o pajé que
conhece as curas do Tarenpokon. Depois vem o Tarenpokon que compartilha com os adultos
o conhecimento geral sobre ervas. Com o contato intertribal os conhecimentos circularam
entre os Macuxi e Taurepang que possuem o mesmo grupo linguistico. Quanto aos
Wapichana houve aquisicdo dos métodos de conhecimentos de cura dos Macuxi, no entanto
nao aconteceu o inverso. Ha diversas influéncias dos brancos nesse sistema (AMODIO, 1990,
p. 32-33).

E relevante compreender que o sistema médico do branco chega apos o resto da
cultural ocidental. E, ainda, quando acontece sua implantagdo, os sistemas indigenas sdo
declarados invalidos e superados. Assim ndo acontece sincretismo dos dois sistemas médicos,
mas uma sobreposicdo. O sistema médico ocidental destoa do sistema indigena e esse entra

em crise devido as alternativas do primeiro. Isto acontece devido suas profundas diferencas.
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No entanto, quanto aos sistemas médicos de imigrantes, em especial nordestinos, acontece o

processo sincrético, tornando homogéneos os tracos culturais diferentes: o indigena e o
nordestino. Isso se explica pelo fato de a cultura nordestina e a indigena veem a origem das
doengas de formas semelhantes. (AMODIO, 1990, p. 33- 34).

A outra influéncia que o sistema médico indigena sofreu foi da Religido Crista de
denominacdo Catdlica. Ao perceber quanto de magico hd na religido catdlica, os pajés e
Tarenpokon absorveram ritos e mitos, diante da crise cultural, e misturaram ao proprio
sistema médico religioso. As pajelancas compreendem o sinal da cruz e as Ave Marias como
os hero6is culturais que produzem modelos de cura, transformando-se em apdstolos de Cristo.
Os padres ndo percebiam esse sincretismo e a qual objetivo a doutrina servia. A pajelanca,
para os padres, era pecado e os indios passam a esconder essas atividades. A repressao
catolica era menor em relagao aos protestantes, que concebiam inadmissiveis quaisquer dessas
manifestagdes indigenas. Esse sincretismo constitui forma de defesa da cultura, reajuste para a
cultura sobreviver. Nao hé problema se o herdi mitico se transforma em apdstolo de Cristo. O
importante ¢ ajudar a fazer o pajé realizar suas curas. Diferente disso ¢ a relagdo existente
entre o sistema médico indigena e o sistema médico ocidental em que a reza ndo acompanha o
comprimido engolido. Somente se ndo funcionar, o Tarenpokon deve ser procurado. Vence o
sistema que for mais forte, num processo de alternativa excludente (AMODIO, 1990, p. 34).

A revista revela que a época todas as malocas se utilizavam da medicina indigena.
Somente em casos que nao funcionava, recorriam a medicina dos brancos. Do total de 68
malocas, mais da metade (66%) usava as duas medicinas. A medicina indigena era utilizada
por 24% das malocas de forma exclusiva e poucas (10%) somente a medicina dos brancos.
Revela ainda que a mistura das duas medicinas fossem uma tendéncia. No entanto, o fato de
0s pajés serem quase todos velhos, houve dificuldades de encontrar jovens para ensinar e
substitui-los depois de morto (Ibid., p. 34-35).

A cura do Tarenpokon no sistema cultural indigena para atender as doencas de
média gravidade constitui-se de ervas e rezas especificas. Diferente do Piya’san, que supera
essa forma de agir no corpo do doente por via espiritual em transes. O Tarenpokon ¢
geralmente uma pessoa mais velha e seu principal poder reside no conhecimento das ervas. A
forca das rezas ndo requer muito o esforco espiritual, mas exige concentracao.

Partir-se-a4 para analise das entrevistas de Canta Galo e Maturuca sobre o

Kanaimi, o Piya’san e o Tarenpokon. Na constru¢do de respostas sobre as representagoes,
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veremos os significados e ressignificados do Kanaimi e do Piya’san e diferenciagdes em

relagdo ao Tarenpokon e a questdo da religiosidade a eles atribuidos. Tentar-se-4 estabelecer
uma relacdo das representagdes com possiveis impactos na cosmovisao dos Macuxi e visitar

0s novos significados que as representagdes sociais fornecem.



3. Analises das entrevistas
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Nas andlises deste capitulo, averiguar-se-do sobre o conteudo das entrevistas. Os

significados do Kanaimi, do Piya’san e do Tarenpokon, entre os Macuxi de Canta Galo e

Maturuca, serdo verificados.

3.1 Kanaimi”’

QUADRO DE REPRESENTACOES DO KANAIME

Entrevistas E1 [E2 [E3 [E4 [ES|E6 [E7 |[E8 |E9 [E10|E11 E12|E13|E14|E15E16 E17 E18 /E19 E20 E21
Assassino X X X | X X X | X XX X[ X | X | X|X
Atemorizadon X | X | X X X | X
Bandido X X X
Da Guiana XX X
Maléfico X X X X
Perseguidor | X X X
Violento X X X | X X

Tabela 1

O Kanaimi tem o poder de desaparecer, sumir quando ¢ atacado por alguém. Sua
invisibilidade o torna um ser poderoso e obscuro. Ser for alvejado por um tiro, atacado com
arma branca ou flecha, ele cai. A pessoa foge e, ao retornar, encontra somente o sangue no
lugar do corpo. Ele fica escondido a espreita ou foge sem ninguém vé-lo. O ser que se
manifesta para provocar violéncia ou feiticaria torna-se oculto, disfar¢ando-se de animal ou
simplesmente encobre-se para para poder matar as pessoas.

Destaquem-se as concepgdes de Koch-Griimberg sobre o Kanaimi, que indicava
ser um “assassino e espirito maligno” (apud ARAUJO, p. 138), “pode ser determinada
pessoa”, “o vingador de uma ofensa” (apud CIRINO, 2009, p. 125). Estes significados sdo do
inicio do século XX. Apesar de persistirem as ideias dum ser violento, mas ndo com a mesma

configuragdo. Coloque-se em primeiro lugar o fato de ele ser principalmente uma pessoa

" As entrevistas representadas constituem o total de 21 (vinte e uma) pessoas para a construgio das tabelas de 1
a 3. Utilizou-se o critério de repeti¢des frequentes de no minimo trés vezes para serem assinalados na tabela de
representagdes, os quais indicam as formas representacionais de maior relevancia. No uso das representagdes
sociais como principal teoria para elaborar as andlises, assim como referido no primeiro capitulo, daremos ao
individuo e a sociedade seu lugar representacional, sem, no entanto, privilegiar um mais que o outro. Serdo
relacionados conhecimentos e afetos dos entrevistados, serdo identificados dados linguisticos e mentais a fim de
interpretar as significacdes e percepgdes do kanaimé do pajé e do rezador em Canta Galo e Maturuca. E1, E2,
E3, etc. Significam entrevista 1, entrevista 2, entrevista 3 etc. Representam as entrevistas que estdo descritas em
sintese nos anexos.
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“matadora” e violenta que, de forma cruel, atemoriza suas vitimas, conforme as tabelas 1 e 4

referentes as representacdes sociais do Kanaimi. Em condigdes especificas das entrevistas, ao
serem questionados sobre o que sabem sobre o Kanaimi, a entrevista E1 afirma que “eles vao
matando as pessoas. Eles maltratam [...]” (El.a.IIl).”® Na visdo do entrevistado E4, eles “te
pegavam para bater, para matar” (E4.d.IlI). Em decisiva afirmacdo sobre as maldades do
Kanaimi, a entrevista E6 indica que “ele mata mesmo” (E6.a.Ill.), para confirmar as suas
acoes violentas. Por outro lado, “quando ele ndo pode matar, deixa a pessoa muito assustada”
(E7.a.III).

Descreve-se agora as principais ideias do Kanaimi como “matador”, elemento
representacional que se constitui nucleo central das representagdes sociais dos Macuxi sobre o
Kanaimi. O fato de maltratar, matar, pegar, assustar e adoecer refor¢a a ideia de um ser fora
do comum. E um indesejado e deve ser afastado.

Os conhecimentos que os Macuxi possuem sobre o Kanaimi demonstram repulsa,
medo e os fazem manter-se afastados deles. A concepcdo de “matador” em relagdo a ele
constitui objeto de natureza social que “se encontra em uma relagdo de simbolizagdo e de
interpretagdo” (SA, 1996, p. 32). Pelo fato de conter nesta representagio o carater de repulsa,
ndo aceitacdo, as acdes em relacdo a ele serdo sempre negativas, de fato “a representacdo
serve para se agir sobre o mundo e sobre os outros” (JODELET apud SA, 1996, p. 33). Além
do mais, as “representacdes sociais sdo principios geradores de tomadas de posi¢ao ligadas a
insercdes especificas em um conjunto de relagdes sociais € que organizam 0S Processos
simbolicos que intervém nessas relagdes” (DOISE apud SA, 1996, p. 33).

O fato de ser atemorizador também se caracteriza como representagdo social
significativa do Kanaimi. Ao causar mortes, parece, na concep¢do de Melvina Araujo,
bastante aterrorizador (Cf. ARAUJO, 2003, p. 141). Assim que “o povo diz que existe,
assusta o pessoal, agora antes, logo assustavam e matavam gente” (E10.d.III). Com as
mesmas caracteristicas, o entrevistado E13 afirma: “O kanaimé estava querendo me espantar
um dia ai” (E13.b). Noutra passagem, embora afirmando ndo ter contato com o ele, a
entrevistada afirma que ja ouviu as pessoas dizerem: “eu fui na minha roga, rabudo me
assustou, mexendo, sacudiu, ai eu vim embora” (E14.a.IIl). Verifica-se que mesmo ndo tendo
contatos diretos com ele, ha uma atividade mental de reconstrugdo do real, partindo de outras

imagens produzidas socialmente. Tal reelaboragdo constitui “produto e o processo de uma

8 Nesta sigla “E1” se refere ao niimero da entrevista, o “d” representa a pergunta e “III” representa um subitem
da pergunta.
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atividade mental pela qual o individuo ou um grupo reconstitui o real como que se confronta e

Ihe atribui uma significagdo especifica” (ABRIC apud SA, 1996, p. 36).

Numa proximidade maior, a entrevista E15 afirma: “Eu s6 sei dizer que ele deu
um susto no meu finado marido e ele quase morre” (E15.a.III). Outro entrevistado afirma: “O
kanaimé espanta a gente, ja para matar” (E18.a.IIl). E ainda, ao comparar os tipos de pessoas
em fracos e fortes, A entrevista E20 indica que “tem gente que se espanta e desmaia”
(E20.a.I11). Justificado pelo fato da pessoa ser fraca e nervosa. Para solu¢do dos problemas
dos ataques dos Kanaimi existem as rezas como indica E16: “Tem reza, para afastar. Se vocé
anda sozinho, tem essa reza aqui. Voc€ anda sozinho no escuro a noite, no escuro ao redor da
serra, ai. Ai eles nunca chegam para perto.” (E16.d.III). A reza representa ai uma protegao,
uma espécie de encantamento para afastar qualquer tipo de males. Sobre os sustos causados
pelo Kanaimi para os indigenas Macuxi, E21 afirma: “por mais que nunca tenha visto,
acredita que existe o Kanaimé, para espantar as pessoas” (E21.d.III). Diferente disto e noutra
perspectiva, uma depoente que afirma ter presenciado o Kanaimi reflete: “Me senti mal,
porque ele me assustou. Me senti mal. Nunca me espantei com o kainaimé, ai passei mal
mesmo” (D.2.a)"”.

O Kanaimi como maléfico e perseguidor merece destaque porque se pode
concordar que, ao ser um “matador”, violento e atemorizador, ¢ necessariamente malévolo.
Essa caracteristica ¢ apresentada em Cirino como uma entidade maligna (2009, p. 124ss). Tal
aspecto combina com a ideia de feiticeiro apresentada por Koch-Griinberg, o que faz o mal
aos outros (CIRINO, 2009, p. 125). Quanto ao perseguidor ja aparece também em Koch-
Griinberg como aquele que persegue sua vitima até alcangar o objetivo, que seria de matar ou
de enfeitigar (Ibid., 2009, p. 125).

Melvina Aragjo parte de pressupostos comparativos relacionados a outros estudos.
Assim, para analisar o Kanaimi numa légica que inclui a explicagdo para a causa de doengas,
0 Xamanismo, a caca, o canibalismo e a guerra, tenta seguir essa forma de observacdo. Dessa
forma ¢ que Aratjo concebe o Kanaimi e suas agdes incluindo temadticas referentes as crengas
dos Macuxi. O causador de doenca seguida de morte utiliza violéncia ao retirar as visceras de
suas vitimas, pondo folhas pelo anus para encher o lugar vazio. Isto causa febre vomito e

ainda tem o pescogo quebrado. A morte ¢ dada como certa, ndo podendo haver negociagdes

D1 refere-se 4 depoimentos de pessoas que, mesmo tendo se negado a conceder a entrevista, mas que preferiu
falar somente o que sabia sobre o assunto.
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para sua cura (Cf. ARAUJO, 2003, p. 140-41). Nesse sentido é que o entrevistado E4 define

tal l6gica envolvendo a tematica apresentada por Aratjo:

Quando eu cheguei a me entender conheci quatro pessoas que foram mortas pelo
kanaimé. Eu tinha muito medo do Kanaimé, entdo minha mae contava o kanaimé faz
isso, o kanaimé faz isso e eu fiquei com muito medo. A gente até acusa os Ingarico
que na época eram kanaimé. Eu nunca vi realmente, mas dizem que sdo kanaimé. Ai
na Guiana, tem os locais ai que tem esses kanaimés. Eles viram, entram em espirito,
se transformam em espirito, € vao entram em animais em tamandud, em paca e vao
cavar o timulo, pra tirar o corpo, esse ¢ o ritual deles, como se fosse canibal, ndo sei
se sdo canibal (E4.a.II).

O canibalismo do Kanaimi acontece antes da necrofagia. Sua forma de atacar

lembra o espirito canibal que caca e abate suas presas. Para atacar as pessoas, ele faz uma

reza, um feitico e o caminho da pessoa ¢ modificado, para chegar até ele. Apds o

sepultamento o ato de canibalismo ¢ consumado. O corpo ndo ¢ consumido apds o ataque,

mas somente quando estiver meio apodrecido, dai se consuma o ato necréfago (Cf. ARAUJO,

2003, p. 143-44). Os aspectos por ela citados sdo demonstrados pelo entrevistado E20:

O Kanaimi, até que ele ainda aparece hoje. Vamos supor, daqui ali pro colégio do
Contdo, se eu ando s6, uma vez quiseram me pegar. Entdo ele assobia, se a pessoa
for fraco da mente, porque tem gente fraco mesmo, nervoso. Tem gente que se
espanta e desmaia. Agora ele ndo mata assim na hora. A pessoa ainda chega em
casa, com a costela quebrada, ou pescoco estrangulado, ou chega com uma folha ou
qualquer coisas assim ele metem na garganta da pessoa. Ainda mais depois que a
pessoa morrer, quando morre, enterrava assim no timulo e o bicho virava
lobisomem e iam 14 cavar, eu ja vi uma vez aqui no nosso cemitério, aconteceu. Ai
cava o cemitério da pessoa, sei 14 o que ele estd fazendo, coisa de doido, fica
gritando feito doido. Ele se mascara com coro de onga, ¢ coro de tamandua, da pra
se espantar mesmo (E20.a.I1T).

Veem-se, neste depoimento, aspectos relacionados a violéncia e a necrofagia,

conforme explicados no primeiro capitulo. Aparecem representadom um poder de

transformagao em lobisomem para acontecer a realizacdo necrofaga em um cemitério. Essa

caracteristica, focada nesta fala aparece uma espécie de ritual, que ¢ confirmada em outra

entrevista.

Depois de morrer, ¢ uma alegria pra eles, ¢ uma alegria, eles esperam as pessoas
apodrecer e depois de varios dias assim eles vao pra la. Porque uma sepultura pra ele
¢ igual uma casa, ele chegando 1a. Chegam 14 e o que ¢ que eles vdo fazer. Essa
pessoa que ele matou recebe ele, ja com uma cuinha, a cuinha é essa, a nossa
cabeca. O caxiri ja é o miolo da pessoa que apodrece e ddo pra pessoa. (E17.a.111).

Outras caracteristicas sao apresentadas pelo entrevistado que viu o Kanaimi e

tiveram que pedir para as pessoas tomarem cuidado com ele, pois era considerado

extremamente perigoso. Discute também em sua fala a questdo da transformagdo em outros

animais:
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Eu vi um kanaimé, eu vi, ele flechado aqui [no joelho], um tal de Pigran, ja ouviu
falar num tal de Pigran? Eu vi ele, um homem desse tamanho, dessa altura, da Serra
do Sol, eu vi ele flechado 14 na casa dos indios, até passou no jornal, ele matou
muita gente, muita, ndo foi pouco ndo. Ele quis espantar o sobrinho dele, o velhdo.
Al ficou de quatro pé, botou as pernas pra cima que nem tamandud e saiu pulando.
Ele largou a flecha. Ai o velho chegou na casa dele, chegou flechado mesmo, a
“flechona” atravessado no joelho. Foi parar em Boa Vista todos dois. [Eles sdo da]
Serra do Sol. Eu vi 14, tiraram a flecha da perna dele, ai quiseram amputar a perna
dele, mas na lingua dele, esse filhinho falou pra ele, ele falou 1a na lingua dele que
ndo queria de jeito nenhum. E Pigran, kanaimé da Serra do Sol. E o kanaimé mais
perigoso que existiu no rumo da Serra do Sol. Estava no jornal e o seu Adalberto
falou ao vivo mesmo. Kanaimé, por nome Pigran (E20.d.1II).

Vale destacar, ainda, o Kanaimi como sistema acusatorio, defendido por Nadia
Farage, referindo @ um conjunto de acusagdes aos indios de outras etnias ou grupos. (Cf.
ARAUIJO, 2003, p. 147). E até possivel que, no passado, o Kanaimi estivesse associado ao
sistema acusatério, no entanto, em novo significado representado na entrevista, essa
explicacdo ndo se confirma. Em parte tal proposta retrata o significado do Kanaimi, no

entanto, existem afirmagdes que incluem pessoas do mesmo grupo familiar como em E21:

Em outras comunidades eu ouvi falar muito, as comunidades vizinhas. Um indigena
Macuxi, por mais que nunca tenha visto, acredita que existe o kanaimé para espantar
as pessoas. Nao sei. Os kanaimés sdo os proprios parentes de voc€, os proprios
vizinhos. Hoje ¢ o que, as vezes, estd acontecendo, que é o proprio vizinho.
(E21.d.11D).

Quanto ao que defende Viveiros de Castro, em relagdo a designacao do Kanaimi
como aproximado ao espirito da mata, semelhante aos afii dos Araweté, que sdo ferozes
canibais e assassinos e ainda seres necrofagos e tém uma relacdo essencial com os mortos.
(ARAUIJO, 2003 p.142). Existem limitagdes, pois, para Melvina Aratjo ele apresenta alguns

aspectos que extrapolam esta nocdo. E defende em relagdo ao Kanaimi:

A minha hipdtese ¢ a de que mais que sintetizar o outro, o inimigo, a explicagdo
para a morte, o kanaimé seria uma linguagem, um modo de expressdo para falar da
violéncia, das formas predatorias existentes no mundo, do canibalismo, enfim seria
uma linguagem que expressa situagdes nas quais ndo ha possibilidade de mediagéo e
contengdo da destrui¢io. (ARAUJO, 2003, p. 147).

Em relagdo as trés concepgdes acima citadas sobre a interpretacao do Kanaimi: o
sistema acusatorio, espirito da mata e uma linguagem delegam explicagdes que o
caracterizariam de forma completa e ampla. Quanto ao que caracteriza como parentes
proximos, identificam-se duas pessoas que admitiram ter seus avd e bizavo que teriam sido
Kanaimi. Em suas falas, encontram-se a concepc¢ao de canibalismo e a no¢do do “matador”
violento: “Eu sou macuxi e meu pai era Iriang que chama, Macuxi. Ai do meu pai, a familia

do meu pai, era que comia gente. Matava pra comer mesmo” (El.g); “Meu bisavo era
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kanaimé € por isso que o pessoal chamavam a gente de kanaimé. E hoje a gente ndo pratica

mais. Agora o kanaimé¢ ele mata, ele quebra” (E6.d.IIL.).

No que se refere a doenga causada pela agdo do Kanaimi, Melvina Aratjo afirma
que “em caso de doenca decorrente de um ataque de kanaimé sequer o xama pode interceder
em busca de cura” (ARAUJO, 2003, p. 141). Verifica-se em algumas falas a existéncia de
uma possibilidade para a cura, mas ndo para uma negociagdo direta com ele, apesar de existir
também quem diga o contrario, ainda que, de forma ndo muito significativa em termos de

numero de entrevistados:

O benzedor, até mais o benzedor que o pajé que bate folha, ele pode curar. Porque a
medicina mesmo tradicional diz assim em principio que o kanaimé quando vé a
pessoa s6 no olhar a pessoa ja da febre. Para descobrir o que ¢ que faz: lava o pilao,
o pildo ¢ pra moer milho, pra fazer uma pagoca de carne. Lava esse pildo pra fazer
um cha dele ou lavar e tomar [a 4gua]. No mesmo instante a pessoa cria coragem pra
contar. (E21.e).

J& vi uma crianga que foi atacada pelo kanaimé, ele [Piya’san] curou, se ndo fosse o
pajé ele tinha morrido. Entdo o pajé cura mesmo. Ai nesse caso o médico nio cura, o
kanaimé o médico ndo cura de jeito nenhum. O médico ndo consegue curar quando é
atacado pelo kanaimé. (E4.b).

Porque quando eles fazem para matar as pessoas, eles matam mesmo, ndo tem cura.
Quando eles botam veneno, assim um rapaz me contou, sempre ele andou com os
rabudos, que eles pegam veneno de cobra e colocam no anus da pessoa e maltratam.
(El.e).

Se houver uma possibilidade de a pessoa descobrir a tempo, visto que o Kanaimi
deixa a pessoa enfeiticada, ela ndo comunica a ninguém sobre o seu ataque. Na visdo dos
entrevistados, s6 hd uma forma de a pessoa comunicar-se ¢ dizer o que aconteceu: fazendo
uma 4gua lavado do pildo para a pessoa tomar (Cf. ARAUJO, 2003, p. 141). Essa informagio

¢ citada pelos entrevistados. A cura acontece somente quando ¢ descoberto a tempo:

A minha mae falou que a minha tia foi morta por [Kanaimi]. A finada vové chamou
ela e ela veio. Ela ja veio triste. Ela disse: mamae eu estou com febre aqui. Quando
eles maltratam a gente, dizendo eles que passam o calcanhar na boca da gente assim,
pra ninguém contar. Quando a pessoa ndo quer contar que estd maltratado pelo
rabudo a gente quando tem pildo de pilar carne, a gente bota a dgua e lava o pilao e
da pra pessoa que esta maltratada pelo rabudo. Ai a pessoa conta. (E13.c).

O kanaimé é uma pessoa, mas sO que essa pessoa tem uma visao de matar, de
maltratar, de ndo querer o bem mesmo da pessoa. Entdo o que € que ele tem. Ele usa
a pucanga, as pugangas mesmo perigosa, ele ja sabe. Entdo a trama do kanaimé ¢
desta forma, é maltratar mesmo e matar. Ele enfia folha dentro, ele amara 1a dentro,
enfia pau, dai ele tem o poder de levantar a pessoa. Se € pra trés dias ¢é trés dias que
a pessoa passa. Depois ele assopra nas narinas da pessoa ¢ a pessoa levanta
boazinha. Vai embora pra sua casa, ¢ ai comega a dar febre, ja fica ruim e tudo e
ninguém sabe o que €. Eles s6 ficam arrodeando e vendo se esta passando mal ou
ndo. Al tem a agua do pildo, lava o pildo coa e da pra pessoa tomar e a pessoa conta
o que aconteceu com ele. (E16.a.11I).
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O Kanaimi, ¢ assim, do ponto de vista estrutural, na representacdo social dos

Macuxi, um ser dotado de capacidades também atribuidas ao Piya’san, com tendéncias para a
realizacdo do mal. Ser ao mesmo tempo temido e, as vezes considerado da cultura Macuxi e
as vezes desprezado, fato que revela uma certa dissonancia, podendo ser um parente ou nao,
mas mais considerado um ser de outra tribo ou mais especificamente de lugares distantes,
como por exemplo da Guiana.

O reconhecimento de um Kanaimi se configura a partir do momento em que
pessoas estranhas ficam rondando, especialmente em épocas de festas nos meses de
dezembro, janeiro e fevereiro, e que combina também com época de muitas frutas e das
producdes agricolas. Ele pode aparecer em festas e rituais, apresentando-se como vendedor ou
como alguém que mora proximo, mas que possui um sotaque, um jeito de falar que ndo ¢é
habitual. Andam em grupos e, enquanto alguns realizam suas faganhas de assustar e atacar as
pessoas, outros ficam a espreita, observando, de maneira visiondria, através de suas rezas,
oracdes e pucangas o que esta acontecendo. Considerados homens fortes tanto do ponto de
vista fisico, como do ponto de vista espiritual em relagdo a realizacdo de suas rezas para os
feiticos.

Outro aspeto importante para observagao do elemento ritual nas acdes do Kanaimi
¢ o fato de possuir rezas para que outras pessoas ndo o vejam. Essa invisibilidade possui seus
limites, pois o Piya’san pode, através de seus “trabalhos”, identificar um Kanaimi, quando ele
estd na regido. Dai que o ritualismo do Kanaimi, de certa forma, também depende de seus
Piya’san, de suas orientacdes e de suas defesas como demonstra a entrevista E4 ao referir-se
ao que o Piya’san sabe sobre o kanaimé: “Com relagdo ao kanaimé , eles [os Piya’san e os
Tarenpokon] sabem também que os kanaimés tem seus pajés que ficam dando suporte para
eles na questao da defesa.”

Avancemos agora para a analise das entrevistas sobre o Piya’san, especialmente

no que se refere a pajelanca como elemento religioso.

3.2 Piya’san

O Piya’san ¢ considerado curador de doengas através de sessdes — na qual sdo

‘viagens xamanicas”,* que os Macuxi chamam “bater folha” — e dos poderes

3

realizadas

%0 Referéncia as viagens visionarias que os Piya’san realizam nas sessoes.
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magicos dos remédios caseiros. A Tabela 2 faz referéncia ao Piya’san, que os entrevistados

se referiram de forma mais significativa:

QUADRO DE REPRESENTACOES DO PAJE

Entrevistas E1 |E2 E3 |E4|ES5 E6 E7|E8 E9 |E10|E11|E12 E13|E14|E15|E16 E17 E18|E19|E20
Bate folha X X X | X XXX | X X | X
Curador XX X XX X XX | X|X X | X
Diagnosticador X X X X | X
Médico X X X
Sabio XX X
Traz espirito X XX | X X X X

Tabela 2

Nas sessoes, o Piya’san pode trazer o espirito de um bicho ou de uma pessoa com
o intuito de obter deles informagdes sobre doencas ou feiticos. Ele age como o intermediario
entre os espiritos e o doente, a fim de realizar a cura. Ele pode surrar o espirito para que ele
deixe a sombra de uma pessoa ou ainda caminhar nas serras,®' guardados por suas pugangas,
para ver o problema do paciente.

O “trabalho” do Piya’san na concepc¢do socioantropologica ¢ pajelanga para
afastar espiritos maus, objetivando curar as doencas, retirar feiticos e realizar viagens
espirituais para solucionar os mais diversos problemas. No caso especifico dos Macuxi, as
rezas dos Piya’san servem para afastar as coisas ruins (Cf. ARAUJO, 2003, p.156). Ele ainda
¢ o curandeiro responsavel pelo conhecimento e a religido como nos informa Farias (apud
ALMEIDA, 2008, p.15). E também concebido como o curador de doengas através de magias
(Cf. ALMEIDA, 2008, 16). Esse curador, como os entrevistados se referem, utiliza-se de
folhas de diversas plantas para utilizar no ritual. Dai a expressdo “bater folhas”, que estd
associada ao Piya’san que se utiliza de espiritos para o seu trabalho — que “mexe” com os
espiritos. Ao referir-se ao seu tio, a entrevistada E11 afirma que “ele contava que quando a
gente adoece, a gente vai sem comer, os bichos pegam a sombra, quer levar, assim que me
contava. Ele batia folha para curar, quebra seis folhas para bater.” (E11.a.I). Nesta entrevista
ha a afirmacdo de que o jejum também pode causar males, especialmente ao que se refere o
jejum matinal, ou seja, se for sair para o mato ¢ aconselhavel que a pessoa se alimente, sendo

os bichos podem pegar a sombra da pessoa. A “doenga” de pegar a sombra, o Piya’san tem

81Ver glossario.
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sua sessdo especifica para devolver a sombra da pessoa, como afirmam as entrevistas E13 e

E1l5:

O pajé quando ele vai “trabalhar” tem que ser uma casa bem fechada mesmo. E bem
escuro mesmo, nao quer barulho, vem o espirito de um bicho que pegou a sombra de
um paciente dele. Quando o bicho pega o coragdo da gente, ele desce o espirito do
bicho. Ai ele manda tirar a flecha, se for uma flecha. A cobra, se ele ndo tirar, ele
tem o xerimbabo®* dele que manda matar ela, a cobra (E13.a.1).

Ele trabalhava a noite, pegava a folha, chamava as sombras das criangas, as criangas
que estdo doentes de susto. A folha que ele usa é a folha de Maruai, o proprio pajé.
Para defumar crianca e também folha de Mororo, o pajé (E15.a.1).

Quando a entrevista E15 se refere a folha do morord como Piya’san, significa que
ele tem um espirito forte de Piya’san para curar.® Os entrevistados também se referem ao
Maruai como um Piya’san, que ¢ um poderoso remédio contra diversos males e ¢ utilizado na
sessdo para bater as folhas. A manifestacdo sobre a questdo da oragdo do Piya’san € registrada
na entrevista E18, no sentido de que possui o poder de curar através dela e de rezar na menina
que esta na fase da adolescéncia: “Agora de pajé, eles trabalham para pessoa doente, que esta
doente, com dor de cabega, o bicho pegou sombra. Eles trabalham, pra rezar pra menina andar
por ai, tem a oracao deles, pra ajudar” (E18.a.1).

Para ilustrar a forma como a sessao do Piya’san ¢ realizada, como ja referido nos
entrevistados anteriores, E20 nos conduz a um campo minado de representagdes que foram ja

citadas, no entanto, ele esclarece melhor toda a sequéncia do ritual:

Ja me lembro, eu era menino, que contrataram um pajé por nome Benedito. Ele
baixou, ele batia folha, primeiro fazia a oracdo dele, e depois, isso no escuro, com a
luz apagada. Nessa batida de folha saia o espirito dele, do corpo e entravam outros
espiritos dos que chamam xerimbabo, uns falavam Macuxi, outros falavam inglés e
até portugués bem. Nessa sess@o dele ele baixava por exemplo um menino desses
que estava doente, ele baixava a sombra do menino. (E20.a.I).

A expressao “baixou” refere-se ao espirito que desce no Piya’san quando as folhas
sao batidas durante a sessdo. A oracao se constitui elemento indispensavel, como se ele fosse
conversas com os espiritos da natureza para pedir, exigir ou providenciar solugdes através dos
remédios da natureza. A sombra do doente baixa também, quando sua sombra ndo esta
presente em seu corpo. O aspecto linguistico do Piya’san entre os Macuxi € uma controvérsia
no que se refere a qual idioma usar. Ha os que afirmam que o verdadeiro Piya’san s6 usa a

lingua Macuxi e ainda que ele possua uma linguagem especifica dentro da lingua Macuxi e

¥Ver Glossario.

®Em geral os vegetais, a 4gua e a pedra, bem como outros elementos da natureza podem conferir poderes
sobrenaturais. Alguns entrevistados afirmam ser esses “seres” que proporcionam a cura, mediados pelo pajé. O
pajé mesmo, nesse sentido, ndo teria o poder da cura, mas ele ¢é faria esta mediagdo para obter contatos com eles
para realizar a cura.
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que normalmente o falante Macuxi ndo reconhece. Assim nos informa a entrevista E6: “Tem

linguagem do pajé, tem linguagem que eles ndo dizem, aqui vocés dizem que € o pajé, pra nos
¢ o Piya’san” (E6.a.1).* No entanto como na entrevista E20 observamos podem ser diversos
idiomas.

O Piya’san como curador ¢ também identificado em E10 como aquele que esta ai
para devolver as sombras das pessoas, para curar com os remédios naturais e retirar os

espiritos que atrapalham a saude das pessoas:

Quando a gente esta doente, as vezes o bicho pega a sombra da pessoa ¢ o remédio
ndo esta dando certo. Ai os pais vdo procurar o pajé. O pajé descobre o que ¢ e vai
curar ela ou ele com remédio, com pimenta, rezado bota no nariz, nos olhos. Ai
melhora aquela pessoa quando estava com o espirito do bicho (E10.a.1).

Aqui o significado de bicho parece ser espirito e sombra uma referéncia a alma.
Sempre que um remédio de farmécia ndo estd dando muito certo, os indios Macuxi tém o
costume de ir ao Piya’san para que ele possa realizar sessdes de curas. A entrevista E10 nos
revela isto: “Os pajés me curaram com as rezas deles. Por ai que eu entendo quando o pajé da
saude pra pessoa. Quando os medicamentos dos brancos ndo querem dar certo, eles vém atras
de novo. Ai melhora” (E10.d.I). Este curador também ¢ um diagnosticador, o que descobre,
v€ a doenga e cura através do espirito ou através dos remédios como a pimenta, considerada
na cultura Macuxi um remédio forte e efetivo.

A possibilidade de cura envolve uma série de critérios, entre os quais ¢ a
credibilidade a ele dada. Assim ¢ que E2 afirma: “E nds temos bastante confianca nele em
curar uma doenga” (E2.a.I). E também aquele que delega um poder inalteravel quando E3
afirma que “o pajé ¢ que comandava a cura dos doentes” (E3.a.I). Sendo assim, ele € o
“verdadeiro” protagonizador da sessdo a que ¢ delegado para prover a saide. Ha ainda uma
resposta que aponta para uma multiplicidade de elementos que ¢ delegado ao Piya’san: “O
pajé ¢ uma pessoa preparada para exercer trabalhos. Ha uns pajés de que eu ja falei, que eu ja
conheci, uns quatro pajés, eles dizem que a pessoa tem que ter um lado bom de curar e de
ajudar mesmo. Entdo o pajé tem que ter esse dom de espirito de pajé mesmo” (E6.a.l).
Associado a concep¢do de execugdo das sessdes estdo a realizacdo do “bem” e o dom
espiritual para sua realizagao.

Para proporcionar um ressuscitamento de quem ja perdeu a sombra, o Piya’san

pode devolver a sombra da pessoa, devolvendo-lhe a vida: “Entdo hoje o pajé ele trabalha, se

% Alguns entrevistados afirmaram ser esta palavra associada a ideia de rezador também, pois os pajés sdo
eximios rezadores entre os Macuxi.



96
um curumim estd doente, as vezes diz assim que mosca mordeu, ai o bicho pegou e andou

com fome e ai pega a sombra dele. Ele faz ele ficar vivo” (E9.a.]).

Na entrevista E2 observamos a figura do curador como o proprio médico: “Para
mim ele ¢ uma pessoa que conhecemos como médico” (E2.a.I). E na E1 aparece como se
fosse 0 médico, mas ndo €. Na realidade a caracterizagdo do Piya’san como médico ¢ uma

media¢do comparativa com a medicina do branco:

Pajé, pra gente antigamente era o nosso médico como o médico hoje em dia. Ele que
faz essas curas. Ele passa um remédio caseiro. Porque a gente vai, ndo tinha médico,
era dificil, ai médico nosso era pajé mesmo. Fazia a oragdo, rezava pra gente tomar
'garrafada'®, pra gente tomar e ai fazer o banho também. (E1.a.I).

A mesma caracterizagdo comparativa aparece na entrevista E12, que explica como

¢ feito o ritual. Ele é realizado

a noite, eles desligam, apagam a lamparina e fica no escuro. Ai fica conversando a
historia. Eles falam que ¢ o espirito que chega pra ele, e ficam conversando. Comega
a bater folha e depois vai 1a com o cliente que esta doente, como médico, eu sei que
ele faz a cura dele assim no escuro, ninguém vé. (E12.a.1)

E ainda podem até considerar muito mais o Piya’san do que o médico, “no caso
do Maturuca, eles acreditam mais no Piya’san que no proprio médico” (E.3.a.l.), ou entao
indicar uma possivel doenca que ndo foi curada pelo médico, que ndo seria a funcdo dele, mas
do Piya’san: “Entdo o pajé, é como a pessoa que faz a recuperagdo da saude de outras
pessoas, para fazer a cura daquele paciente de onde ele ndo foi curado no hospital por outro
médico” (E7.a.I). Acreditam, neste sentido, que as doengas consideradas dos indios sao
curadas pelo Piya’san e ndo pelo médico.

Como diagnosticador, demonstrado na entrevista E4, o Piya’san se revela
possuidor de um poder que a medicina por si s6 ndo seria efetiva em relagdo a sua acdo: para

o entrevistado, a medicina ¢ semelhante a esse poder:

Ele descobre a doenga mesmo sem médico, descobre através de exame. Ele também,
¢ a mesma coisa, ndo diferencio o poder do pajé curar com a medicina hoje,
cientifica. Ele cura do mesmo jeito, ele descobre, s6 que isso tem que ser
reconhecido, pelas medicinas tradicionais, das plantas, das ervas (E4.a.I).

O aspecto de descobrir, ou seja, diagnosticar o que a pessoa tem, na visdo da
entrevista E4, deveria ter melhor reconhecimento. J4 na E7, reconhece-se este poder de
conhecer o que a pessoa tem e ¢ visado como prevenidor, considerado assim “um médico, um

doutor, um conhecedor, diagnosticador das doengas que aquele que pode prevenir, que

$SUma espécie de coquetel utilizando vérias cascas, raizes e sumos de madeiras consideradas terapéuticas. E uma
espécie de beberagem de curandeiro aplicada como remédio aos pacientes (FERREIRA, 2009, p. 966).
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previne, que v€, que sabe os sintomas, conhece, olha e vé” (E7.d.I). Na entrevista E17 existe a

concepe¢do de que ao se bater a folha a doenca aparece e ao trazer o espirito da pessoa doente

ela fica curada:

E o jeito dos indigenas que vem ajudando os doentes. O pajé lanca a dele batendo
folha, assim quem esta doente e esta sentido bater a folha ai apareceu a doenca dele.
O pajé vai bater folha pra ver a doenca daquela pessoa. Ai traz o espirito dele e a
pessoa fica boa, melhora. E assim que se salvavam os antigos (E17.a.1).

Ao comparar o Piya’san e o Tarenpokon, cuja relagdo ¢ considerada proxima
quanto a sua funcdo na cura das doencas, a entrevista E16 se reporta ao bater folha para
indicar sua caracteristica diagnostica: “O pajé bate folha para descobrir as doengas”
(E16.a.11).

As indicacdes da cura através do espirito mediada pelo Piya’san se configura mais
como o batedor de folhas que trabalha no escuro, ainda que existam aqueles que trabalham na

luz:

O pajé ¢ uma pessoa importante, que trabalho para o bem das pessoas, do paciente.
O que nos sabemos do pajé é que quando acontece algumas doengas que se percebe
que ndo ¢ caso de hospital. Tem pajé que trabalha a noite, batendo folha e tem pajé
que trabalha apenas na luz com a vela e com a lamparina. Sao diferentes pajés. Tem
uns que trabalham a noite no escuro, esse ai ndo exige nada de luz ndo (E5.a.]).

Pajé bate folha para doente. Que cura o coragdo dele ¢ melhora. Assim tem parente
que fez mal para ele, a pessoa fica normal. (E19.a.1).

A afirmacdo de que se bate folha no escuro para o Piya’san realizar suas viagens
visionarias ¢ associada ao que ¢ considerado o verdadeiro Piya’san em algumas entrevistas. O
bater folha no escuro ¢ indicado pela entrevista E12 que afirma que “a noite, eles desligam,
apagam a lamparina e ficam no escuro. Ai fica conversando a historia. Eles falam que ¢ o
espirito que chega pra ele, e ficam conversando.” (E12.a.I). Neste sentido, também E14 nos

informa que

O pajé. Como ¢ que a gente vai [ficar] boa. Tem que da remédio, procura remédio
mas ndo da jeito. A gente vai atras do pajé, longe. Traz, ele vai bater a folha, ele vai
espiar a questdo dele ou entdo dela. Ele vai dizer ¢ bicharada, pegou isto dela, furou
assim, com fome por isso que eles pegaram, e assim ele ficou doente (E14.a.1).

E em E17: “Ele, se a pessoa esta doente, ai chama para bater folha, pra ver a
doenca dele. Ele vé a doenca dele. Ele trabalha até umas horas trazendo o espirito dele. Assim
que eles fazem” (E17.d.1).

Em E16, sua afirmagao se reporta ao Piya’san considerado verdadeiro:
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E tem os pajés verdadeiros mesmo assim, que trabalha a sessdo dele na noite escura
que quando ele vem fazer um trabalho com o doente, ele ja recomenda esse trabalho
com folha de maruai, com sumo de tabaco e além disso ele tem os que chamam
assim as pugangas dele, que acompanha ele, que ¢ o pessoal dele, que ¢é casca, a
folha, a resina, tudo isso ¢ o pessoal do pajé (E16.a.]).

Os Yaruros da Venezuela, quando seu xama viaja na terra dos espiritos, deixa
apenas a casca da personalidade. Isso serve para estabelecer o elo comunicativo com os
poderes espirituais ao entrarem em transe. Na despossessdao, ¢ possuido por um espirito
visitante. Nesse sentido, a perda da alma ¢ necessaria para a possessao do espirito (LEWIS,
1971, p. 53). Comparando-os aos Macuxi de Canta Galo e Maturuca, essa forma de viagem
xamanica se assemelha, especialmente no que se refere a despossessdo para a possessao dos
seus xerimbabos, configurado em E16 como pugangas que vao conduzi-los ao outro mundo.

Os Akawaios da Guiana se expressam de maneira imaginativa. No transe, pela
mastigacdo do tabaco, o espirito (a alma) do xama fica pequeno e leve e desliga-se do corpo e
voa aos céus com ajuda dos espiritos ascensores. Um papel com um papagaio com rabo de
andorinha ajuda o espirito do xama a voar alto para se comunicar com espiritos. Seu corpo ¢
abandonado e enche de varios espiritos da floresta. Eles falam, ao possuirem o corpo. Ao
mesmo tempo, o corpo do xama pode ser ocupado por fantasmas ou espiritos assim como a
propria alma. (LEWIS, 1971, p. 53). Essas caracteristicas de transes e possessdes chegam a
ser proximas dos Macuxi. A representacdo do Piya’san envolve as “viagens xamanicas” para
que possa resolver os problemas a ele proposto.

Se ndo trabalhar no escuro, o Piya’san ¢ considerado menor, e seus trabalhos
representariam até um perigo, porque poderia acontecer o contrario em relagdo a saude do
paciente. Consideracdes e lembrancgas, em relagdo a forma de se fazer as sessdes, sdao
destacados pela entrevista E8, com a observa¢do de que a folha se torna o meio pelo qual o

Piya’san observa que doenca a pessoa tem:

S6 sei contar sobre o meu avo. Era da regido do Sdo Marcos. Eu cheguei a ver ele
batendo folha, batia folha e ele cantava as musicas dele, ai depois ele, tinha uma
folha que se chamava mororo, que fica na beira do rio, ele pegava essas folhas e
amarrava tudinho e ai ele batia folha de noite. E ele olhava a doenga da pessoa na
folha também. Rezava para as criancgas, fazia remédio dele para os bichos ruins
(E8.a.]).

Neste entrevistado, ha a indicagdo de que bater folha necessariamente usa tabaco
para o transe e os xerimbabos para a prote¢do do Piya’san: “Na hora que o pajé bate folha, o

primeiro € o tabaco, porque € uma personagem da historia. E xerimbabo sdo outras pessoas
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que sdo os guardas, as guarni¢des. Agora tabaco ¢ quase como se vocé tomar uma dose pra

voce criar coragem” (E21.a.I).

Os entrevistados que indicam que o Piya’san detém um conhecimento, um saber,
reportam-se ao saber da tradigdo. Um saber dos antepassados que ¢ guardado pelos indigenas
e ¢ aprendido na natureza: eles indicam que o Piya’san “€ uma pessoa que sabe e que conhece
apesar de ndo ter estudo. Ele tem uma sabedoria, o conhecimento” (E2.a.I); e portanto “tem
todo o seu conhecimento tradicional” (E3.a.I). Quanto ao aprendizado na natureza, em sua

preparagdo o Piya’san passa por um rito de passagem indicado na entrevista E21:

Um pajé na verdade original mesmo, profissional. Ele prepara uma coisa, porque
tudo ¢ ligado a natureza. Ele vai 14 na cachoeira e toma seu sumo de mirixi, murici,
provoca e vai la na cachoeira. Na cachoeira que ele vai aprender todo tipo de musica
e oragdo. Ai a natureza vai indicar toda a sabedoria pra dele. (E21.d.I).

Ao referir-se a uma comparagdo com o Tarenpokon, a entrevista E4 afirma que “o
pajé ¢ diferente do rezador, o pajé trabalha, bate folha, traz espirito, o rezador ndo ¢ assim”
(E4.a.I). Observa-se que, com essa afirmacdo, o entrevistado separa de maneira clara o
trabalho espiritual, que ¢ representado como o trabalho do Piya’san e bater folha estd
associado a este trabalho espiritual assim como a a¢do que o Piya’san realiza ao trazer o
espirito. Em E12 isso € manifesto como: “Eles falam que o espirito chega para ele” (E12.a.) e
em EI13 como: “Vem o espirito de um bicho” (E13.a.). J& em E15 ¢ indicado quando ele
“chamava as sombras das criangas” (E15.a.I). No mesmo sentido E17 que expressa
claramente que para o doente melhorar o Piya’san “traz o espirito dele e a pessoa fica boa”
(E17.a.D).

As principais ideias que indicam ser o Piya’san principalmente um curador, como
nucleo central, sdo: baixa espirito (E20); devolve a sombra (E13); Cura com remédios (E10);
usa pugangas (E16); Sessdes como folhas (E8). Vale destacar que essas ideias se configuram,
dentro do contexto da cultura Macuxi, como elementos semelhantes. O que caracteriza o
Piya’san ¢ a relagdo que ele possui com os espiritos € a manutengao do “trabalho” voltado
para a solu¢@o de problemas da satde e da comunidade.

Os remédios caseiros adotados por Piya’san e Tarenpokon entre os Macuxi
possuem diversas acepcoes. Através deles existem espiritos que podem causar males ou
proporcionar o bem e a saude. Isso depende de como o individuo se comportara diante da

natureza. Ha aqueles que sdo receitados sem a presen¢a ou béng¢dos do Piya’san e do
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Tarenpokon. Tais sdo o Maruai, que ¢ considerado ja como um Piya’san, o algodao roxo,

considerado remédio muito forte e o morord, também associada ao Piya’san.

A doenca se constitui de diversos males causados por espiritos da natureza e
feiticos ocasionados por Piya’san e Tarenpokon maus, a pedido de uma pessoa. O trabalho
realizado pode ser uma ou vérias sessdes a depender da gravidade do problema. Quando os
feiticos e doencas sdo fortes, existe a necessidade das presencas do Piya’san e do Tarenpokon
a fim de intensificar os beneficios das propriedades curativas que espiritos ¢ elementos da
natureza empreendem. Apesar de os entrevistados afirmarem a existéncia de Piya’san e
Tarenpokon maus, faz-se necessario perceber que o bem e o mau pode ser realizado por
ambos, pois depende da situagdo de realizagao do “trabalho”.

Passemos agora a analise sobre o Tarenpokon. Nele estdo presentes a
funcionalidade e a facilidade de se encontrar pelo menos um Tarenpokon em cada Maloca.
Ainda que, as vezes, alguns ndo se reconhecam como Tarenpokon, sempre indicando uma

outra pessoa, especialmente quando ¢ alguém de fora de sua cultura.

3.3 Tarenpokon

REPRESENTACOES DO REZADOR

Entrevistas E1 |[E2 |E3 E4 |E5 [E6 |E7 |[E§ [E9|E10 E11 |E12|E13|E14|E15|E16|E17|E18 [E19|E20 E21
Benzedor XX | X X X
Curador X X X X X | X X X | X X
Diagnosticador | X | X | X | X X X X
Mesmo que o pajé XX X X
Rezador de
Pacientes XXX X X X X X

Tabela 3

O Tarenpokon Macuxi possui caracteristicas bem especificas. Se reza em idioma
Macuxi, o que o torna mais capacitado que outros, possui fama e consideragdo. S6 chega a ser
um “bom Tarenpokon”, conceito estabelecido por varios entrevistados, quando domina bem o
idioma para que, nas rezas, ele possa concentrar-se e atuar efetivamente nos problemas e
aquele que possui maior dominio das especialidades. Por outro lado, hd os que misturam
também com rezas em lingua portuguesa e inglesa, o que os mais idosos rechacam afirmando
nao ser um verdadeiro Tarenpokon. A Tabela 3 revela que ele ¢ considerado o curador como

primeira opg¢ao, assim como o Piya’san.
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Dentre as funcdes que o Tarenpokon possui, Tempesta faz uma referéncia

importante em relagdo ao quebranto, também chamado de mal-olhado e explica como o suor e

o espanto podem prejudicar criangas, provocando doengas:

De fato, o suor, associado a um esfor¢o fisico intenso, ¢ uma substancia corporal
que, embora percebida como produto incontorndvel do trabalho cotidiano, pode
prejudicar, ainda, criancas pequenas. Se o pai chega cansado em casa e olha
imediatamente para uma crianca (ndo necessariamente um filho), ela fica com
“quebranto”: a crian¢a comega a chorar, a espantar-se aparentemente sem motivo,
podendo apresentar febre e diarréia. O quebranto ¢ o motivo mais freqiiente de
consultas ao rezador (TEMPESTA, 2004, P. 80).

Os entrevistados de Tempesta também fazem referéncia a concepcao de que
necessariamente se tem que ir ao Tarenpokon para fazer uma espécie de defesa. No caso, se
um pai de crianga nova come carne, fuma ou mantém relacdes sexuais com outra mulher afeta
a saude da crianga (Cf. TEMPESTA, 2004, p. 103). Também ¢ demonstrado que comidas
ofensivas sdo proibidas para pessoas doentes. Esses resguardos de alimentagdo servem
também para evitar doengas em criangas, que o pai deve resguardar. (Ibid. p. 112).

A caracteristica geral do Tarenpokon ¢ indicada pelo fato de ser o solucionador
dos problemas de doengas e feiticos, ¢ o curador. A entrevista E14 informa essa ideia: “O
rezador ¢ quando a gente fica doente para rezar, pra ficar bom” (El4.a.ll). Apesar da
entrevista E1 indicar que o Tarenpokon seja o0 mesmo que o Piya’san, ela nos descreve uma
diferenga entre ambos: “E 0 mesmo, é o mesmo pajé. SO que ele ndo 'bate folha' como o pajé.
Ele reza e faz cura através de oragdo. Ele reza em cima de uma pessoa. Ele pode rezar numa
agua para tomar, num cha, pra fazer a cura” (El.a.Il). No mesmo sentido, a entrevista E2
afirma e define o mesmo limite entre Piya’san e Tarenpokon: “O rezador ¢ para rezar a pessoa
que estd com quebranto, questdo de mal-olhado, susto, ou ele diz também o que vocé pode ter,
0 que vocé esta sentindo. Ele ndo ¢ um pajé, ¢ o rezador, reza” (E2.a.ll). Os dados da
diferenciagdo que a entrevista E1 estabelece entre Piya’san e Tarenpokon, a entrevista E2
acrescenta os tipos de doencas e descreve o Tarenpokon como diagnosticador. A entrevista E3
apresenta também a ideia de identificacdo de doencas e oposicao as coisas mas: “Ele reza, faz
a oragdo, consegue identificar a doenga que teria o doente. Tanto o rezador como o pajé dizem
que tem uma oracao para contrapor o mal para as pessoas” (E3.a.II).

As fontes nos levam a refletir sobre as caracteristicas que envolvem o processo de
cura, que se obtém pela reza sobre a pessoa, em alimentos e banhos, como afirma E4: “Ja o
rezador ¢ todo dia, ele reza no banho, reza na crianga, a tarde de novo, noutro dia de novo.

Entdo o rezador, a funcao dele ¢ essa” (E4.a.Il). Ele indica uma relagdo diaria, o que nos leva
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a afirmar que o trabalho do Tarenpokon ¢ corriqueiro, do dia a dia, sendo as vezes

considerado como uma fun¢do menor do que a do Piya’san e do agente de satde. Essa

informacao foi comentada pela entrevista E7:

O rezador pra mim ¢ uma segunda pessoa do pajé, e outra a segunda pessoa dos
agentes de satde também, que ele ndo faz o trabalho do pajé, mas ai continua com o
trabalho do pajé no sentido de rezar, de fazer rezas no cha no banho, e em outros
momentos e até na propria pessoa mesmo no proprio paciente (E7.a.1).

Curar seria o principal objetivo tanto do Piya’san quanto do Tarenpokon. Porém
existem informantes que unificam a personalidade do Piya’san e o Tarenpokon, indicando ser
o mesmo sem nenhuma diferenca. Os dados dessa senhora fornecem, de forma clara, esta
compreensao: “So conheci o meu tio, era um bom Tarenpokon, sé ele que curava, trabalhava
pra gente. E muito bom, pra gente ficar boa. Assim febre, gripe, essas doengas, ai curava”
(E1l.a.Il). Nessa relagdo, ndo ha diferenciagdo entre Piya’san e Tarenpokon, pois a
entrevistada ja tinha informado que seu tio era um Piya’san. A entrevista E12 ndo responde a
questdo sobre o Tarenpokon, no entanto tudo o que disse sobre o Piya’san ¢ valido para o
Tarenpokon: “A reza ele faz em siléncio, s6 ele mesmo” (E12.d.I). Assim foca a ideia de que,
as vezes, os rezadores ndo querem informar suas rezas, no entanto, aparecem outras
informacdes indicando o contrario, que com a “possivel crise” do desaparecimento do
Tarenpokon, do Piya’san e de outros costumes tradicionais da cultura Macuxi, o Tarenpokon
passa a oferecer sua reza.

Ha também os que se reportam a uma figura que, associada ao Piya’san, cura por

suas rezas a partir do que Piya’san indicou. A entrevista E16 afirma que

A importancia do rezador ¢ diferente do pajé. O pajé bate folha para descobrir as
doencas. Ai muitas vezes eles ndo tem muitas rezas. Ai ele vai dizer pro pai ou pra
mae ou irmdo do paciente: agora vocés procurem um rezador que a doenca dele ¢é
essa. Dai o rezador ja sabe, se ele esta assustado, ele vai rezar pra susto. Ja é o
trabalho dele, ele vai rezar na dgua, no banho ou em cima da pessoa, ou no mingau
ou alguma alimentagdo dele pra poder ingerir. (E16.a.11).

Em referéncia a identificagdo do Tarenpokon com a comunidade ¢ destacada pela
entrevista E17, um Tarenpokon que indica a forma do aprendizado e como chegou a ser um
bom Tarenpokon, na avaliagdo de varios entrevistados. Ele também revela a necessidade das

historias para que o Tarenpokon possa fazer o seu trabalho:

Eu comecei aprender depois de rapaz, depois de casado, eu comecei aprender,
depois comecei a participar, acompanhar a reunio da comunidade. De 14 pra ca
comecei aprender essas historias dos velhos. Ai comecei a aprender, como eles
contam. Tem essas medicinas que a pessoa usa, tem o mirixi, 0 juca, maruai, isso ai
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¢ pra diarreia. Agora pra pessoa que esta com dor de cabeca, esta gripado ¢é salva de
campo. (E17.a.1).

Uma referéncia as boas rezas que o Tarenpokon possui e detém o segredo de fazer
com que as pessoas se sintam bem. Tal aspecto do Tarenpokon sinaliza para sua atividade
ritual e seus remédios: “O rezador tem as rezas boas para [deixar] a gente bem. Quando a
gente esta com a cabega doendo. Benze a dgua e melhora a cabega. Os remédios sdo do mato”
(E19.a.1I).

Quanto a estrutura de significados apresentados na Tabela 3, a representacdo de
Rezador de pacientes corrobora a ideia de que ha especialidades para cada tipo de Piya’san e
Tarenpokon. Esta informacao perpassa os que concebem o Tarenpokon como diagnosticador
e mesmo que o Piya’san. A especialidade de curar pacientes se aproxima da funcdo do
benzedor, isto €, aquele que benze os alimentos, dguas e banhos. No entanto, alguns
Tarenpokon podem acumular varias especialidades, o que o torna um Tarenpokon bom, um
Tarenpokon que tem reza forte. Na entrevista El.a.Il, aparece clara a no¢do do Tarenpokon
que reza na pessoa e que reza em banhos e chds. Ja na entrevista E2, esta nocdo se caracteriza
na falta dos remédios de farmdcia, a solu¢do para esses problemas ¢ a reza no cha (Cf.
E2.a.1l).

Ha outra especialidade dos Tarenpokon que ¢ o fato de eles, e também o Piya’san,
afastarem os diversos males. Esse afastamento dos males aparecem na entrevista E3 como
“oracao para contrapor o mal” (E3.a.ll) e na E§ como “reza contra os males” (E8.a.Il). Na
entrevista E10, o curador reza de forma especifica para cada doenga e ainda nos informa que
o Piya’san ndo sabe as oragdes do Tarenpokon (Cf. E10.a.IT). A entrevista E16 afirma que o
Piya’san ndo possui muitas rezas e avisa para os parentes procurarem um Tarenpokon que,
além de rezar nas pessoas e alimentos, ele ja sabe o que a pessoa tem (E16.a.1). Na E20, ¢
demonstrada uma especialidade, na qual o entrevistado tem sua mae como Tarenpokon,
afirmando que “ela conhece a pessoa quando esta assustada. Ela sabe quando é quebranto,
quando ¢ susto” (E20.a.Il). Essa mesma nocao ¢ representada pela E16 indicando que o
Tarenpokon sabe, se esta assustado vai rezar para isso. Do mesmo modo, ele indica que ele ¢
o benzedor: “Ele vai rezar na 4gua, no banho ou em cima da pessoa, ou no mingau ou alguma
alimentacdo dele pra poder ingerir” (Cf. E16.a.1I). Ao fornecer a informagao do Tarenpokon
como curador, a entrevista E14 sinaliza também para a especialidade de benzedor: “quando as
pessoas ficam doentes, benze a agua, e fica bem, da 4gua pra ele” (El14.a.Il). Na mesma

resposta sobre o significado do Tarenpokon na E15, afirma que ele benze o banho e a crianca
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(Cf. E15.a.1I). De outro modo, na E19, afirma que ele benze a 4gua para melhorar a dor de

cabeca e afirma que “os remédios [por ele usados] sdo do mato” (E19.a.1I).

Diferente da entrevista El, que afirmava ser o Tarenpokon o mesmo que o
Piya’san, com a diferenca de que o Tarenpokon ndo batia folhas, a entrevista E21 estabelece
condi¢des diferentes para essa interpretacdo. Esse indica que Piya’san e Tarenpokon sdo o
mesmo em todas as condi¢des, ¢ 0 mesmo que benze as coisas. Afirma assim desconhecer um
nome em lingua Macuxi que possa indicar o significado de Tarenpokon, somente Piya’san,
para pajé. Sendo ambas atribui¢des a cargo da mesma pessoa (Cf. E21.a.II). A entrevistada E8
também informa o mesmo, afirmando que “significa 0 mesmo pajé que cura” (E8.d.II). Na
entrevista E9 também existe a mesma atribui¢cdo: “Agora rezador, ¢ o mesmo pajé” (E9.a.II).
Mesmo havendo proximidade de identificacdo entre Piya’san e rezador, na E13 afirma que
“qualquer rezador pode ser ele [Piya’san], pode ser outro” (E13.a.11).

Giovana Tempesta revela que os xamas devem submeter-se a um resguardo de
aproximadamente seis meses para poder preparar-se para ser um bom Tarenpokon. Ha
resguardos de comidas e relagdes sexuais. Ele fica sempre sob a observacao do pajé, nao
podendo cagar, pescar ou ir a0 mato. Riscam o peito e o brago e ali passam pimenta e tabaco
para que a preparacao seja boa (Cf. TEMPESTA, 2004, p. 122). Essa preparagao, atribuida ao
Tarenpokon, ¢ referido por nossos entrevistados e afirmam ser a sua preparagdo de um més,
mais ou menos. Explicam que a preparacdo do Piya’san ¢ diferente, eles se preparam na
cachoeira.

As béngaos realizadas pelo Tarenpokon pretendem purificar tudo o que um doente
use para beber, comer ou banhar. Nesse sentido, sua fun¢do seria a de fazer com que o doente
tenha todos os cuidados necessarios para a sua recuperagao.

Passe-se agora a uma analise das novas representacdes sociais das trés
personagens indicadas e serdo tratadas as relagcdes existentes entre eles para que se possa

compreender como se manifesta o fendmeno religioso da cultura Macuxi.

3.4 Novas representacoes do Kanaimi, Piya’san e Tarenpokon e suas relacoes

Na Tabela 4 observam-se as trés representacdes mais significativas de cada

personagem analisada. Partir-se-4 para uma diferenciacdo destes e dos novos significados aos

quais foram acrescentados ao que significam hoje as trés figuras representadas.
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Figuras |Repeticao/frequéncia |Representacao
14 “Matador”
Kanaimé 6 Atemorizador
5 Violento
13 Curador
Pajé 11 Bate folhas
8 Traz espirito
10 Curador
Rezador 8 Rezador de pacientes
6 Diagnosticador
Tabela 4

Acrescidos a essas representacdes sociais foi identificado uma série de aspectos
que norteardo nossa analise.

O Kanaimi seré analisado através das no¢des de morte pela oragdo — considerado,
pelos entrevistados, antigo significado — e morte por ataques fisicos — considerado significado
recente e comparagdes da primeira noc¢do tida como morte certa e a segundo morte como
possibilidade.

Em geral os Kanaimi tém Piya’san para realizarem suas curas. Os Kanaimi,
quando realizam alguma atividade, sentem-se fracos e ficam doentes. Dai a necessidade do
seu Piya’san para combater os males que eles tém. O principal sintoma do ataque do Kanaim1
¢ a febre. Uma febre sem explicagdo de uma pessoa que andou a noite, proximo a igarapés e
florestas pode ser Kanaimi.

Em relacdo a discussdo de que se € um espirito ou um homem ou se um animal,
praticamente todos os entrevistados afirmam ser uma pessoa. Ele é uma pessoa que se
transforma em Kanaimi, veste sua mascara para reproduzir maldades. Eventualmente, o
Kanaimi se esconde com pele de animais. Nao significa dizer que os animais sejam Kanaimi,
mas que o espirito da pessoa do Kanaimi se manifesta em certos animais, em especial o
tamandud e outros eximios cavadores do chao como o tatu, a paca e até besouros.

As afirmacgdes dos entrevistados, dos que t€ém a idade por volta dos 50 anos para
baixo, revelam diferengas entre o trabalho do Piya’san e do Tarenpokon. Os que possuem a
idade em torno dos 60 anos para cima indicam que o Piya’san e o Tarenpokon sdo o mesmo,
ainda que haja especialidades de Piya’san para Piya’san. Na acepc¢do antiga, o Piya’san ¢ o
que “bate folha”, inclui também as fun¢des de Tarenpokon. Em suas sessoes, utilizam o
tabaco e o fazem no escuro. Na nova acep¢do, o Piya’san ¢ aquele que “vé”, podendo utilizar

velas, lamparinas e luz elétrica nas sessdes de cura. Podem utilizar cigarro, cachaga ou alcool
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para suas viagens visionarias. O Tarenpokon, nos novos conceitos, sente, percebe qual a

doenga e suas possibilidades de cura.

Sempre associado ao mal, ao medo e a morte —, “Eu sempre tenho o kanaimé
como uma pessoa ma. Hoje em dia ¢ a mesma coisa” (E2.d.III). o Kanaimi mostra-se como
dissimulador, assustador e violento do ponto de vista de ataques espirituais, através de
feiticarias, oragdes, rezas com o objetivo ultimo de realizar rituais que prolongar suas vidas
com a morte de humanos.

Nosso ponto de partida foi a sintese das entrevistas a fim de buscar algumas ideias
sobre o Kanaimi do Piya’san e do Tarenpokon. Nossa proposta ¢ analisar, tendo como foco
principal identificar as estruturas de sentido dessas figuras, relacionando-os com o fendémeno
religioso.

Verificamos no processo interpretativo do Kanaimi uma heterogeneidade que
proporciona, na cultura Macuxi, “pontos de tensdo, mesmo de fratura, e ¢ ao redor desses
pontos de clivagem num sistema representacional duma cultura que novas representagdes
emergem” (DUVEEN apud MOSCOVICI, 2009, p. 16). Essa figura com caracteristicas
necrofagas deixa de usar somente as rezas para matar as pessoas € passa a assustar e utilizar-
se da violéncia fisica, embora com poderes de oracdo menores que antes. Uma caracterizagao
de como antes era o Kanaimi: “Esses rabudos ndo matavam a gente de pau ndo, pegavam
mesmo, a propria mao que fazia, s6 com ora¢do mesmo” (E10.d.IIT). Em suas acepgdes sobre
Kanaimi atual sua oragdo ¢ fraca em relacdo aos antigos que matavam pela oracdo. Por isso
ele ataca com menor intensidade, no entanto, faz violéncias que antes nao fazia e se manifesta
para as pessoas, deixando de ser dissimulado.

Neste ponto de clivagem ¢é possivel identificar uma “falta de sentido, o ponto onde
o nao-familiar aparece” (DUVEEN apud MOSCOVICI, 2009, p. 16). Segundo Gerard
Duveen, Moscovici esteve interessado nas variagoes ¢ diversidades das ideias coletivas.
Existem ai pontos de tensdo nas quais emergem representacdes e neles surgem auséncia de
sentido. Para tal as representacdes do Kanaimi da Tabela 5 se utilizam da ancoragem, pois o
estranho e nao familiar aparecem, para configurar nova ideia sobre o ja conhecido e como
novo agora ressignificado.

O Kanaimi possui uma dinamica propria. Ele assusta a pessoa, dependendo do que
a pessoa sentir, ele agird de uma forma violenta ou simplesmente lanca suas fortes oragdes

para que o doente morra. Quando necessario Kanaimi se transforma em animais ou se
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esconde na pele deles ou fica invisivel. Essas caracteristicas o possibilitam de agir na surdina,

de forma que as pessoas ndo o identifiquem. Seu objetivo final ¢ sempre a morte de quem ele
atacou. Essa se caracteriza pela diminuicdo do poder espiritual do Kanaimi. O fato de se
manifestar e reagir de forma violenta nao ¢ como antigamente. Entende-se que antes ele agia

com violéncia pelo poder da oracdo e hoje tal violéncia ¢ fisica:

“O kanaimé ja esta virando mais 'civilizado', ndo estdo mais fazendo o que faziam
antigamente. J4 estdo se apresentando pessoalmente, ja estdo reagindo, se
demonstrando, ndo vivem mais escondidos, querendo lutar assim pessoalmente”
(E1.d.III).

“Hoje tem os kanaimé, ele tem o contato diretamente com as pessoas. No passado
eles ndo faziam isso, s6 conversava contigo quando te pegavam pra bater pra matar,
mas hoje ndo, hoje conversa” (E4.dIII).

“Hoje ndo estdo mais agindo vamos dizer assim, ainda bem que néo estio agindo de
forma muito rigorosa. Ele ndo estd bem preparado, ele finda também ficando com
medo de praticar os seus atos” (E7.d.III).

Outros entrevistados comentam sobre as suas fraquezas: “Acho que tem um papel
mais fragilizado, mas continua atuando” (E3.d.III). O Kanaimi também tem seus medos. Ha
um medo interpretado como uma forma de defesa e a0 mesmo tempo um temor de serem
também eles atacados: “Muitos deles hoje tem esse receio, tem medo também de enfrentar,
de chegar e atacar, entdo ele aguarda oportunidade mais por fora da casa, assim pro igarapé,
pra pescaria, pra trabalhos nas rogas. Se estiverem em grandes grupos eles ndo atacam as
pessoas” (E7.d.III).

Sua atuacdo se reveste de alguns mistérios porque ndo se consegue realizar uma
mediac¢do, um didlogo e muito menos evitar que haja a violéncia. Aratjo também se refere a
essa falta de conversacao afirmando que “o kanaimé sintetiza o medo e o terror, ja que com
ele ndo ha negociacio sem mediagdes possiveis” (ARAUJO, 2003, p. 152). O entrevistado
continua e registra a inexisténcia de qualquer interferéncia no que ele chama de cultura deles:
“E assim, a gente ndo consegue interferir na cultura dele” (E3.d.III).

Com essa dinamica, de um relacionamento que antes era local, amplia-se,
incluindo elementos da cultura dos brancos: “O kanaimé estd ai agora, estd em todo canto ai
agora, o kanaimé estd na Universidade, o kanaimé estd falando com vocé, o kanaimé estd
falando no alto-falante, o kanaimé esta dando entrevista na televisdo. O kanaimé, ¢ uma
pessoa, que tem espirito mal.” (E6.d.IIT). E9 afirma como Kanaimi se apresenta atualmente:

“Hoje rabudo, esta no paletd, hoje rabudo estd passando de avido. Ai ndo quer mais nem saber
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do povo mais ndo. Ele quer saber ¢ do dinheiro j& 14 no banco. Rabudo hoje estd gente, ndo

estd mais fazendo o que ele fazia antes, antigamente” (E9.a.III).

Embora grande parte dos entrevistados afirmem existir grupos e tribos de
Kanaimi, E6 nega esta possibilidade: “Entdo dizer assim que tem um grupo que sao kanaimés
mesmo, que vive, que essa vida de kanaimé, assim ndo tem” (E6.d.I1I).

Outro mistério que envolve a personagem do Kanaimi ¢ o fato de sempre, ou pelo
menos como relatam os entrevistados, atacarem quando as pessoas estdo sés. Nunca foi
registrado um caso de ataque de Kanaimi atacando duas ou mais pessoas a0 mesmo tempo:
“Eles gostam de pegar s6 uma pessoa, quando andam s6. Quando a pessoa esta sozinha ai ele
pega” (E8.d.IIT). Em uma indicagdo de que os kanaimés vém da serra, a entrevista E10 afirma
que 14 se transformam em Kanaimi: “E esse pessoal da serra que vem de 14, vira rabudo”
(E10.d.11I).

Conforme afirma¢do de Moscovici, as representagdes “que sao compartilhada por
tantos, penetram e influenciam a mente de cada um, elas ndo sdo pensadas por eles”
(MOSCOVICI, 2009, p. 37). Nessas passagens das entrevistas a concep¢ao de Kanaimi
permanece a mesma, embora com caracteristicas explicativas muito diversificadas. No
entender de Mocovici, as representagdes sdo “re-pensadas, re-citadas, e re-apresentadas”
(2009, p.37), o que nos faz acreditar que as concepgdes de “matador”, atemorizador e
violento, apresentados na tabela 4 como mais representativas, estdo nesta dindmica de
constantes reinterpretagdes, ora sendo representadas uma mais que outras, ora se reportando a
elementos novos como o fazem os entrevistados. Aqui observa-se uma caracteristica do que

era o Kanaimi em que o entrevistado compara suas ora¢des como a de Sdo Cipriano®:

Rabudo ¢ pra matar outro, porque ele tinha muita inveja do outro. Ele tinha. Ele
usava o tal de taja, mato da ingazeira, ele se curava, cortava, botava no sovaco, pra
ele virar kanaimé. E uma puganga pra ninguém vé ele. Entdo ele usava aquilo pra
ninguém vé ele. Ele usava a reza, que chamava oracdo, quase como do Sdo Cipriano
que deixou pra ele. Tu esta entendendo, quase como de Sao Cipriano, essa reza que
dizem que ¢ forte (E9.a.III).

Na mesma concepgdo de uma identificagdo com S@o Cipriano e outros santos,
aparecem como uma critica ao feiticeiro na entrevista E6, evocando a ideia de que nao foi

preparado o suficiente:

#Sd0 Cipriano é considerado um grande feiticeiro que escreveu um grimorio onde ha rituais de ocultismo e de
magia. Nascido na cidade de Antioquia, Fenicia, popularmente é confundido com Sao Cipriano de Cartago, um
santo da Igreja catdlica. Tinha os pais pagdos e aprofundou-se em “Ciéncias Ocultas, da Alta Magia que era
praticada nos templos gregos em toda a Asia Menor” (CIPRIANO, 2005, p. 7).
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Hoje tem Piya'san [Pajé] que faz com vela, que faz bebendo cachaca, esse ndo é
pajé. Eles se preparam, fez a preparagdo e hoje ndo esta tendo. Estdo fazendo através
da escrita, pega escreve copia, v€. E ai mistura tanto as oragdes do Taren com preces
religiosas, as oragdes de santo Agostinho, santo ndo sei o que, tem um tal de Sdo
Cipriano pelo meio e s6 sei que misturam tudo. (E6.1).

Ha testemunho de que seu irmao teria sido atacado por Kanaimi e fora curado por
Tarenpokon. Essa visdo ¢ incompreensivel para a forma antiga de como ¢é representado o

Kanaimi na Tabela 5:

Meu irmao, passando mal, ai disse: 'porque ele esta provocando?'. 'Rapaz eu ndo sei
ele esta provocando s6 melancia de praia'. Deixa estar que era o rabudo que tinha
feito o mal pra ele. Tinha pegado ele, botou a melancia de praia de bolo na boca dele
e socou a folha. Ai ele provocou. Ele quase morria. [Ele ndo morreu] porque o
rezador estava perto dele (E13.d.1IT).

Ao indicar o ataque de Kanaimi como morte certa na entrevista E15 afirma:

Agora quando o kanaimé mata mesmo nem o rezador nem o pajé ndo da jeito nio,
porque fica quebrada. Ela morre logo, ela ou ele morrem logo. O bicho quebra a
pessoa. Esse bicho mete um negdcio na garganta da gente, mete folha, quebra, corta
o pedago da lingua da gente. A pessoa morre logo. Ndo tem pajé, é s6 Deus
(E15.d.110).

As afirmagdes que indicam que Piya’san e Tarenpokon tém rezas para o Kanaimi
estdo presentes nas entrevistas E16 e E17: “Tem reza pra afastar. Se vocé anda sozinho, tem
essa reza aqui. Vocé pode andar sozinho a noite, no escuro ao redor dessa serra ai. Ai eles
nunca chegam pra perto” (E16.d.IIT); Nao encontramos nenhum Tarenpokon que soubesse
dessas rezas, no entanto eles confirmam que tem: “Tem oracdo pra afastar também, tem
oragdo pra afastar Kanaimi. Que o bicho ¢ mal ai tem que se defender dele. Tem oragdo pra
afastar ele, tem pra se defender dele, tem” (E17.d.111).

Um ritual de Kanaimi, identificado em E17:

Depois de morrer, ¢ uma alegria pra eles, ¢ uma alegria, eles esperam as pessoas
apodrecer e depois de varios dias assim eles vao pra la. Porque uma sepultura pra ele
¢ igual uma casa, ele chegando 1a. Chegam 14 e o que ¢ que eles vdo fazer. Essa
pessoa que ele matou recebe ele, ja com uma cuinha, a cuinha é essa, a nossa
cabega. O caxiri ja ¢ o miolo da pessoa que apodrece e ddo pra pessoa. Dai eles vao
da cada um tomar, um golinho pra aqueles, dizem que é muito gostoso e depois eles
vao virar os lobisomens, virar tamandud, virar uma onga, virar todo tipo de animal
(E17.a.110).

Podemos associar essa afirmacdo a viagem visiondria dos Piya’san contada por
um entrevistado que indica ser bastante movimentado o local onde o Piya’san chega: “Onde
tem um monte de gente, eles estdo 1a” (E19.d.1IT), com a observagdo de que o Piya’san ¢ uma
viagem espiritual e o Kanaimi esta onde existem humanos no mundo fisico, ainda que facam

seus rituais numa espécie de mundo fora do fisico.
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Em seus ritos, os Kanaimi usam um tipo de madeira dura: “La na serra do sol, eles

moram 14, 14 perto da serra. Eles estragam a gente, faz ficar barrigudo, ai morre. Assim que
eles fazem. Assim € com o pau cedro, duro, ¢ isso dai que eles estdo fazendo, é com isso que
eles trabalham” (E19.d.111).

O aspecto a ser observado, em relagdo ao Piya’san e ao Tarenpokon configurados
como curador; o fato de trazer espirito; como rezador de pacientes e diagnosticador, serd a
diminui¢do do numero de Piya’san e Tarenpokon e, por isso, demandam uma série de
lamentag¢des quanto a um possivel desaparecimento dessas duas figuras da cultura Macuxi em

geral e da inexisténcia do Piya’san em suas malocas. Afirmam, entdo, que

a cultura do pajé ta se acabando, (...) O pajé era deus, pro indigena, assim pra nos,
era muito bom, porque a gente procurava ia mandar buscar onde ele estivesse pra
fazer a cura, hoje ta dificil (E1.d.I), J& diminuiu muito (E1.d.II); Hoje, na verdade, o
pajé, o rezador estdo sofrendo porque o pajé ta se acabando, o rezador também
(E4.d.I); Os mais novos ndo estdo interessados mais em aprender essa parte ai. Se
for mesmo, daqui pra 2020, 2030, a gente vé que vai sumir totalmente essa parte do
rezador (E16.d.1); Rezador hoje em dia tem pouco, agora tem pouco. E mais
Macuxi, ai 0 Macuxi ja esta em pouco (E17.d.IT); Agora hoje ndo tem rezador mais
ndo. J& acabaram os antigos. Tem alguns rezadores por ai (E17.d.I); Agora ja esta
acabando também, esta dificil de encontra um pajé, dificil mesmo. Ndo se encontrar
mesmo. Um pajé que bate folha, agora tem so rezador, mas desses que eu estou
falando que bate folha, e desce o bicho da pessoa, ndo existe mais ndo (E20.d.I);

Para melhor aproximagdo, vejamos o que Mocovici fala sobre as representagoes
como entidades sociais: “A luz da historia e da antropologia, podemos afirmar que essas
representacdes sdo entidades sociais, como uma vida propria, comunicando-se entre elas,
opondo-se mutuamente ¢ mudando em harmonia com o curso da vida; esvaindo-se apenas
para emergir novamente sob novas aparéncias” (MOSCOVICI, 2009, p. 38). O ponto central
que perpassa as afirmagdes acima sobre Piya’san e Tarenpokon ¢ uma espécie de nostalgia de
um retorno a um passado, que revela uma espécie de saudade ao que se era antes, a0 mesmo
tempo interpelando por esse passado e criticando o presente e o futuro. Consideram-se ser
uma espécie de busca de uma possivel identidade perdida. Essa identidade étnica “consiste no
sentimento de pertencimento a um determinado grupo social, apoiando-se numa crenga de
origem comum € na constru¢do de um repertorio de elementos diacriticos” (ATHIAS, 2007,
p. 42). E no que se refere a sua forma de organizagdo, sustentada pela “redescoberta da
histéria e da cultura que vao sendo recriadas de acordo com as novas situagdes de um espaco
intercultural” (Ibid., 2007, p.42), fazem os indios Macuxi de Canta Galo e Maturuca
descobrirem modifica¢cdes, mudancas que reduziriam esse distanciamento interpretado.

Podem se revelar “como uma cultura adaptada as condi¢des sociais e politicas
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proporcionando armas para uma competicdo num mundo cada vez mais plural” (ATHIAS,

2007, p. 42). Como entidades sociais essas representacdes, amadurecidas ou ndo, sio
tentativas de reconhecimento dessa identidade, de uma tradi¢do vivida e querida, ora
cultivada, ora recolocada ou modificada por novas formas interpretativas. Desses processos as
significagcdes antigas se vao, mas emergem outras, entdo algo da antiga permanece, as suas
aparéncias.

Em conversas informais com um dos entrevistados, que detém uma clareza em
relagdo a questdo da identidade, revela que ndo esta em questao o sentido de “resgate” do que
foi deixado no passado, mas de preservar o que culturalmente se tem no presente. Esse
sentido valorativo ¢ demonstrado em sua entrevista quando responde sobre mudancas

influenciadas pela igreja catolica:

Que foi problema quando interferiu e muito forte, mas essa retomada do
conhecimento através de estudos, esclarecimentos, orienta¢des, ja de volta que o
povo reconheceu que tinha afetado que tinha agredido, fisicamente culturalmente
emocionalmente um povo, entdo eles também recuaram e pararam, uma vez que
tinham feito esse desastre com a populagdo, depois veio a retomada de novo, se nos
erramos ¢ até aqui. O povo tem direito de viver seus costumes e tradigdes. Portanto
pode ser pajé, pode ser quem for o cidaddo, nessas trés areas pode agir do seu jeito,
que nds ndo podemos mais interferir. Al at€ o momento a igreja nunca se posicionou
diante dessa situagdo (E7.h).

A compreensao da estrutura social e a situagdo de contato interétnico merece
destaque uma referéncia aos grupos étnicos € uma intima compreensdo dos diversos

significados que isto representa. Para tal interpretacdo ¢ importante a compreensao das

transformagdes sofridas pelas sociedades em contato interétnico ndo sdo os
resultados da influéncia da cultura de uma sobre a outra, nem o produto de uma
criagdo comum determinada pelos fatores postos em interagdo pelos grupos étnicos.
Estas transformagdes exprimem a maneira como a sociedade reorganiza o complexo
estrutural, de suas relagdes econdmicas, politicas e sociais, de maneira a manter no
curso do contato e no seio do sistema determinado por este um nivel ao menos
razoavel de relacdes com o sistema interétnico. (ATHIAS, 2007, p. 111).

Um possivel fim de Piya’san e Tarenpokon entre os Macuxi € postulada. O fato de
ambos serem curadores, revela ndo s6 o fato de fazerem coisas semelhantes com uso de
recursos diversos, mas que podem trabalhar associados, como veremos mais adiante. O
conteudo das rezas, oragdes dos Piya’san e Tarenpokon sdo pedidas aos espiritos dos
elementos da natureza, animal e ou figura mitoldgica para a concessdo da cura ou a retirada
de castigos impostos a pessoa que desobedeceu a alguma regra da boa convivéncia com tais

seres espirituais.
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Definindo o Piya’san como referéncia de cura e uma demanda diversa disso, que

seria o fato de “ver” as questdes a serem solucionadas: “E importante na vida para outras
questdes. Além da questdo politica. Ele consegue ver, imaginar, Fazer a oragdo dele pra ver
como ¢ que estdo as coisas.” (E3.d.I). Tal vidéncia se revela em grande parte dos
entrevistados, alguns comentam de forma indireta sobre o assunto, mas acreditam que o
Piya’san tenha esse poder.

Outro aspecto refere-se a uma possivel modificagdo dos elementos culturais, fruto
do contato com os brancos, que demandam uma oposi¢ao entre a ciéncia (medicina) e a
pajelanca. Ao referir-se a essa possivel oposi¢do, afirma: “Sempre acreditei na reza do
Piya’san e do Tarenpokon. Por exemplo, se a crianga ta chorando, que a gente pensa que ¢
susto ou t4 com vomito, eles dizem que ¢ de ma alimentagdo ou falta de 4gua ou sei 14 o que.
Eles acreditam s6 o cientifico mesmo. Eu continuo acreditando” (E2.d.I). Duveen, ao

comparar a modernidade em relagdo a um passado, considerado tradicional, afirma que

“a modernidade, em contraste, se caracteriza por centros mais diversos de poder, que
exigem autoridade e legitimacdo, de tal modo que a regulagdo do conhecimento e da
crenga ndo ¢ mais exercida do mesmo modo. O fendmeno das representagdes sociais
pode, neste sentido, ser visto como a forma como a vida coletiva se adaptou a
condigdes descentradas de legitimac¢do” (DUVEEN apud, MOSCOVICI, 2009,

p.17).

Associando ao aspecto registrado pela entrevista E2, ainda que acredite no
“cientifico”, o credo no Tarenpokon ndo deixa de existir. Assim, para a entrevistada, ndo ha
oposicao entre as duas crengas. Para tanto o fendmeno representado ultrapassa o campo da
“legitimacdo cientifica” extrapolando a forma de conhecimento nela moldada.

A mesma entrevistada afirma compartilhar as historias dos antigos, fato que faz
referéncia a firme oposicdo a uma falta de identidade (Cf. E2.d.Il). Especificando que
somente os mais velhos sabem as rezas, E4 afirma que “ndo vai ter mais quem vai descobrir
certo tipo de doenga que o médico ndo consegue descobrir” (E.4.d.II). Essa oposicao revela a
indicativa de existirem doencas que sdo incuraveis para os médicos, mas o Piya’san consegue
curar.

Existem reclamagdes em relacdo aos novos Piya’san e Tarenpokon, pelo fato de
acreditarem que ndo estdo sendo preparados de forma suficiente. Na entrevista ES5, ha
destaque em relagdo angustia de um dia perdé-los devido a falta desta preparagdo: “Sé6 que o
fracasso que estd sendo hoje, que ndo estd tendo mais pessoas que estdo sendo formadas, pra

ser pajé e pra ser benzedor” (E5.d.II). De outro lado também afirmam que existem as pessoas,
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mas que ndo estdo preparadas como deveria ser: “Olha nas comunidades que tem pajé, que

ainda resistem. Eles estdo bastante presentes, mas estd quase acabando. Nao tem mais o pajé
bom, preparado” (E6.d.I).

O fato de nao se apresentarem como Tarenpokon quando aparecem pessoas de
outras comunidades, restringindo-se a atender somente a pessoas da propria comunidade. Isso
configura-se na entrevista E6: “Rezador ainda tem bastante. S6 que na comunidade, a gente
sabe quando a gente mora la e conhece eles. Se vocé chega 14 e perguntar: vocé sabe benzer?
Ela ndo vai dizer que sabe, [risos] mas ainda tem” (E6.d.11).

Existem lamentagdes em relacdo aqueles que fazem seus trabalhos de forma
gratificada em oposi¢do aos antigos que ndo exigiam pagamentos. A entrevista E7 revela a
concepgdo de que o trabalho do Tarenpokon transformou-se em moeda de troca: “Hoje tém
alguns ai que ja nao fazem os trabalhos se nao for através de uma gratificagdo, ou pagamento
mesmo, até dinheiro, objetos, animais. Ainda conheco desses pajés que eu estou falando”
(E7.d.I). Assim como na entrevista E16: “E hoje se o pajé for trabalhar pra vocé ele esta
cobrando, ele estd cobrando, o que ele pedir tem que pagar a ele. Hoje o rezador estd
reclamando ndo quer mais rezar de graga. Tem que levar alguma coisa pra ele, porque ele
precisa” (E16.d.1I).

A existéncia de alguns que rezam em portugués, e ndo na lingua materna, mas que
permanece com o objetivo de cura. A entrevista E7 afirma em referéncia ao Tarenpokon que
“ele continua fazendo do mesmo jeito que no passado. Agora tem uns que rezam com as
palavras em portugués, porque ndo sabem mais o Macuxi. Mas ¢ sempre buscando na
orientacdo de salvar, de tornar as pessoas melhores da satde”. (E7.d.IT). Outros lamentam
esse fato, pois entendem que a reza em lingua Macuxi condiciona para um melhor efeito nos
pacientes, como acontece na E9: “Hoje ninguém mais aprende, porque hoje nds ja perdemos a
lingua. Esse daqui ndo fala mais macuxi [apontando para o menino], compadre mal estd
falando macuxi. Ai n6s perdemos nossa lingua e ninguém quer mais nem saber dessa reza”
(E9.d.II).

As rezas tém a funcdo de chamar o espirito. Ao iniciar uma pequena historia, o
Tarenpokon traz o espirito da pessoa de volta, quando assustada, especialmente criancas.

Ha trabalho compartilhado entre Piya’san e Tarenpokon. Quando o Piya’san
diagnostica, se for um problema que exija suas sessoes, ele faz, sendo envia o paciente para o

Tarenpokon. A entrevista E4 afirma que “O rezador ele s0, o pajé descobre a doenca, tem que



114
rezar pra febre, tem que rezar pra susto, pra quebranto e hemorragia e ai o rezador vai 14 e faz

banho e comida s6 faz rezar para o doente” (E4.d.Il). Ao discorrer sobre o Piya’san, a
entrevista E17 destaca que ele “vé o espirito, vé a doenga daquela pessoa, traz o espirito, ai
pronto, ai se for o rezador, ele entrega para o rezador, o rezador que reza no banho, no café
dele, na comida dele, até a pessoa ficar boa” (E17.d.1).

Em situagdo bem caracteristica, o regime alimentar ¢ definido por Piya’san de
Tarenpokon conforme prescrigdes indicada pelo tipo de problema apresentado pelo paciente.
ES5 revela rigida dieta do Piya’san: “Faz dieta, se ¢ banho, ¢ banho, trés vezes ao dia, ou
durante uma semana, tem os medicamentos também tem as normas, tem que ser de manha,
meio dia e de tarde” (E5.d.I). Na entrevista E7 o Piya’san “procura também orientar ou o pai
ou a mae, quando ¢ crianga, ou quando a pessoa ¢ adulta, ele orienta pra resguardar e passar
os medicamentos através do chd, da adgua, do banho, e reza em cima do paciente também”
(E7.d.10).

Ha que se compreender que os Piya’san e Tarenpokon maus, na visdo dos
entrevistados, ndo se associa aos bons. Os Piya’san e Tarenpokon bons ndo lancam feiticos
sobre uma pessoa, mas eles podem retornar um feitico langado a alguém podendo causar
males ao dono do feitico.

Interessante perceber que, segundo Melvina Araujo, na visdo dos missionarios, o
Piya’san ¢ aquele que faz o bem. Diferente para os indios em que o Piya’san pode ao mesmo
tempo curar, identificando a origem do mal, neutralizar suas fontes causadoras, ¢ matar,
enviando doencgas a seus inimigos. Ele ¢ o que melhor sintetiza a jun¢cdo do bem e do mal,
pois sua propria constituicdo depende do conhecimento de vérios dominios e da capacidade
de transitar entre eles. Nas concepgdes indigenas bem e mal, ndo sdo opostos nem separados,
mas coexistem nos mesmos seres. Assim ¢ a figura de Macunaima da obra de Mario de
Andrade, que se destaca como um her6i sem nenhum carater, configurados como a figura
entre 0 bem e o mal (ARAUJO, 2003, p. 157). Para Renato Athias, a obra de Mario de
Andrade se configura no cenario brasileiro como fruto do pensamento modernista com o
objetivo de mostrar “todos os problemas que se colocam no momento do contato do indio
com a sociedade nacional” (ATHIAS, 2007, p. 47). Essa concep¢ao de Macunaima, que em
Roraima os indios o chamam de Macunaimi — “Macunaima”,’” é o grande catalizador de todo

0 processo, em que se formou o universo, nos mitos Macuxi. Nele estd também a resposta do

%7 A palavra “Macunaima”, diferente de Macunaima, como grafa Mario de Andrade, é a forma como povo de
Roraima expressa essa figura mitica e sua grafia ndo possui acento.
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surgimento do Piya’san, do Tarenpokon e do Kanaimi como indicado pelos entrevistados ao

serem perguntados sobre historias do surgimento do Piya’san do Tarenpokon e do Kanaimi:

Macunaima, Aniké e Insikiran. Macunaima ¢é o pai, pra fazer acordo, pra facilitar,
pra proteger. E os filhos acompanhando, cada um queria deixar sua marca. Os filhos
do Ani'ke e do Insikiran e ai familia foi crescendo entdo cada um [...] foi querer
fazer o mal pro outro, mesmo da familia. E o pajé, o Macunaima, o nosso pajé,
nasceu Maruai, ja nasceu o Maruai de Insikiran, ¢ o pajé (E3.g).

Este mal ndo aparece em Macunaima, ele tem no entrevistado uma interpretacdo

de conciliador. Indica que a discérdia e o mal aparecem na comunidade dos filhos de Ani'ke e

Isikiran, que eram seus filhos.

Surgem do Macunaima, Inskiram e o Ani'ke. Na realidade, o Macunaima sempre
fazia o contrario, fazia as operagdes também sempre do lado do mal, entdo ele pode
ser considerado kanaimé. Em relagdo a isso o Ani'ke e o Inskiram, ja trabalhavam
sempre mais para o bem. A historia é o Inskiram sempre rezou para o irméo dele o
Ani'ke, que sempre fazia suas travessuras e maldades e era comido e engolido pelos
outros animais da natureza e o Inskiram era que fazia o ressuscitamento dele, através
da oracdo do poder que ele tinha, do pode divino, ai ele tinha esse poder de cura e
ele curava mesmo (E7.g).

Aqui o Macunaima ¢ o que representa a origem do mal, identificada também com

o Kanaimi. Os dois irmdos sdo considerados como aqueles que fazem o bem, mas o Ani'ke

faz algumas travessuras e seu irmdo vem para salva-lo e realizar rezas e “trabalhos” para que

0 seu irmao fique bom.

O pajé surgiu desde o tempo de Macunaima, do Ani'ke e do Inskiram, que eram as
pessoas que tinham muito poder naquele tempo, como de fazer o bem e de fazer o
mal. Entdo o Macunaima e Ani'ke ele ja transformava aquilo pro trabalho dele e o
rezador também, ele vé€. Ele diz assim que ele conta uma historia e dessa histdria ele
ja vira pra Taren, pra reza pra curar a pessoa. E o pajé da mesma forma. Ele ja vem
da parte de Macunaima. Porque o Macunaima era um pajé, o Ani'ke e o Inskiram
também, eles tinham o poder pra curar pra matar, pra encantar, pra tudo. Dai o pajé
¢ desta mesma raiz. (E16.g).

Aos trés seres miticos ¢ delegado um poder. Embora a entrevista E16 se refira

apenas ao Piya’san e ao Tarenpokon, esse poder ¢ também atribuido ao Kanaimi como na E7,

que indica as operagdes do lado do mal atribuidas a atuacdo do Macunaima.

Em relagdo a forma como Piya’san e Tarenpokon se preparam, os entrevistados

representam uma relacdo entre ambos e as rezas que sdo aprendidas pelos Tarenpokon sio

também ou muito parecidas com aquelas que os Piya’san também trabalham. Ha

reciprocidade na aprendizagem das oragdes entre Tarenpokon e Piya’san. Cada um ensina o

que os outros ndo sabem. O processo de ensino oral consiste na principal forma de

aprendizagem dos elementos culturais e religiosos. Sua preparacao exige um dom e uma série
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de critérios para que possa ser um Piya’san reconhecido. E4 destaca que tem que ouvir a

cachoeira:

O pajé tem que ter uma preparagdo, ou ele tem o dom. Entdo desde crianga ele ja
comega a fazer certos tipos de coisas que um adolescente e uma crianga, ndo podem
fazer. Por exemplo: o uso do tabaco, crianga ndo pode utilizar, adolescente também
ndo, mas quando ¢ esta parte da questdo do pajé, ja vem desde pequeno, tem que
fumar, j4 vem aquela coisa. Tem que se isolara da comunidade, ir na cachoeira e ir
no rio, para ver se ele vai seguir mesmo para ser pajé. O rezador é o pajé que
prepara também (E4.g).

Quanto a questdo de semelhancas e diferencas entre o kanaimi do Piya’san e do
Tarenpokon para os entrevistados, segundo a localidade, existem mais semelhancas. No que
se refere ao contetido das diferengas pode-se indicar forte acento na compreensao do Piya’san
como Tarenpokon, aquele que benze no Maturuca e do Piya’san representado de forma
independente do Tarenpokon em grande parte de suas fungdes no Canta Galo. Em referéncia
ao Kanaimi, observa-se que existem muito mais detalhes nos entrevistados de Maturuca do
que de Canta Galo, pois Maturuca ¢ mais proximo da Guiana e das serras, onde geralmente
acontecem os ataques de forma mais frequentes.

A construcgao dos significados do Kanaimi, do Piya’san e do Tarenpokon entre os
Macuxi passaram por transformagdes “em processos de comunicacdo e interagdo social”
(JOVCHELOVITCH, 2008, 87). Nesse sentido ¢ que esta construcao da representagdo social
dessas personagens se apresenta como um fendmeno religioso. Referindo-se a esta
comunicacdo e a interacdo dos trés personagens justifica-se por haver uma espécie de
equilibrio, intencional ou ndo, que explica tanto a cosmovisdo quanto a relagdo dos Macuxi
com 0S Outros povos.

Ao referirem-se a questdo da igreja catdlica presente na comunidade em geral,
eles destacam que houve por parte dela muita ajuda as comunidades e a sobrevivéncia da
cultura Macuxi. O que estd em questdo para os Macuxi de Canta Galo e Maturuca nao ¢ a
possibilidade de uma religido ser diferente do que eles chamam elementos de sua cultura, mas
de apoiar ou ndo a sua forma de viver e de suas manifestagcdes religiosas. Nessas mudancas,
estdo a forma de vivenciar dos indios e de se manifestarem. A entrevistada E1 indica a forma
como eram abordados pelos Padres e que a modificacdo da situacdo dos indios era algo ja
pretendido e aceitavel:

E assim, eles chegavam 1a celebravam a missa, falava coisa boa e a gente tinha que

mais era confiar em Deus. Eles ndo falavam em pajé nio, mas sempre a gente foi
assim. Porque eles celebravam a missa eles faziam o sermdo muito bonito e a
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situagdo foi modificando, assim vendo a palavra de deus. Aos poucos foi mudando
mais. Nao destruiu ndo (E1.h).

Ja a entrevistada E2 descreve:

Bem inicio a religido catdlica dizem que ela foi mesmo, foi podando certas coisas
que ela achava que era errado. E ai como ninguém sabia a gente acreditava muito,
certas coisas que eles repassavam pra gente. Mas de uma certa forma eles nos
ajudaram muito. Agora hoje os padres que vao 14 trabalham muito em favor do pajé
e do rezador (E2.h).

O fato de indicar “coisa errada” sendo podada na cultura dos indios referencia as
questdes de que ndo aceitava, havia aceitacdo dos rituais realizados por Piya’san e
Tarenpokon, mas que atualmente esta situa¢do se modificara.

Neste entrevistado, a Igreja ¢ a grande conciliadora e a que ajudava a propria
comunidade a aprender a enfrentar seus problemas: “ A igreja ela teve um papel de
enfrentamento dos problemas. Busca conciliar os problemas. E a igreja, eu sou contra o pajé
ou eu sou contra o Tarenpokon, ndo, vocés tem valorizar o que vocés tem” (E3.h). Nesses
entrevistados, ha uma cisdo que, possivelmente, seja uma indicacdo do que aconteceu no final
da década de 70, acenado por nos no segundo capitulo, quando a igreja mudou sua postura em

Roraima e passou a apoiar os indigenas:

No principio teve uma grande influéncia mesmo. Comegou tudo pela proibi¢do do
uso da lingua, dos costumes tradicionais. Sem duvida, porque, uma porque é a
questdo da igreja, ndo s6 a catdlica mas depois entrou vdrias religides ai ela veio
muito forte, dizendo olha: isso ¢ parte do deménio. E proibido isso. A Catolica
mudou o papel, vocés tem que preservar, tem que conservar a cultura, a danga, a
lingua e tal. Outras religides, isso ¢ de bicho, isso ¢ do demonio (E4.h).

Nesta vivéncia dela ai, houve muita influéncia, ndo pudia mais fazer, porque eram
habito, relagdes diabdlicas. Até mais ou menos, nos anos 80. Faz tempo que a gente
comegou a trabalhar, de resgate cultural, inclusive que eu vi mesmo até me
chamaram pra uma senhora benzer ele [um padre]. De um tempo pra ca eles vem
valorizando (E5.h).

O entrevistado E7, apesar de indicar haver uma interferéncia muito forte do
catolicismo, mas que houve modificagao da postura da igreja em relagdo a cultura indigena e
embora que haja alguns elementos que foram profundamente modificados, hd uma

persisténcia e quanto ao Tarenpokon nao houve muita influéncia:

Eles interferiram na vida do pajé ¢ fizeram com que ele abandonasse o trabalho, a
pratica do seu trabalho, de realizagdo dele, porque eles falaram que era muito ruim e
tinha parte com o outro lado oposto de Deus, que era o demdnio. Em relagdo ao
rezador ndo teve muita interferéncia ndo, a religido catdlica ndo teve muita
interferéncia, prova disso ¢ que hoje o pessoal continua, j4& morreram duas, mas a
oracdo continua e o rezador continua surgindo mais, mesmo falando portugués
(E7.).
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Em referéncia a um tempo passado E20, informa sobre a igreja catdlica que

com certeza influenciou um tempo ai. Porque ela [catequista] chegou a dizer que
chegou um tempo, que a biblia, ela era catdlica, nés somos catélicos: que era pra o
vovo deixar de rezar, o pajé deixar de bater folha e rezar que isso ndo era de Deus.
Nao era de Deus, isso era do diabo. Porque s6 quem curou naquele tempo foi Jesus,
filho de Deus. Mas eu digo, ndo, isso ¢ tradi¢do nossa, ¢ nossa tradi¢do. Se nao fosse
ndo tinha esse dom de rezar e de bater folha. A minha madrinha que era catequista,
ela que falava pra gente: Aqui ninguém ¢ kanaimé, ela falava assim que esse bicho
assim matava a gente, o kanaimé, mas ndo podia fazer isso que era um pecado. Isso
ndo ¢ bom pra comunidade, ndo ¢ bom pra nossa convivéncia, mas nos ndo temos
como dizer porque ninguém esta nesse ramo (E20.h).

Assim como as entrevistas ES, E9, E15, e E16, o entrevistado E13 afirma que nao
existiu influéncia da Igreja nas mudangas de Kanaimi, Piya’san e Tarenpokon: “Os padres nao
falavam nada desse negdcio de Kanaimé nao, s6 ensinavam a palavra de Deus mesmo. Nunca
vi os padres falando sobre isso, falavam s6 a palavra de Deus mesmo” (E13.h). J4 na E21
refere-se as denominagdes evangélicas e afirma que hoje a igreja catdlica pede perddo do que
teria feito no passado com os indigenas: “Eu ndo digo muito o catélico, mas os evangélicos ¢
claro, até¢ hoje eles combatem muito. Se os missionarios fizeram alguma coisa, hoje eles estao
pedindo perdao. Esse mito da cultura, tudo isso ¢ sabedoria indigena, hoje eles estdo pedindo
perdao” (E21.h).

Como Tarenpokon, o entrevistado E17 afirma que a igreja nem tinha como proibir

as rezas dos Tarenpokon porque era para fazer o bem, para a saude das pessoas.

Quem for usar como Jesus andava curando, ajudando o pessoal. Da mesma foram a
gente ajuda. Agora ¢ como disse: Muita gente nao acredita nesse rezador, pajé, tem
outras religides ndo aceitam porque diz que ¢ através dessas coisas, através do
satanas. Agora quem faz o bem, Deus estd olhando. Os padres diziam que nao
acabassem com nossa cultura. Suas crengas, a sua historia, ndo acabasse. Eles
falavam porque vocés [...] pra ajudar a pessoa doente, ajudar os enfermeiros. Eles
diziam pra ajudar ndo acabar a cultura (E17.h).

Para a constru¢do de um esquema compreensivo sobre o Kanaimi do Piya’san e
do Tarenpokon nas Malocas do Canga Galo e Maturuca, utilizar-se uma abordagem da
representacdo social chamada de Nucleo central. Esta teoria ¢ discutida por Celso Pereira de
Sa, em sua obra Nucleo Central das Representagoes Sociais. Ao discutir o pensamento de
Muliner, S4 destaca que uma teoria serve para permitir organizar os fendmenos e que o
objetivo das teorias deve ser a produ¢do do conhecimento e o esclarecimento dos fendmenos.
Para isso, cita Muliner que fala sobre algumas consideragdes sobre o Nucleo Central: “O

interesse de uma tal concepcao reside principalmente no fato de que ela propde uma
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abordagem simultaneamente descritiva e explicativa da estrutura interna das representacdes”

(MULINER apud SA, 1996, p. 108).

O nucleo central na teoria das representacdes destaca a representacdo e os
comportamentos, ou seja, as praticas de onde elas se originam. Ao discutirmos sobre as
principais representacdes sociais indicadas neste capitulo, focaremos agora as ideias de
repulsa, competicdo cooperagdo e reatividade. Indicam-se ideias mais significativas ja
discutidas: Piya’san como curador ou como feiticeiro, o chamado Piya’san mal; Tarenpokon
como curador ou como Tarenpokon mal e o Kanaimi como ‘“matador”. Todos os
comportamentos dos macuxi, em relagdo as trés personagens, giram em torno de um contexto
que sera chamado de predagdo, ideia trazida por Melvina Araujo e Giovana Tempesta. Em
Aratjo o Kanaimi ¢ o predador de humanos e em Tempesta hd predacdes mutuas dos
humanos em relagdo a natureza e dos Kanaimi em relagao aos humanos ¢ vice-versa. O caso
dos “bichos” sio seres dubios, tanto podem opor-se aos humanos quanto ajudar. (ARAUJO,
2006, p. 138; TEMPESTA, 2004, p. 14).

Faz-se necessario agora demonstrar os sentidos dados a cada personagem e as
relagdes com outros seres. Os Humanos, os Tarenpokon e os Piya’san possuem uma relagao
de cooperagdo, ainda que de forma parcial. Neles existe uma relacdo de socialidade. Eles
necessitam de rituais de pajelanca e rezas, usando os xerimbabos da natureza, para se
protegerem dos bichos. Kanaimi, Piya’san e Tarenpokon maus se opdem aos humanos,
Tarenpokon e Piya’san. Podem existir predagdes das mais diversas, oposig¢des, repulsas e
competicdes entre esses dois grupos. O segundo grupo - kainamés, Piya’san e Tarenpokon
maus — realizam rituais de necrofagia, caso dos Kanaimi, para subsistirem e no caso de
Piya’san e Tarenpokon precisam realizar seus rituais especificos para a realizagdo de feiticos
contra o grupo de humanos, Piya’san e Tarenpokon.

Passemos agora a compreender os impactos das transformagdes de significados
dos Kanaimi, Piya’san e Tarenpokon entre os Macuxi de Canta Galo e Maturuca. Neles serdao
aprofundadas as transformagdes, com o objetivo de indicar melhor entendimento do

fenomeno religioso na cultura Macuxi.

3.5 Impactos das transformacoes na cosmovisao dos Macuxi
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Falar-se-4 sobre a compreensdo da religiosidade indigena para as Ciéncias da

Religido, principalmente no que se refere a cosmovisdo e aos elementos miticos nela
implicados. As representagdes sociais, discutidas no terceiro capitulo, servirdo de pano de
fundo para este aprofundamento teorico das religiosidades aqui discutidas.

Para melhor compreensdo dos mitos para os Macuxi, verificar-se-4 um pouco o
seu conceito. Para Julio Cezar Melatti, os mitos sd3o antes de tudo narrativas que ndo sdo
postas em duvida pelos membros de sua sociedade. Ainda que essas narrativas se refiram ao
passado, elas refletem o presente no que toca aos costumes e artefatos. Os mitos em geral
contam as peripécias de herdis, de astros personificados, sobre a superficie da terra, o trabalho
e a morte (MELATTI, 1993, p. 133).

Noutro sentido, embora nao contraditorio, Mircea Eliade discorre que diferente do
século XIX, que concebia o mito no sentido de fabula, inveng¢do e ficcdo, os eruditos
ocidentais o definem como “uma 'historia verdadeira' e ademais extremamente preciosa por
seu carater sagrado, exemplar e significativo” (ELIADE, 2004, p. 7). Eliade questiona o valor
semantico de mito nesse sentido, pois a palavra pode estar associada também a fic¢do e a
ilusdo. Sua preocupacdo esta em considerar “as sociedades onde o mito ¢ — ou até foi
recentemente — 'vivo' no sentido de que fornece modelos para a conduta humana, conferindo,
por isso mesmo significagdo e valor a existéncia” (ELIADE, 2004, p. 8). Ao se referir a
impossibilidade de uma defini¢do aceita por todos os estudiosos e mencionar o mito como
realidade cultural complexa, afirma “que pode ser abordada e interpretada através de
perspectivas multiplas e complementares” (ELIADE, 2004, p. 11). Para isso ele discorre sobre

a defini¢do do mito no seguinte sentido:

A defini¢do que a mim, pessoalmente, me parece a menos imperfeita, por ser a mais
ampla ¢ a seguinte: o mito conta uma historia sagrada; ele relata um acontecimento
ocorrido no tempo primordial, o tempo fabuloso do 'principio’. Em outros termos o
mito narra como, gragas as faganhas dos Entes Sobrenaturais, uma realidade passou
a existir, seja uma realidade total, o Cosmo ou apenas um fragmento: uma ilha, uma
espécie vegetal, um comportamento humano, uma instituicao” (ELIADE, 2004, p.
11).

Os mitos explicam a criagdo, o que se manifestou plenamente, o que fizeram os

Entes Sobrenaturais nos primoérdios. Desta forma € que os mitos se revelam atividade criadora
e desvelam as sacralidades dos feitos desses entes:

Em suma, os mitos descrevem as diversas, ¢ algumas vezes, irrupgdes do sagrado

(ou do 'sobrenatural') no mundo. E essa irrup¢do do sagrado que fundamenta o muno
e o converte no que ¢ hoje. E mais: ¢ a razdo das intervencdes dos Entes
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Sobrenaturais que o homem ¢ o que ¢ hoje, um ser mortal, sexuado ¢ cultural
(ELIADE, 2004, p. 11).

O mito ¢ considerado por Eliade uma histéria sagrada e portanto verdadeira,
porque se refere a realidades. Sao realidades existenciais do mundo. Podem-se considerar os
mitos como modelos das atividades humanas significativas. Sua funcdo seria “revelar os
modelos exemplares de todos os ritos e atividades humanas significativas” (ELIADE, 2004, p.
12).

Na concepcao de E. Adam Hoebel e Everett L. Frost, a visdo de mundo ¢ a
religido estdo unidas e ambas expressam sistemas ideoldgicos. A religido ¢ a experiéncia
através dos espiritos e deuses e define comportamentos aos individuos condicionados pelas
exigéncias dos seres espirituais com quem devem entrar em contato. No ritual e no mito, “a
religido da expressdo simbdlica que, sutilmente e de maneira total, obriga os participantes e
observadores da sociedade, com um compromisso emocional e intelectual com o sistema de
crenca organizado sobre o que se fundamenta a vida deles” (HOEBEL; FROST, 1976, 351).
Os mitos sao diferentes do folclore e das lendas, cuidam dos seres sagrados e semidivinos, em
épocas de um mundo diferente, quando estes seres agem para que as coisas venham a ser
como sdo. Os mitos “instruem os seres humanos sobre aquilo que deve ser feito para evitar o
caos — o estado que a humanidade, individual e coletiva, mais teme”. Ele ¢ “mais do que um
auto-engano infantil; ¢ uma seguranca social — um meio de educagdo e aprendizado, de
manutengdo da cultura”. A antropologia entende os mitos como transformagdes simbolicas
que indicam mudanga e estabelecimento de nova ordem de coisas. Transformagdes de umas
coisas em outras, mundo despovoado em povoado, o caos em cosmo, mortais em imortais,
mudangas das estagdes sdo figurados pelos mitos. Eles sdo fendmenos liminares que
compdem os ritos de transicdo. “Eles reafirmam os primeiros principios ou os postulados
basicos sobre os quais os sistemas de crenga de um povo e sua estrutura social repousam”
(HOEBEL; FROST, 1976, 353).

As interpretagdes dos humanos aos mistérios do cosmos constitui fonte do
fenomeno religioso. O cosmos representa a totalidade de seres e coisas € as interpretacoes e
relacdes de confronto com os humanos. Nesse sentido, a realidade cosmica pode ser
interpretada como relacional em relagdo aos humanos e estes tendem para um mistério

presente no universo como destaca Bernardo Bernardi:

Na realidade cosmica ha aspectos e forcas que escapam ao conhecimento do
homem, mas com os quais se sente em relagdo permanente. Nao € so a totalidade
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grandiosa dos cosmos que escapa ao conhecimento do homem, mas a propria
natureza intima do ser. Tanto 0 macrocosmos como 0Ss microcosmos apresentam
continuamente uma problematica que o domina e angustia a0 mesmo tempo. E da
propria condigdo humana manter e relacionar o homem numa referéncia inelutavel
com os aspectos e as forgas misteriosas do universo (BERNARDI, 1997, p. 386).

Esses mistérios s6 podem ser resolvidos pelos mitos. Eles perscrutam os mistérios
grandiosos e minimos que envolvem os humanos. Os mitos, nesse sentido, constituem pontos
de referéncia para a existéncia. Tudo o que envolve esses fendOmenos misteriosos presentes em
seu ser e na natureza requer uma resposta significativa.

Nesse sentido ¢ que para Bernardo Bernardi, “os mitos representam expressoes
tipicas da linguagem simbolica” e constituem elementos da linguagem religiosa magica. A
realidade cosmica se torna a dimensao humana e as forgas intuidas “assumem semelhangas e
seres, animais ou pessoas, numa vida imaginaria e fantdstica modelada pela vivéncia humana”
(BERNARDI, 1997, p. 388). Os mitos sdo “parte integrante duma cultura particular” e fazem
parte da sua linguagem, sendo, portanto, verdadeiros. Para Malinowski o mito representa a
carta constitucional de uma sociedade. Bernardi ainda esclarece que mitos pertencem a
tradi¢do, exprimindo a realidade histérica do passado e suas origens (BERNARDI, 1997, P.
389).

A cosmovisdo Macuxi constitui-se da visdo de mitica do mundo apresentada do
primeiro capitulo e dos significados do segundo. Um universo em trés niveis em que os
humanos estdo no intermediario, junto com os “bichos”, espécie de espiritos — segundo os
entrevistados de Canta Galo e Maturuca. Esses espiritos vivem em constantes embates com
os humanos. Os Piya’san e Tarenpokon possuem o conhecimento e a sabedoria para lutar,
mediar e bater nos “bichos” a fim de devolver as almas das pessoas e retirarem seus feitigos
ou flechas espirituais que por ventura tenham atingido os humanos.

A compreensdo da cosmovisdo dos Macuxi remete-nos a elementos miticos que
somente pela aproximacao de alguns deles, havera melhor entendimento. Os mitos desse povo
se relacionam a religiosidade indigena e nos fazem compreender sua cosmovisdo de uma
forma mais ampla.

Grande parte dos mitos que discorrem sobre as origens dos Macuxi diz que do
encontro do sol com a lua (eclipse), refletido sobre um lago em cima do Monte Roraima,

nasceu Macunaimi.® Ele é um misto de indio guerreiro, justiceiro e herdi. Espirito esperto e

% O mesmo que Macunaima. Figura que aparece em diversos mitos Macuxi, ora como ser superior ao humano,
ora como deus, ora como ser tipicamente esperto, enganador.
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mago que repousa tranquilo sobre o referido monte. Macunaimi ¢ o deus de todas as etnias e

estd acima do bem e do mal (Cf. BRASIL, 2008, p. 15-16).%

Nos mitos Macuxi existem concepgdes sobre o pajé que € relevante apontar. No
mito do Curupira, € o pajé que encontra o Curupira para aprender os mistérios, os segredos
das plantas e seu poder de curas (Ibid., 2008, p. 23). No mito do Tepequém,” o pajé ¢ aquele
que recebe a mensagem para o sacrificio de trés virgens para acalmar o vulcdo. No mito da
Mandioca, o pajé tem uma visdo na qual uma indiazinha traz fartura e seu nome deveria ser
mani. O pajé medicou mani com ervas e bebidas medicinais. Ja no mito da Pedra Pintada, foi
0 pajé quem pressentiu a catdstrofe que aconteceria. Ele ¢ quem pode pegar a seiva sagrada
para curar todos os males. Em batalha, o homem branco pegou a seiva sagrada e ela explodiu.
O pajé se salvou pela sua magica, guardou o tesouro no fundo do imenso lago e transformou
dois indios em duas oncgas para guardids do tesouro. Entdo o pajé gravou na grande pedra a
histéria de seu povo (Cf. BRASIL, 2008, p. 23 passim).

No que se refere ao mito do El-dorado,” descrito pelos holandeses como riquezas
no Lago do Parimé, onde eram encontradas rochas graniticas piramidal com desenhos
esculpidos ao longo do rio Essequibo, Farage afirma que “os indios ndo ousavam aproximar-

2 alegagdo que o0s

se de tais rochas, alegando serem a morada dos espiritos, os Jawaho,
holandeses, em favor de sua propria utopia, interpretavam como estratagema para ocultar
tesouros.” (FARAGE, 1991, p. 107). Fato interessante ¢ a diferenca de interpretacdo sobre
este El-dorado. De um lado, os Europeus que viam possiveis riquezas a encontrar, enquanto
que os nativos viam tais “elementos” da natureza como sagrado. Ha de se supor, neste
sentido, haver uma interpretagdo religiosa que indigenas possuiam sobre a natureza. O que os
indigenas entendiam como secreto, as coisas ligadas aos espiritos, os europeus interpretavam
como uma tentativa de esconder riquezas.

Tais mitos, revelam aspectos importantes para a interpretagdo da pajelanca para os

Macuxi. Eles demonstram a cosmovisao dos Macuxi frente a realidade natural, frente a outros

% Existem outras interpretagdes para o nascimento de Macunaima, Aniké e Inxikiran, tidos como herois dos
Macuxi. Uma dessas foi escrita por Dom Alcuino Meyer, missionario Beneditino que esteve entre 1926 ¢ 1948
com os Macuxi da regido do rio Branco: Conta que o Sol casou-se com a filha do jacaré e deles nasceram
Inxikiran e Ani'ke. Em outros mitos, aparece a figura de Macunaima, sendo filho do sol. (Cf. DIOCESE DE
RORAIMA, 2011, p. 99 ¢ 148).

% O Tepequém é uma regido montanhosa que fica a oeste do Estado de Roraima.

!0 El-dorado é um conjunto de ideias sobre uma riqueza imensurével existente proximo ao Lago do Parimé. O
fato de tal lago ser salgado e de haver proibi¢des por parte dos Wapichana em escavar para procurar as pedras,
no imaginario popular, havia crenga num El-dorado guardado pelos Caripuna (Cf. FARAGE, 1991, p. 108).
%2Jawaho ¢ nome Aruak, “para referir-se aos espiritos dos mortos que povoam a mata e as montanhas, seu
correspondente Caribe seria o termo Imawali ou Mauari.” (FARAGE, 1991, p. 184).
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povos indigenas que tém contatos e frente ao sobrenatural, do qual, muitas vezes, ¢

apresentado numa constante mistura de elementos de diversas etnias.

A propria forma dos Macuxi interpretarem e contarem os mitos se tranformaram.
Encontram-se interpretagdes que sdo contadas incluindo instrumentos do mundo do branco,
fato que ndo acontece com a maioria dos mitos contados ao beneditino Dom Alcuino Meyer.
Tais aspectos adaptativos sdo, certamente, aspectos de mudangas em relacdo a cosmovisdo e
em relacdo as mudancas das representagcdes de épocas diferentes. A forma como contam os
mitos hoje estdo levando em conta a atual realidade e ressignificando grande parte do que nos
mitos tradicionais eram contados em outras épocas e em outra realidade. Explica¢des para o
mundo fisico e mundo espiritual requerem participagdo com sua realidade do agora. As
representacdes sobre Kanaimi, Piya’san e Tarenpokon niao poderiam ser diferentes desta
realidade. Nao porque nao estdo sendo infi¢is a tradigdo ou a identidade, mas procuram
formular novas ideias partindo do que veem, a partir de suas realidades atuais, de convivéncia
com o mundo do branco e com o mundo de outros povos.

Noutro aspecto, como foi dito pelos tedricos sobre os mitos, temos que considera-
los como vivos. Compreendemos, nesta afirma¢do, uma dindmica no processo interpretativo,
tanto de época, como de pessoas, pois, quando um mito ¢ contado por duas pessoas, da
mesma época e convivendo nas mesmas condi¢des, podem possuir interpretacdes pessoais
unicas e até mesmo divergentes. Tais diferengas, ao invés de entraves e dificuldades,

constituem riquezas que estruturam uma forma de entender o mundo bastante complexa.
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Consideracoes finais

As representacdes sociais do Piya’san do Kanaimi e do Tarenpokon nas malocas
pesquisadas se referem a construgdo simbolica de elementos culturais Macuxi e, por isso,
pode revelar um sentido religioso. As analises realizadas nos indicam que Kanaimi ¢
“matador” e dissimulador, aparecendo como um ser violento de diversas formas, mas
principalmente pelo poder da oracdo. O Piya’san ¢ o agente curador que usa de seu dom
espiritual para defender os Macuxi de espiritos, almas e bichos e realiza as sessdes com esse
objetivo, podendo também realizar feiticos. E o Tarenpokon ¢ o agente curador que realiza
sessOes diariamente, para defesa e protecdo de ataques de diversos seres ou agir com feitigos
sobre uma pessoa.

Os aspectos histdricos discutidos nos remeteram a um contexto em que as
representacdes discutidas definem um fenomeno religioso que, muitas vezes, escapa as
reflexdes sobre religido. A criacdo dos movimentos sociais e a conquista da terra reflexionam
uma defesa da cultura dos Macuxi e também aspectos de sua religiosidade. Os diversos
estudos socioantropoldgicos e os mitos referenciados foram fundamentais para aprofundar o
sentido dos elementos culturais estudados — Kanaimi, Piya’san e Tarenpokon.

Com base nas andlises realizadas, fundadas nas representacdes sociais, foi
possivel identificar certas mudangas, tanto no que se refere a uma vida de contato com o
mundo do branco, quanto a tentativa de respeito a cultura e religiosidade tradicional. Tais
transformagdes significaram, no contexto social dos Macuxi, uma adaptagao a sua forma de
vida atual. Vemos uma espécie de medo de perder sua identidade como povo e, a0 mesmo
tempo, uma afirmac¢do do que sdo e de como vivem.

Em aprofundamento sobre as mudancgas das representagdes identificadas, buscou-
se uma discussao tedrica que envolve os indios latino-americanos e suas cosmovisoes.
Verificaram-se as influéncias que as religiosidades indigenas proporcionaram as
manifestagdes religiosas do povo brasileiro. Especificou-se em que aspectos das mudangas
ocorridas podem figurar possivel modificacdo da cosmovisao Macuxi.

As representacdes sociais do Piya’san do Kanaimi e do Tarenpokon, no inicio da
década de 2010 configura-se de forma dindmica com antigos e novos significados. Alguns dos
antigos significados estdo-se transformando, especialmente no que se refere a construgdo
simbolica de terem sido considerados elementos culturais Macuxi enfrentam dificuldades de

permanéncia. Em relacdo a isso Moscovici despertou interesse pelas inovagdes e mudancgas
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sociais para discuti-las como fendmeno, o que demonstra o cariter dindmico das

representacdes sociais em oposicdo as representacdes coletivas de Durkheim configuradas
como estaticas (Cf. DUVEEN apud MOSCOVICI, 2009, p. 15). As novas elaboracdes estao
aos poucos proporcionando mudangas e impactos na forma de eles verem o mundo. Tais
impactos também aparecem nas condi¢des em que os povos indigenas da regido “Circum-
roraima” enfrentaram e enfrentam as diversas influéncias dos brancos sobre sua cultura e
religiosidade.

As analises realizadas no terceiro capitulo apontam, principalmente, em relagao
aos trés personagens, mudangas e seus impactos em relagdo a cosmovisdo dos Macuxi. Para
melhor compreensdo deve-se considerar que “o conhecimento ¢ sempre produzido através da
interagdo ¢ sua expressdo estd sempre ligada aos interesses humanos que estdo nele
implicados” (DUVEEN apud MOSCOVICI, 2009, p. 9). Nesse sentido, as representacoes,
mudangas e impactos relacionados, estdo, de certa forma, interagindo com a realidade atual
deste povo:

1. O kanaimi ¢ representado atualmente como ser “matador” e dissimulador que,
as vezes, pode mostrar-se. Considerado um agente do mau, que realiza feitigos terriveis e
provoca a morte. O kanaimi, que antes usava somente oragdes para seus feitigos e vivia de
forma dissimulada, passa a mostrar-se e usar métodos violentos do ponto de vista fisico de
forma direta. Consequentemente, sua principal for¢a ndo serd mais a reza, passando a agir
com instrumentos que encontram, tanto paus, pedras e as armas de fogo dos brancos. O
estranhamento dessa mudanga leva os Macuxi a representarem o kanaimi numa espécie de
fusdo entre a figura violenta do passado e a convivéncia em relagdo ao mundo do branco, por
isso aparece nas entrevistas uma comparag¢ao com o bandido dos brancos. Essas modificagdes
dao uma nova forma de ver mundo, uma nova cosmovisao, no sentido de que o kanaimi que,
no passado, atacava somente no escuro, também passa a atacar durante o dia, ndo tendo mais
medo de aparecer.

Neste item, vé-se, ilustrativamente, uma modificacdo da representagdo do kanaimi
— violéncia pela reza para violéncia fisica direta — que passou do ndo familiar ao familiar,
assim como afirma Moscovici que “a finalidade de todas as representacdes ¢ tornar familiar
algo ndo-familiar, ou a propria ndo-familiaridade” (MOSCOVICI, 2009, P. 54). De certa
forma, mesmo que ndo concordando com o novo significado, alguns entrevistados consideram

que esta nova forma de entendimento ¢ existente.



127
2.  Em relagdo ao Piya’san, sua representacdo configura-se como aquele curador

que detém o poder espiritual de aquisicdo da satide e defesa contra diversas espécies de
feiticos. O Piya’san, fonte da satide como uso de recursos espirituais, passa a realizar suas
sessoes da pajelanga ndo mais com o uso exclusivo de tabaco para as possessdes dos espiritos.
Essa seria a mudanga que mais leva os Macuxi a profundo estranhamento. Usam, agora, velas,
lamparinas e luz elétrica mostrando as sessdes. Suas “viagens” sdo preparadas com dalcool,
cachaca e pajuaru. Em alguns casos, ndo had necessidade de ‘“bater folhas”, forma
indispensavel na pajelanca tradicional de realizacao das sessoes. O impacto na cosmovisao
Macuxi com esta mudanca ¢ um pouco maior do que a do kanaimi, pois ainda que haja
mudanga neste, ndo ¢ desejado em nenhuma das situagdes, enquanto que o Piya’san ¢ bem
quisto e o fato de mostrar as suas sessoes desaparece a no¢do de que o ele morreria se tivesse
alguma claridade nas sessdes. O mundo espiritual visitado pelo Piya’san, apesar de se
constituir um mistério, ¢ considerado algo mais simples e corriqueiro do que era exigido nas
sessoOes tradicionais. Alguns entrevistados consideram a forma tradicional das sessdes do
Piya’san como o verdadeiro Piya’san, ou o verdadeiro “trabalho”, sendo assim muito mais
solicitado do que a nova forma, considerada de menor valor.

Os novos elementos incluidos na pajelanca causam o espanto que, de certa forma,
aos poucos, tem sua ferida “curada”. Aos poucos o tradicional muda dando lugar a nova
forma que passam a aceita-la.

3. O Tarenpokon ¢ representado como curador pelo poder das rezas e das ervas.
Tal poder ¢ considerado importante tanto para a preservagdo da saide quanto a cura e
transferéncias de feiticos. O Tarenpokon, representante da cura pela reza e pelas ervas, usando
o poder da concentragdo, que, no passado era associado ao Piya’san. Atualmente, embora
dependa dele, principalmente no que se refere a sua preparacao, pode realizar suas sessoes
sozinhos e por vezes solucionar problemas de saude mais sérios que o Piya’san. A cura de
ataques de kanaimi, a solucdo dos mais diversos tipos de feiticos e a cura de criangas, adultos
¢ mulheres que tenham sofrido sustos, ataque de diversos “bichos” e invejas. Suas rezas, as
vezes, tem o poder de controlar os trovdes, fazendo com que as chuvas nao se manifestem tao
intensamente, controlando assim a meteorologia. O Tarenpokon também se torna importante
na prevencao de diversas doengas. Essa separagdo de suas rezas em relagdo ao Piya’san pode
ser explicada pela diminui¢do do numero de Piya’san, ou com o aumento populacional, ndo

houve um aumento proporcional do nimero de Piya’san. Com isso o Tarenpokon assume
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diversos “trabalhos” que, tradicionalmente, eram realizados pelas sessdes dos Piya’san. SO

consideramos que ¢ impactante em relagdo a cosmovisdo Macuxi, no sentido de que o
Tarenpokon ¢ ressignificado nas representacdes um pouco mais ativo do que o antigo
significado.

Observa-se aqui um caso classico de objetivacdo, visto que o Tarenpokon antes
era uma figura com poucas fungdes. O novo significa, sendo amplamente aceito, refor¢a ainda
mais a sua representacao.

Ao conjunto desses itens sobre os impactos das mudancas na cosmovisdao dos
Macuxi, deve-se ainda considerar que tanto o kanaimi quanto o Piya’san e o Tarenpokon
fazem parte de condigdes culturais bem especificas dos indigenas do “Circum-roraima”.
Sendo assim, os aspectos aqui discutidos recebem influéncias e influenciam outros povos
indigenas que possuem proximidade fisica como os Wapichanas e os de proximidade
linguistica como os Taurepang, Patamona e Ingarico.

Corroborando aspectos da teoria do nucleo central das representagdes sociais, 0s
elementos tanto pertencentes ao nucleo central quanto aos periférico sdo, para os tedricos,
importantes no estudo das representacdes. Essas sdo consideradas principios geradores e
linhas de orientagdes que possuem um sistema central, mas que ndo se distancia de seus

13

elementos periféricos. Dessa forma, “o sistema central ¢ estdvel, coerente, consensual e
historicamente determinado; o sistema periférico é, por seu turno, flexivel, adaptativo e
relativamente heterogéneo quanto ao seu contetdo” (SA, 1996, P. 77). Assim, passemos a
observar alguns elementos que, embora periféricos na constituicdo do ntcleo central das
representacdes, fornecem dados que aproximam os impactos das mudangas nas
representacoes sociais.

No passado, provavelmente por volta da década de 1980, o momento das
mudangas que aqui foram comentadas passaram a se manifestar de forma mais significativa.
Tanto que alguns entrevistados mais novos representam as personagens da cultura com as
novas representagoes. E, por vezes, comparando-os com o passado, mas ja com a nova forma
representacional. Em relagdo as transformacgdes de significados, mesmo que nao tenham
provocado alteragdes no seu nucleo central das representacdes sociais, podem ser

consideradas fundamentais para o processo de adaptacdo dos elementos culturais ao

fendmeno religioso.
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As caracteristicas da religiosidade Macuxi possuem relagdes com os movimentos

de conquista pela terra empreendidos a partir da década de 1960. Comentamos sobre o
comprometimento dos missionarios da Consolata, em relagdo ao apoio incondicional na luta
pela conquista da terra e preservagao da cultura Macuxi no segundo capitulo. Nesse sentido
estendem-se também o respeito as manifestacdes da pajelanca, as sessdes dos Tarenpokon e a
forma como era compreendida a figura do kanaimi e negociagdes referentes a possibilidade de
cura das suas doengas (Cf. ARAUJO, 2006, 137s).

A literatura socioantropologica visitada no segundo capitulo demonstra as
manifestagdes do kanaimi, do Piya’san e do Tarenpokon na cultura Macuxi, comparada a
manifestacdes de outros seres de diferentes culturas. Eles representam fendomenos que
envolvem também a dimensdo religiosa. Os elementos tedricos e metodologicos das
representacdes sociais foram relacionados com as manifestagdes culturais e religiosas dos
Macuxi, na tentativa de entender a estrutura constitutiva de tais manifestacoes. Dessas
relagdes observam-se nas representacdes, dados referentes a religiosidade e a cultura, que, por
vezes, se tornam para os Macuxi, indissocidveis.

Os mitos como fator de importancia na relagdo simbolica e compreensiva da
cosmovisdo Macuxi, aparecem como elemento explicador da origem dos Macuxi e da relacdao
que possuem com o mundo. Tais fontes de informacdes por si s6 ja despojam quaisquer
entendimentos que tentem reduzir os mitos a mera “mentiras” sobre a visdo de mundo deste
povo. Seria importante fazer uma relacao desses mitos, das formas como se apresentavam no
passado e como se apresentam hoje, no entanto, ndo constitui objetivo deste trabalho.

Quanto ao contexto histérico dos Macuxi, visitaram-se autores que discutem a
historia da regido. Destacou-se a questdo das religiosidades indigenas em geral e da regido
“Circum-roraima” de maneira especifica. A compreensdao dos elementos historicos que
possam destacar o entendimento do kanaimi, do Piya’san e do Tarenpokon numa perspectiva
religiosa e cultural e ainda informagdes historicas das malocas envolvidas na pesquisa, foram
discutidas no segundo capitulo. Isso serviu para fornecer informagdes necessarias a
compreensao de uma cosmovisao mais contextualizada.

Quanto ao Canta Galo, a referéncia de seu surgimento se reporta a década de
1960. Em relagdo a Maturuca, sdo feitas referéncias ao lugar no século XVIII. Ao que tudo
indica, tais referéncias dao conta da existéncia de moradias muito anteriores a um possivel

rememorar historico, visto que tais indicagdes referem-se a uma estrutura politico
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administrativa denominada “Maloca”. Um dado que requer aten¢do em relagdo a distingdo do

significado do kanaimi em Maturuca e Canta Galo ¢ que, em Maturuca, as afirmagdes se
reportam ao contato direto com ele e as respostas foram com maior riqueza de detalhes. Em
Canta Galo, a atividade mental da maioria dos entrevistados se refere ao kanaimi apenas
como imaginario, ainda que bastante presente. Quanto ao local de morada do kanaimi, tanto
Maturuca quanto Canta Galo, afirmaram que sua morada ¢ nas serras ou lugares distantes,
citando como referéncia a Guiana. Em relacdo aos locais de ataques temos uma diferenga. Em
Maturuca os ataques acontecem nas malocas com implicacdes de doengas e feiticos sobre a
comunidade e, em Canta Galo, os ataques ocorrem em florestas, serras e igarapés, com
implicagdes em individuos.

Em relagdo as incidéncias da transformagao dos significados representacionais do
Kanaimi do Piya’san e do Tarenpokon na cosmovisao dos Macuxi, pode-se indicar a forma de
atuacdo dos Piya’san Kanaimi e Tarenpokon. O Piya’san pode atuar em locais com
iluminacao, o que antes era impossivel, o Kanaimi atua em sua violéncia de forma mais fisica
do que pela oragdo e, quanto ao Tarenpokon, podendo ser também aquele com pouca
preparagdo. Tal preparagdo também ¢ pouco exigida ao Piya’san. Essas mudancas parecem
ora como preocupacdes com a “perda” da identidade, ora como informacdo de como agem
atualmente. As vezes, tais mudangas sdo rechacadas e as vezes sio ignoradas e para outros
entrevistados valorizadas. Nas representagcdes ha tendéncias a possiveis acomodagdes do nao
familiar, na estrutura das representagdes sociais. A aceitacdo de tais mudangas reelaboram a
cosmovisdo dos Macuxi no que diz respeito a condi¢do da aparéncia — referéncia a nocao de
claro-escuro na acdo do Piya’san e aparente e dissimulado na atua¢do do Kanaimi — e em
relacdo a forma de predacdao — acdo humana sobre a natureza e dos “bichos” ¢ Kanaimi sobre
os humanos — que ja ndo se realizam como antes.

Percebe-se que os entrevistados mais idosos — em torno dos 60 anos para cima —
possuem uma representacdo delineada por uma cosmovisdo considerada antiga, em especial
no que se refere a pajelanca no escuro e aos ataques do Kanaimi como morte certa. A
pajelanca realizada no claro s6 tem sentido para os entrevistados mais novos — em torno dos
50 anos — com algumas excecdes. Quando sua realizacdo ¢ feita a luz de velas, de lamparinas
e luz elétrica, somente os mais novos a chamam de sessdo do Piya’san. Os Macuxi idosos
permanecem com a ideia de que o Piya’san € aquele que faz seu “trabalho” sem luzes. Para

eles, se houver luz, o Piya’san morre. Acredita-se que essas mudancas sejam de maior
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impacto na cosmovisdo dos Macuxi, visto que uma profunda transformacao de significado se

concretizou. Observou-se que ha uma relagdo entre o claro e o escuro. As significacdes das
condi¢des do Piya’san que realiza a pajelanca no claro s6 sdo compreensiveis pela forte
influéncia dos brancos que tém suas noites clareadas. Dentro da ideia de construgdo de
estrutura de sentido representada na figura do Piya’san que se esconde no escuro nos
momentos das sessdes da pajelanca e agora passa a trabalhar no claro e ndo mais batendo
folhas, mas dando maior evidéncia as suas rezas.

Piya’san e Tarenpokon receitam dietas, geralmente recomendam a retirada do sal,
os peixes de pele e diversas cacas. Quando ha doenca grave a recomendacdo, ¢ de jejum de
todos os alimentos, exceto um ché ou suco benzidos durante alguns dias. A quebra do jejum ¢
feita pelo Piya’san ou pelo Tarenpokon através de carne assada batida no pildo misturada com
farinha de mandioca, o que ¢ oferecido, aos poucos, ao paciente recuperado até ficar forte.
Observou-se que essas recomendagdes que envolvem a satde indigena Macuxi ja representam
em si uma modificac¢do, pois, em geral, primeiro procuram o médico s6 depois, se ndo houver
a cura do médico ¢ que os indigenas, especialmente de Canta Galo, procuram o Tarenpokon
ou o Piya’san, fato que ndo acontece com os mais idosos. Essas modificagdes foram
demandadas pela forma de atendimento a saude indigena na regido. Isto deve-se ao maior
contato de Canta Galo com os brancos.

Na visao de alguns entrevistados o “deus cosmologico” dos Macuxi, apesar das
tentativas dos missiondrios religiosos anglicanos e catélicos modificarem para a figura do pai
(Paapa) — palavra Macuxi que serve de traducdo para pai e Deus —, permanece a figura de
Macunaima, o filho do sol de onde se originam os Macuxi e o Piya’san segundo alguns mitos.
Macunaima aparece nas representagdes como iniciador dos trabalhos relacionados ao Piya’san
e ao Kanaimi e as figuras do Tarenpokon. Nesse sentido, hd uma mesma origem para o bem e
para o mal. E provavel que tal distanciamento se dé com o contato do Cristianismo Ocidental,
que, na regido do “Circum-roraima”, acontece de forma tardia em relagdo ao restante do
Brasil e da América latina.

Existem elementos culturais que, para os Macuxi, sdo inseparaveis. As questoes
da saude, do mundo da natureza, dos rituais, das dancas, das comidas, e as simples agdes da
vida cotidiana os levam a perceber e interpretar, de forma unificada, todos os fendmenos
acontecidos. O mundo real e o mitoldgico se entrelacam fazendo-os elaborar nas narrativas

um misto de mito e histéria, passando de um para o outro com muita facilidade. As
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justificativas dos acontecimentos ou de fatos podem ter elementos mitoldgicos, que pelos

indios sdo contados como ‘historias”. Mito e realidade, nesse sentido associados, um
influenciando o outro de forma a acontecerem interpenetragdes.

Essas transformagoes, na visao dos entrevistados, as vezes, referem-se a um
mundo moderno, modificado e que chegara um dia em que tudo estard tdo diferente que
elementos da cultura macuxi vao desaparecer, como nos informa o entrevistado E16, ao
referir-se ao Tarenpokon que entre 2020 e 2030, desaparecera. Ha uma referéncia em diversos
entrevistados sobre o fim dos resguardos de mulheres, porque, atualmente, as meninas nao
estdo mais resguardando. Esse fato proporciona grande impacto na cosmovisdo porque os
resguardos de mulheres sdo fundamentais para o afastamento dos “bichos” que rondam o
mundo dos humanos. Isso faz com que a ideia de mundo dos bichos possa modificar-se.

A questdo da diminuicdo do numero de Piya’san e Tarenpokon leva os
entrevistados a fazerem uma mudanga de defini¢do significativa. Em relacdo as dificuldades
de se encontrar um Piya’san os fazem-nos buscar outras possibilidades. A utilizacdo de
agentes de saude e Tarenpokon, presentes na comunidade, para exercer a fun¢do de curador
dos problemas referentes a fungao do Piya’san. Se ha um Piya’san, eles aproveitam, se nao
ha, entdo se submetem a sessdes com aqueles que sabem alguma coisa ou se dispdem a fazer
o trabalho da sua forma. Certamente, essa diminui¢do referenciada pelos entrevistados
representara impacto significativo na cosmovisdo Macuxi, visto que serdo utilizados outros
recursos como médicos, enfermeiros e agentes de saude para poder solucionar possiveis
“doencas de indios”. Segundo essa visdo, chegara o dia em que havera cura somente para as
doencas dos brancos e, se sentirem a necessidade de cura das doencas de indios, ndo
encontrardo quem os cure.

Os impactos das mudancas das representagdes na cosmovisdo dos Macuxi nos
fornecem elementos importantes para a definicio da religiosidade indigena dentro das
Ciéncias da Religido. Considerando que religido possui um conceito controverso e, as vezes,
confuso, no que diz respeito a sua fundagdo, que, em geral, seus fundadores ndo se
intitulavam fundadores de uma religido, mas apresentavam aspectos reveladores do divino, e
defendiam uma forma de vida ou uma crenca (Cf. USARSKI, 2007, p. 55). E considerando
que as manifestacdes religiosas ndo estdo presentes somente nas que se consideram as grandes
tradigOes religiosas, as tradi¢des religiosas indigenas, em seus aspectos fragmentarios, e de

dificil verificagdo como um conjunto, podem ser vistas e respeitadas como religiosidades. Em
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seus contextos os elementos essenciais, constituintes de uma grande tradi¢do religiosa,

também estdo presentes na religiosidade indigena. Somente para citar alguns: os ritos — que
nas grandes tradigdes religiosas sdo bastante complexos e nas tradicdes indigenas sdo mais
simples — e os elementos sagrados.

Ao conjunto das manifestagdes religiosas dos Macuxi representadas, que se
apresentam oficialmente como Catolicos, levam a uma reflexdo sobre as condi¢des que essas
manifestagdes foram regradas, diminuidas e até mesmo demonizadas. Talvez isso explique
que esses elementos entre os Macuxi se apresentam fragmentados, porém ndo menos

completo em relacdo as diversas tradi¢des culturais e religiosas de outros povos.
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GLOSSARIO

A

Arecuna — etnia indigena de tronco linguistico caribe da Venezuela.

Asepanggong — Subdivisao dialetal dos Macuxi, residentes do rio Tacutu.

B

Bichos — Seres duplos dos seres existentes na natureza que as vezes causam doencas e feiticos
€ que exigem a a¢do xamanica para suas respectivas curas.

C

Canaimé — ver kanaimé.

Circum-Roraima — Regido compreendida entre o Brasil a Venezuela e a Guiana constituida de
diversas montanhas e florestas.

Carib, Caribe, Karib: Grupo linguistico de indios da Venezuela se estenderam para a regiao
do Brasil e da Guiana, na regido denominada Circum-roraima.

E

Eliang — Subdivisao dialetal dos Macuxi da regido de Maraca.

I

Ingarico — etnia Kapon do grupo linguistico caribe localizados no extremo norte de Roraima.
K

Kamarakoto — etnia caribe residentes na regido de Kamara na Venezuela.

Kanaimé (do Macuxi Kanaimi)— ser meio homem meio bicho que aterroriza indigenas da
regido da fronteira Brasil, Venezuela e Guiana. Causador de doenca seguida de morte. Suas
acoes podem ser pelo poder da oragdo ou pela forca fisica sobre uma pessoa.

Kenoloko — Dialeto de indios Macuxi da regido do Rio Cotingo.

L

Lavrado — vegetacdo de campos naturais localizados ao norte de Roraima.

M

Maloca — Aldeia indigena ou grande habitacdo onde se alojam diversas familias.

Mo 'naiko — Subgrupo dialetal dos Macuxi da regido do Contao no rio Cotingo.

P

Pajé — designacao brasileira para especialista em ritual de comunicagdo com os espiritos.
Pajelanca — atividade ritual realizada pelo pajé com o fim de curar, prevé acontecimentos e

propiciar poderes sobrenaturais.
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Puganga — Para os Macuxi de Cantagalo e Maturuca a puganga ¢ a atuacdo de algum elemento

da natureza como remédio, defesa ou realizagdo de feiti¢os, afastando coisas ruins e atraindo
coisas boas para si.

Q

Quesséruma — Grupo dialetal Macuxi da regido do alto rio Mat, regido do Maturuca.

R

Rupununi — rio localizado ao sul da Guiana e a nordeste do estado de Roraima que nasce nas
montanhas Kanuku e desagua no rio Essequibo.

S

Sombra — refere-se a alma da pessoa. Quando a pessoa estd enfraquecida costuma-se dizer
que o bicho pegou sua sombra. Esta agdo explica a fraqueza e o emagrecimento da pessoa.

T

Tewa’ya’ — subdivisdo dialetal dos Macuxi da serra do Mairari.

Taurepang — etnia indigena do tronco linguistico caribe localizados ao norte de Roraima.

W

Wapichana — etnia do tronco linguistico Aruak residentes nas areas roraimenses do Surumu,
Taiano e Amajari.

X

Xerimbabo ou xirimbabo — em Macuxi Manaaka sdo os espiritos protetores dos Piya’san nas

sessoes xamanicas.
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Anexos

Anexo 1: Perguntas da entrevista

a. O que vocé sabe:
I. O que vocé sabe sobre o pajé?
II. O que voce sabe sobre o rezador?
II. O que vocé sabe sobre o kanaimé?

b. O que essas “personagens religiosas” da cultura Macuxi ja fez por vocé?

c. Essas “personagens religiosas” solucionam problemas da comunidade? Quais? Que

problemas vocé conhece ou ouviu falar que foi solucionado?
d. O que significa hoje:

I. O que significa para vocé hoje o pajé?

II. O que significa para vocé hoje o rezador?

III. O que significa para vocé hoje o kanaimé?
e. Qual a relagdo que existe para vocé entre o pajé, o rezador e o kanaimé?
f. Como o rezador faz para curar? O que ele exige?

g. Existe alguma histoéria que conta o surgimento do pajé, do rezador e do kanaimé?

h. A religido crista catdlica presente na comunidade de Maturuca de do Cantagalo

influenciou na mudanca do significado do pajé, do rezador e do kanaimé?

i. O que o povo Macuxi pensa sobre essas mudangas?
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Anexo 2: Resumo das entrevistas

E.1

a.l. Pajé, pra gente antigamente era o nosso médico como o médico hoje em dia. Ele que faz
essas curas. Ele passa um remédio caseiro. Porque a gente vai, ndo tinha médico, era dificil,
ai médico nosso era pajé mesmo. Fazia a oragdo, rezava pra gente tomar “garrafada”, pra
gente tomar e ai fazer o banho também.

a.Il. E 0 mesmo, é o mesmo pajé. S6 que ele ndo “bate folha” como o pajé. Ele reza e faz cura
através de oragdo. Ele reza em cima de uma pessoa. Ele pode rezar numa agua para tomar,
num cha, pra fazer a cura.

a.Ill. O kanaimé vem de outras malocas quando estdo em persegui¢do, tipo uma inveja que
eles tem das outras malocas quando a pessoa esta bem. Aparece, dizendo que vai vender ou
alguma coisa, objeto, pra poder, a pessoa comprar e depois fica perseguindo a pessoa. Através
disso eles vao matando as pessoas. Eles maltratam, ai voltam, sei 14, eles tem um negocio que
faz a pessoa tornar de novo e depois.

b. Eu ja tinha assim, quando eu era menina tinha uns dez anos. A pessoa indigena mesmo
assim que morava em outra maloca. Ela fez uma oracdo assim pra me matar [sorrisos], para
eu morrer assim magra. E uma oragio que eles fazem pra morrer assim. Eu tive esse
problema, dava febre. Tinha um paj¢é, ele rezou pra mim, ele “bateu folha” e descobriu, foi
fulana de tal. Ai passou o banho, rezou em cima de mim. Sabe que eu fique rapido boazinha.
E a mulher, ele tirou esse feitico dela de mim para essa mulher, e ela morreu.

c. Tem varios tipos de inveja, eles tentam fazer. Como tem com os brancos, tem com um
indio também, um feitico pra acabar com o que a pessoa tem, tem com o indio também.
Aquela inveja que tem ¢ tipo um feitico. A minha irma teve. Esse mesmo pajé curou ela, do
mesmo jeito. [Outro] [...] queria matar ela, sabe, através de outro pajé mal, do mal. Tem pajé
do bem e pajé do mal. Que lute contra. [entre si]. E quando o pajé do mal, quando tem inveja,
ai fica fazendo espiritualmente, fica matando a pessoa espiritualmente, até conseguir matar.
d.I. Olha, o pajé, agora nao sei porque, a cultura do pajé ta se acabando, ndo posso nem dizer
o que ¢ de hoje agora. Nao tem mais pajé. Antigamente a gente tinha muito pajé, mas ndo tem
mais pajé bom. O pajé era deus, pro indigena, assim pra nos, era muito bom, porque a gente

procurava ia mandar buscar onde ele estivesse pra fazer a cura, hoje ta dificil.
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d.Il. Da mesma forma, porque ele estd fazendo a cura da pessoa, reza. A pessoa sente dor ai

vai 14 com ele, reza e a pessoa fica boa. Através de reza mesmo. J& diminuiu muito. Até
mesmo meu pai ja se foi, que fazia tantas oragdes. E eu ndo sei nada de meu pai. Das oracdes.
d.III. O kanaimé ja esta virando mais civilizado, ndo estdo mais fazendo o que faziam
antigamente. Ja estdo se apresentando pessoalmente, ja estdo reagindo, se demonstrando, ndo
vivem mais escondidos, querendo lutar assim pessoalmente.

e. O kanaimé com o pajé. Porque quando eles fazem para matar as pessoas, eles matam
mesmo, nao tem cura. Quando eles botam veneno, assim um rapaz me contou, sempre ele
andou com os rabudos, que eles pegam veneno de cobra e colocam no anus da pessoa e
maltratam.

f. Quando tem uma doenga para curar eles rezam. Eles fazem uma dieta, como o médico faz
também. Essa dieta ¢ um beiju com agua, ai o peixe, ndo tem que ser peixe reimoso. O peixe
de doente que eles falam ¢ a traira e o caraju, assado na brasa, na grelha. Assa na brasa e
como com um pouquinho de sal. A pessoa ndo tem que comer com gente de luto; a pessoa
ndo tem que comer com gente que estd menstruada. Ai cura com pimenta, eles chegam e
fazem corte na pelinha e reza a pimenta pra dar forca pra pessoa reforcar.

g. Como surgiu o kanaimé, surgiu através do indio brabo, que ndo conhecem. Eu sou assim,
porque meu pai, a tia dele ¢ tal de Iriang, meu pai € desses. Porque tem Wapichana, ela [mae
dela] € uma. Eu sou macuxi e meu pai era /riang que chama, macuxi. Ai do meu pai, a familia
do meu pai, era que comia gente. Matava pra comer mesmo.

h. E assim, eles chegavam 1a celebravam a missa, falava coisa boa e a gente tinha que mais
era confiar em Deus. Eles ndo falavam em pajé ndo, mas sempre a gente foi assim. Porque
cles celebravam a missa cles faziam o sermdo muito bonito e a situagdo foi modificando,

assim vendo a palavra de deus. Aos poucos foi mudando mais. Nao destruiu nao.

E.2

a.l. Para mim ele é uma pessoa que conhecemos como médico. E ndés temos bastante
confianga nele em curar uma doenca. E uma pessoa que sabe e que conhece apesar de néo ter
estudo. Ele tem uma sabedoria, o conhecimento.

a.Il. O rezador ¢ para rezar a pessoa que estd com quebranto, questdo de mal-olhado, susto, ou

ele diz também o que vocé pode ter, o que vocé esta sentindo. Ele ndo ¢ um pajé, é o rezador,
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reza. Estou com a dor de cabeca, ndo tenho remédio, a dipirona, ndo tenho outras pilulas, ai

vou no cha e ele reza e eu tomo, passa minha dor de cabeca ou a febre.
a.Ill. Como se fosse os bandidos, o pilantra aqui da cidade. Mas o kanaimé, eu acredito que
existe, eu nunca vi, mas existe. Eles dizem que o kanaimé age para fazer mal as pessoas, ele
também pode ser um rezador. Quando ele quer fazer mal a alguém ele te assusta ou ele aplica
uma reza em ti de longe mesmo.
b. Eu engravidei da minha filha com facilidade. Na outra gravidez eu tinha muita dificuldade
pra engravidar, ai eu fui com o pajé. Ai o pajé falou pra mim que eu nao engravidava por uma
. ndo engravidava porque alguém tinha feito o feitico pra eu ndo engravidar, fizeram um
feitico chamando flor do mamdo macho, que era pra eu engravidar e depois ndo vingar a
gravidez. E justamente toda vez que eu fazia o tratamento com dois, trés meses, ndao vingava,
nao segurava, perdia a crianga. Foram trés gravidez, dois gémeos ¢ uma s6 de um. Ai o pajé
fez isso ai pra mim, Ele disse ia tirar. Quando eu engravidei mesmo desta ultima vez, mas
também ndo vingou porque ele disse que foi muito forte. O vovo era o rezador, eu ndo sei se
¢ por conta da nossa fé, mas todas as vezes que eu levava essa minha filha, ela chorava muito,
ai o vovo rezava e de repente ela se acalmava.
c. La na comunidade, com relagdo ao kanaimé, nunca ouvi falar ndo. [O pajé] sim la
comunidade mesmo tem pessoas que vieram para o médico, ficou internado ai, s6 passou
remédio e parou a dor e continuava ¢ foi no pajé, ai o pajé fez um remédio e melhorou. O
mais grave mesmo que o rezador ¢ capaz de cura e que eu penso que ele cura que ¢ grave
mesmo ¢ o susto. Perguntei pro vovo, o que o senhor fala ? Eu rezo chamando Maruai, pra
susto.
d.I. Hoje eu continuo acreditando, assim como também que acredito muito em Deus. Sempre
acreditei na reza do pajé e do rezador. Por exemplo, se a crianca t4 chorando, que a gente
pensa que € susto ou ta com vOmito, eles dizem que ¢ de mé alimentacdo ou falta de 4gua ou
sei 1a o que. Eles acreditam s6 o cientifico mesmo. Eu continuo acreditando.
d.Il. Hoje, eu tenho o rezador como uma pessoa também hoje, que assim também dessa
importancia do poder da cura. A minha filha ndo acredita ndo. Mas eu reparto para elas as
historias quando elas eram criangas. Eu conto tudo pra ela.
d.Il. Eu sempre tenho o kanaimé como uma pessoa ma. Hoje em dia ¢ a mesma coisa. Pra
mim ele torna-se uma pessoa ruim, da maldade, porque ele continua fazendo maldade. Ele ¢é

uma pessoa igual a nos. A tia quando faleceu, os meninos andaram falando, os meninos da
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comunidade que morou e trabalhou ali pra ela, e disse que ah nds matamos uma ... ontem de

manha cedinho n6s matamos uma vaca gorda.

e. Qual a relagdo que existe para vocé entre o pajé, o rezador e o kanaimé?
E entre pajé e rezador. Eles sdo pessoas assim que uma ligagdo de cura. O pajé cura também.
Porque o rezador ndo tem o mesmo trabalho que o pajé [de] bater a folha que ¢ o ritual, a
noite em lugar escuro. Ele pode usar o alcool ou o tabaco, pra poder fazer a cura. Pra poder
incorporar alguém, o espirito de alguém ai. O rezador ndo faz isso, o rezador simplesmente
voceé leva 14 e diz que a crianga estad com isso. SO que o kanaimé € mais pra maldade, chega a
matar a pessoa.
f. Pede pra fazer o chd, faz sopro, o banho de salva de campo, folha de pido e certas comidas
pra rezar para comer. Quando veio a primeira menstruacdo da minha filha, ela resguardou
direitinho.
h. Bem inicio a religido catdlica dizem que ela foi mesmo, foi podando certas coisas que ela
achava que era errado. E ai como ninguém sabia a gente acreditava muito, certas coisas que
eles repassavam pra gente. Mas de uma certa forma eles nos ajudaram muito. Agora hoje os
padres que vao 14 trabalham muito em favor do pajé e do rezador.
i. Eu acredito foi paralisada e hoje estd se buscando a valorizagdo da nossa cultura. Eu
acredito que pode haver mudancas. Hoje estdo sendo os pajés, jovens. Entdo eu penso que

sofreu assim uma mudan¢a com relagdo as pessoas, antes aquela pessoa bem idosa.

E.3

a.l. O pajé é que comandava a cura dos doentes. E lider espiritual que vem ajudando a
comunidade. No caso do Maturuca eles acreditam mais no pajé que no proprio médico. Ele
tem todo o seu conhecimento tradicional. Além de incorporar os espirito que vem da serra, do
mato, da 4gua e outras pessoas, vem dos médicos para curar as pessoas.

a.ll. Ele reza, faz a oragdo, consegue identifica a doenca que teria o doente. Tanto o rezador
como o pajé dizem que tem uma oragao para contrapor o mal para as pessoas.

a.Ill. Tem uns que sdo daqui da Guiana, outros sdo l4, mais da regido norte realmente, daqui
da Raposa Serra do Sol. O kanaimé tem a atitude de fazer com que também reza pra pessoa
pra induzir a pessoa ao erro. Pessoas que querem matar alguém. Ele tem poder de oracdo

muito grande.
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b. Eu ja fui curado pelo pajé. Realmente o pajé tem poder de cura. Tem o pajé do bem e o pajé

do mal. Tinhamos que pegar o gado de uma comunidade, ai ele me estragou, fiquei bastante
doente. Depois que eu ajudei esse cara, eu me senti bem, fiquei bom. Ai eu fui no pajé e ai ele
falou, ndo, te procurou quem tinha feito o mal, estava dificil pra tirar esse mal que tinha feito,
o cara ¢ muito bom pra fazer isso, ele ¢ preparado. Ele pegou na tua mao, conversou contigo,
tudo, mas ele tirou aquele que ele tinha feito. Vocé esta curado.

c. Entdo outros pajés que iam 14 falavam a comunidade estd muito sobrecarregada de “coisas”.
E ai tem no meio dessa coisa aqui, que ¢ chamada puganga, que ¢ um tipo de espécie de
espirito plantado. Os pajés reuniram e foram 14 limpar a comunidade, mas foram tiradas
muitas coisas dali. Tiraram muitas pucangas, lata ali tampada, o pessoal ia 14 e arrancava.

d.I. Hoje o pajé é uma referéncia de cura da comunidade. E importante na vida para outras
questdes. Além da questdo da luta politica. Ele consegue ver, imaginar. Fazer a oracao dele,
pra ver como ¢ que estao as coisas.

d.Il. Hoje pra mim continua ser uma pessoa importante. O rezador vai 14 faz uma oracdo na
pedra ou em dgua ou em alguma coisa e joga e ele acalma os bichos.

d.ITI. Acho que tem um papel mais fragilizado, mas continua atuando. E assim, a gente néo
consegue interferir na cultura dele. E ndo tem nenhum esforgo pra isso. Porque eu acho que ¢
uma outra tribo, a gente ndo consegue localizé-los, ou [...], mas eu acho que o kanaimé nao
vive numa parte do Brasil, vem 14 da Guiana.

e. O rezador tem o papel de conciliador, s6 assim de salvar a pessoa. O pajé tem o papel nao
s0 de salvar, mas de prever, mas também de equilibrar. Ele prevé as coisas dentro do
contexto, espiritualmente se as coisas acontecerem, se der errado. Ja o kanaimé, tem o papel
nao de vingador, mas de acabar com determinado grupo.

f. Muitos rezam chamando os nomes de trovao, depende em que tipo de situagdo esteja, o
puraqué, a minhoca. Ah, estd sangrando, vamos chamar, fazer a oracdo com o nome da
minhoca. Entdo a reza do rezador ¢ oriunda dos animais, porque em cada animal. Vou rezar
pra ti, pro kanaimé ndo te ver, tu vai viajar hoje. Ai tem o pajé maruai, que ¢ uma outra
fun¢ao dentro do rezador.

g. Macunaima, Aniké e Insikiran. Macunaima ¢ o pai, pra fazer acordo, pra facilitar, pra
proteger. E os filhos acompanhando, cada um queria deixar sua marca. Os filhos do Ani'ke e

do Insikiran e ai familia foi crescendo entdo cada um [...] foi querer fazer o mal pro outro,
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mesmo da familia. E o pajé, o Macunaima, o nosso pajé, nasceu Maruai, j4 nasceu o Maruai

de Insikiran, ¢ o pajé.

h. A igreja ela teve um papel de enfrentamento dos problemas. Busca conciliar os problemas.
E a igreja, eu sou contra o pajé ou eu sou contra o rezador, ndo, voc€s tem valorizar o que
voces tem.

i. Acho que teve mudanca importada, a educagdo na comunidade. Teve mudanga importada,
radical. Os garimpeiros, os fazendeiros, marreteiro. Outra mudanga que eu vejo foi a propria

adaptagao da comunidade pra essas mudancas que foram impostas.

E.4

a.l. Ele descobre a doengca mesmo sem médico, descobre através de exame. Ele também, ¢é a
mesma coisa, nao diferencio o poder do pajé curar com a medicina hoje, cientifica. Ele cura
do mesmo jeito, ele descobre, s6 que isso tem que ser reconhecido, pelas medicinas
tradicionais, das plantas, das ervas. O pajé ¢ diferente do rezador, o pajé trabalha, bate folha,
traz espiritos, o rezador ndo ¢ assim.

a.Il. Ja o rezador ¢ todo dia, cle reza no banho, reza na crianca, a tarde de novo, noutro dia de
novo. Entdo o rezador, a fungdo dele ¢ essa. O pajé ja vai traz espirito, mexe com os bichos da
serra, ja o rezador ndo faz isso.

a.Ill. Quando eu cheguei a me entender conheci 4 pessoas que foram mortas pelo kanaimé. Eu
tinha muito medo do Kanaimé, entdo minha mae contava o kanaimé faz isso, o kanaimé faz
isso e eu fiquei com muito medo. A gente até acusa os Ingaricé que na época eram kanaimé.
Eu nunca vi realmente, mas dizem que sdo kanaimé. Ai na Guiana, tem os locais ai que tem
esses kanaimés. Eles viram, entram em espirito, se transformam em espirito, € vao entram em
animais em tamandud, em paca e vao cavar o timulo, pra tirar o corpo, esse € o ritual deles,
como se fosse canibal, ndo sei se sdo canibal.

b. Ja vi uma crianga que foi atacada pelo kanaimé, ele curou, se ndo fosse o pajé ele tinha
morrido. Entdo o pajé cura mesmo. Ai nesse caso o médico ndo cura, o kanaimé o médico nao
cura de jeito nenhum. O médico ndo consegue curar quando ¢ atacado pelo kanaimé.

c. O pajé tem também o poder de espirito, que € repassado, dos antepassados. Ele faz certo

tipo de coisa que o médico ndo consegue descobrir, mas o pajé descobre.
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d.I. Hoje, na verdade, o pajé, o rezador estdo sofrendo porque o pajé ta se acabando, o rezador

também. S6 sdo os mais velhos e significa hoje, ndo ter pajé na comunidade. Nao vai ter mais
quem vai descobrir certo tipo de doenca que o médico ndo consegue descobrir.

d.I1. O rezador ele sO, o pajé descobre a doenga, tem que rezar pra febre, tem que rezar pra
susto, pra quebranto e hemorragia e ai o rezador vai 14 e faz banho e comida s6 faz rezar para
o doente.

d.III. Hoje tem os kanaimé, ele tem o contato diretamente com as pessoas. No passado eles
nao faziam isso, s6 conversava contigo quando te pegavam pra bater pra matar, mas hoje nao,
hoje conversa.

e. Olha, sdo coisas distintas, porque o kanaimé, o pajé e o rezador. O rezador consegue
também bem pouco descobrir quando a pessoa estd doente. O pajé sabe a histéria do kanaimé.
O kanaimé também sabe que a comunidade tem um pajé, tem o rezador. Eles sabem que eles
tem pessoas que dao seguranga pra eles e assim como também o pajé e o rezador. Com em
relacdo ao kanaimé, eles sabem também que os kanaimés tem os seus pajés que ficam dando
suporte pra eles na questdo da defesa.

f. Olha a primeira coisa que o rezador fala pra uma pessoa ou pai ou pra mae, a primeira coisa
¢ que ... ai nds vamos entrar na questdo da religido, vocé tem que ter fé. Vocé tendo f&,
qualquer remédio faz ele curar, se ndo tem fé nao lhe cura.

g. O pajé tem que ter uma preparacdo, ou ele tem o dom. Entdo desde crianga ele ja comeca a
fazer certos tipos de coisas que um adolescente € uma crianga, nao podem fazer. Por exemplo:
o uso do tabaco, crianga ndo pode utilizar, adolescente também ndo, mas quando ¢ esta parte
da questdo do pajé, ja vem desde pequeno, tem que fumar, j4 vem aquela coisa. Tem que se
isolara da comunidade, ir na cachoeira e ir no rio, para ver se ele vai seguir mesmo para ser
pajé. O rezador € o pajé que prepara também.

h. No principio teve uma grande influéncia mesmo. Comegou tudo pela proibi¢ao do uso da
lingua, dos costumes tradicionais. Sem duvida, porque, uma porque ¢ a questao da igreja, ndo
sO a catolica mas depois entrou varias religides ai ela veio muito forte, dizendo olha: isso ¢
parte do deménio. E proibido isso. A Catélica mudou o papel, vocés tem que preservar, tem
que conservar a cultura, a danga, a lingua e tal. Outras religides isso ¢ de bicho, isso ¢ do
demonio.

1. Eu, conheco a questdo da religido catolica, e a religido tradicional, conheci bem pouco. A

danga, a danca do ximidim, essas coisas, eu conhegco bem pouco. E uma danga religiosa e que
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ainda peguei a questdo dos produtos naturais, frutas, na caga e na pesca. Dessa gera¢do minha

pra 14, conseguiram fazer tudo isso, conseguiram curar, por exemplo. Entdo houve toda
mudanga, além da educacdo. Hoje o que € que acontece na mudanga, tanto na religido, na

parte social e econdmica, de todo jeito esta acontecendo mudanga.

E.5

a.l. O pajé ¢ uma pessoa importante, que trabalho para o bem das pessoas, do paciente. O que
nos sabemos do pajé € que quando acontece algumas doengas que se percebe que nao ¢ caso
de hospital. Tem pajé que trabalha a noite, batendo folha e tem pajé que trabalha apenas na
luz com a vela e com a lamparina. S3o diferentes pajés. Tem uns que trabalham a noite no
escuro, esse ai ndo exige nada de luz ndo.

a.Il. Ele percebe quando a pessoa estd com susto, esta com vomito, diarreia, muitas coisas ele
percebe e ai ele faz uma oragdo e consegue dominar aquela doenga.

a.Ill. O kanaimé ¢ tipo pessoas marginais, bandido na sociedade branca. Tem momentos que
vocé nao vé€ o kanaimé, mas se vocé vai passando e ele assobiar ou ndo sei dar um sinal, vocé
acaba passando mal e comeca a dar febre entdo ali sdo os kanaimés profissionais.

b. O que essas “personagens religiosas” da cultura Macuxi ja fez por vocé?

Olha eu ja fui fazer um tratamento junto com o pajé, quando eu sentia dores na coluna. E pra
fazer o medicamento [tratamento] tinha que ser medicamento caseiro, de varias plantas.
Cascas de varias plantas.

c. Essas “personagens religiosas” solucionam problemas da comunidade? Quais? Que
problemas vocé conhece ou ouviu falar que foi solucionado?

d.I. Ele ¢ uma pessoa que trabalha bem, quando ele faz o trabalho, o trabalho tem que ser
cumprido, ¢ uma regra igual um doutor faz. Faz dieta, se ¢ banho, ¢ banho, trés vezes ao dia,
ou durante uma semana, tem os medicamentos também tem as normas, tem que ser de manha,
meio dia e de tarde.

d. II. Porque é uma experiéncia grande, ¢ médico dos indios. S6 que o fracasso que esta sendo
hoje, que ndo esta tendo mais pessoas que estdo sendo formadas, pra ser pajé e pra ser
benzedor. Mas assim quando estd tudo normal, pra ele poder usar uma enxada ele tem que
pedir pro rezador rezar e ir fazer o trabalho, ou uma enxada ou um machado.

d.III. As comunidades na verdade ndo gostam do kanaimé. Elas sdo perseguidas. Perseguem

as comunidades e assim quando se sabe que tem kanaimé, as pessoas se preparam pra ir
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contra o kanaimé. Quando vai pra roga, quando vai pegar uma lenha. Geralmente ¢ assim

quando a pessoa sai ele sai, ele vem, ele persegue a pessoa e acaba indo encontrar a pessoa
naquele ponto onde té tirando lenha ou esta na roga, ele vai perseguindo.

e. A relagdo dele com o kanaimé, ja ¢ separado. Porque quando ele diz no trabalho dele: olha
pessoal fiquem atento que tem um kanaimé ai na area, o kanaimé esta por ai.

f. As pessoas tem que preparar e as vezes ndo pode até comer varios tipos de alimentos, que ai
ndo vai fazer efeito. Ele pede pra fazer banho e guardar o banho. Nao pode comer ... o que a
gente vé€, tem certos tipos de alimentos ndo pode ficar comendo, quando estd em tratamento,
quando for atacado pelo kanaimé.

g. Existe alguma historia que conta o surgimento do pajé, do rezador e do kanaimé?

Nessa parte eu ndo sei dizer. Eu sei que existe. O kanaimé também eu sei que existe, porque
eu ja presenciei situacdes em que vocé vé a noite muito barulho feio 14 no timulo da ... eu sei
que existe. E dificil vocé ter contato com ele, é dificil vocé vé e falar com ele, ¢, é bicho
mesmo.

h. O que mudou mesmo foi que eles adotaram essa religido que acredita que existe um Deus
acima de tudo. Continua o pajé e o rezador.

1. Quanto as mudangas, muitas coisas mudaram porque as pessoas, eles usaram armas, flechas.
J& sdo muitas as historias. Ou de flecha ou de faca ou de arma de fogo, de todo jeito ja foi
atacado o kanaimé por perseguir as pessoas. Nessa mudanga, ainda continua essa mesma

perseguicao continua.

E.6

a.l. O pajé ¢ uma pessoa preparada para exercer trabalhos. Ha uns pajés de que eu ja falei, que
eu ja conheci, uns quatro pajés, eles dizem que a pessoa tem que ter um lado bom de curar e
de ajudar mesmo. Entdo o pajé tem que ter esse dom de espirito de pajé mesmo. Tem
linguagem do pajé, tem linguagem que eles ndo dizem, aqui vocés dizem que € o pajé, pra nos
¢ o Pia'san.

a.Il. O rezador, o benzedor. Ele também conhece que a pessoa estd doente, que tipo de
doenca. Ele ¢ tipo um enfermeiro. Agora o benzedor, o rezador ndo, aquele que a gente chama
de Tarenpokon, ele sabe, ele vé, vamos dizer, a crianga, ou pessoa estd com diarreia. O Taren

vocé tem que aprender oralmente. Ai ele conta a histéria de onde € que veio essa oragdo,
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quem ¢ o autor dessa oragdo e ai vem toda essa historia ai. Todo benzedor sabe disso ai. Ele

tem essa forca dele, uma forca espiritual que ele benze e se concentra e dé certo também.

a.Ill. Nos chamamos de Kanaimi, ou kanaimé, O kanaimé ou kanaimi faz o mal. No comec¢o o
kanaimé vigiava a maloca. Era o guardido da maloca. S6 que ele tinha essa ... porque o pajé
ele curava e dizia também que tem alguém fazia mal ou inimigo que vem, os animais ferozes
ou o espirito da mata, como a gente diz, tudo isso ai. Ele mata mesmo.

b. Um fato que aconteceu, que a gente viu e que eu presenciei mesmo, foi dum pajé que ele ...
enquanto ele estava sendo pajé mesmo, ele trabalhou e quando a filha dele adoeceu, s6 vivia
doente de tumor e ele vinha tratando dela. Quando ele deixou de trabalhar, deixou de ser pajé,
a filha dele chegou a morrer, foi a obito.

c. La na comunidade, eu ndo me lembro o ano, teve um surto de malaria, ndo s6 o pajé e o
benzedor, mas juntamos o agente de saude entendeu, e resolvemos. Esse ¢ um problema que ¢
um conjunto de fatos faz a pessoa adoecer. E 14 também aconteceu com o pessoal dores no
estdmago, dizem que ¢ dor no estdbmago. Nem doutor descobria.

d.I. Olha nas comunidades que tem pajé, que ainda resistem. Eles estdo bastante presentes,
mas esta quase acabando. Nao tem mais o pajé bom, preparado.

d.II. Rezador ainda tem bastante. S6 que na comunidade, a gente sabe quando a gente mora la
e conhece eles. Se vocé chega 14 e perguntar: vocé sabe benzer? Ela ndo vai dizer que sabe,
[risos] mas ainda tem.

d.ITI. O kanaimé esta ai agora, esta em todo canto ai agora, o kanaimé esta na Universidade, o
kanaimé esta falando com vocé, o kanaimé esta falando no alto-falante, o kanaimé esta dando
entrevista na televisdo. O kanaimé, ¢ uma pessoa, que tem espirito mal. Entdo dizer assim que
tem um grupo que sdo kanaimés mesmo, que vive, que a essa vida de kanaimé, assim nao
tem. Meu bisavo era kanaimé € por isso que o pessoal chamavam a gente de kanaimé. E hoje
a gente ndo pratica mais. Agora o kanaimé ele mata, ele quebra. Entdo eles fazem essa agdo
dele e nao contam.

e. O pajé e o kanaimé: aqui tem. Quando o pajé precisa do kanaimé que ele tem. Eles
trabalham junto. E quanto ndo tem eles sdo quase inimigos os dois, um ¢ de bem, e outro ...
[Kanaimé pode ter um pajé?] Pode ter um pajé, pode ter um rezador.

f. Primeiro, conforme a doenga, vai exigir que: primeira coisa na nossa cultura ¢ que alguém
de luto, ou alguma mulher ou menina estdo menstruadas em casa. Na quantidade que eles

podem comer. Enquanto ele tiver [doente] ndo pode andar, tem que resguardar, até pra nos,
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até sol, luz, mata e tomar banho no igarapé com 4agua fria. S3o essas coisas que eles

recomendam pro doente. E até porque a oragdo ndo vai fazer efeito. Se ele tiver muito fraco,
tem que ter jeito de trabalhar, devagar, com calma, trazendo o espirito, porque pra eles pros
benzedores, pros pajés tudo tem espirito. Nao comemos esse peixe, porque ele, na época da
reproducado, da desova, ele ndo ¢ peixe. Entdo esse més de agosto e setembro.

g. Tem o Insikiran e o Ani'ke. O Insikiran virou pajé devido ao irmao dele. Entdo ele, porque
o irmao dele [Ani'ke] era muito danado. Ele queria fazer sempre as coisas contrarias do irmao
dele. Quando um bicho flechou ele, o Ani'ke. Entdo ele pensou como ¢ que ele ia fazer com o
irmao dele. Como ¢ que ele ia chegar 14 na casa sem seu o irmao. Entdo ele fez ... pediu pra
ele virar pajé, pediu que espiritos ajudassem ele [Insikiram] e ai ele se tornou pajé. E ai ele se
tornou pajé e ja fez o trabalho pro irmao dele e ai ele foi ensinando como € que vira ou se
transforma em pajé. Que eles pediram para esse Pata'mona ensinar eles, saber como ¢ que eles
fazem, a ai ele fez o lado kanaimé. Agora tem pra benzer pra trovoada, pra trovao, foi o beija
flor. E essas oragdes os benzedores vao vendo as a¢des de quem combate e de quem evita de
fazer as coisas. Entdo foi assim. Agora pra ver quem descobriu primeiro ¢ dificil.

h. Nesta vivéncia dela ai, houve muita influéncia, ndo pudia mais fazer, porque eram héabito,
relacdes diabdlicas. Até mais ou menos, nos anos 80. Faz tempo que a gente comegou a
trabalhar, de resgate cultural, inclusive que eu vi mesmo até me chamaram pra uma senhora
benzer ele [um padre]. De um tempo pra cé eles vem valorizando.

1. Hoje tem Piya'san que faz com vela, que faz bebendo cachaga, esse ndao ¢ pajé. Eles se
preparam, fez a preparagdo e hoje ndo esta tendo. Estdo fazendo através da escrita, pega
escreve copia, v€. E ai mistura tanto as oragcdes do Taren com preces religiosas, as oragdes de
santo Agostinho, santo ndo sei o que, tem um tal de Sdo Cipriano pelo meio e s sei que
misturam tudo. Eu tenho duas sobrinhas, eu conversei com ela bem pouquinho. Ela disse: eu
estava aqui, e comecei a ver a minha voz diferente e fui ver o que ¢ era, eu estava virando
pajé. Mas tem muitos que ndo sdo o rezador puro mesmo, o indigena, o pajé. Mas ainda
existe. Hoje o kanaimé, ja estd misturado ai com os que aprenderam e descobriram muitas

coisas ai que tem na sociedade ndo-branca.

E.7
a.l. Entdo o pajé, € como a pessoa que faz a recuperacao da saude de outras pessoas de outras

pessoas, para fazer a cura daquele paciente de onde ele ndo foi curado no hospital por outro
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médico. Trabalha com o espirito, renova o espirito e transforma. Qualquer paciente de

qualquer comunidade que procurar ele dispde a fazer esse tratamento, com a sua sabedoria.
a.Il. O rezador pra mim ¢ uma segunda pessoa do pajé, e outra a segunda pessoa dos agentes
de saude também, que ele ndo faz o trabalho do pajé, mas ai continua com o trabalho do pajé
no sentido de rezar, de fazer rezas no cha no banho, e em outros momentos e até na propria
pessoa mesmo no proprio paciente. Auxilia na prevengdo ou no tratamento da satide das
outras pessoas que estdo doentes, neste sentido.

a.Ill. O kanaimé ¢ um outro elemento que, até agora eu so vejo, observo, ougo que ele s6 vem
fazer o mal pras pessoas. As vezes é por perseguicio mesmo de familias, muito anteriores que
ainda continuam em rivalidade. Quando ele ndo pode matar ele deixa a pessoa muito
assustada, e ela fica doente até por muito tempo e ai se nao tiver o rezador ¢ o pajé ai esta
pessoa sofre ¢ pode também chegar a obito. E mais quando ela estd individual que saiu
sozinha ou ¢ uma mulher ou uma crianca.

b. Para mim ele nao fez nenhum mal, ainda, gracas a Deus. Enquanto que o rezador, por mim
jé fez. Eu ja tive, passei por varias situacdes de saude e o rezador ja veio e rezou na minha
pessoa. Ja fez o beneficio, rezou o chd, rezou agua pra mim. E assim como pras minhas
pessoas também, meus netos e netas, ele ja fez esse beneficio, na pessoa do rezador.

c. Meu pai era um pajé, e aqui na comunidade mesmo ele ja fez muito beneficio. E em outras
comunidades também, mas aqui mesmo ele resolveu varias situagdes, que as pessoas nao
estavam tendo oportunidade de se curar e com o trabalho dele, ele ja realizou vérias situacoes.
E esse do Sdo Mateus, também ja ajudou aqui. Tem outro da Nova Alianga, ja veio aqui na
comunidade do Canga Galo, em prol da saude de alguns doentes que estavam necessitando.
d.I. Um médico, um doutor, um conhecedor, diagnosticador das doengas que aquele que pode
prevenir, que previne, que v€, que sabe os sintomas, conhece olha e vé. Hoje tem alguns ai
que ja ndo fazem os trabalhos se ndo for através de uma gratificagdo, ou pagamento mesmo,
até dinheiro, objetos, animais. Ainda conheco desses pajés que eu estou falando. A sessdao
deles ¢ de noite no escuro, com folhas, pra bater folhas. Mas ¢ mais na noite escura mesmo,
buscando assim outros espiritos encantados na natureza, para ajudar ali na sua sessdao, no
trabalho que estdo realizando. E bebem o tabaco como também um fortalecimento pra eles,
sdo esses dai. Mas tem outros, que eu ja observei, ja participei de algumas sessdes, que ja

trabalham mesmo que seja na noite, mas ja € na luz da lamparina, ou da vela, ou até da luz
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elétrica se tiver. Nao ¢ mais com folha, é so através dos cantos e oragdes € tudo mais e muitas

vezes ja com alcool ja, a cachaca mesmo.

d.II. Ele procura também orientar ou o pai ou a mae, quando € crianga, ou quando a pessoa ¢
adulta, ele orienta pra resguardar e passar os medicamentos através do chd, da 4gua, do banho,
e reza em cima do paciente também. Ele continua fazendo do mesmo jeito que no passado.
Agora tem uns que rezam com as palavras em portugués, porque ndo sabem mais o Macuxi.
Mas ¢ sempre buscando na orientag@o de salvar, de tornar as pessoas melhores da saude.

d.ITI. Hoje nao estdo mais agindo vamos dizer assim, ainda bem que nao estdo agindo de
forma muito rigorosa. Ele ndo estd bem preparado, ele finda também ficando com medo de
praticar os seus atos. Eles tem esse jeito mal de agir. Muitos deles hoje tem esse receio, tem
medo também de enfrentar, de chegar e atacar, entdo ele aguarda oportunidade mais por fora
da casa, assim pro igarapé, pra pescaria, pra trabalhos nas rogas. Se estiverem em grandes
grupos eles ndo atacam as pessoas.

e. O pajé e o rezador eles tem uma relacdo ndo intima, mas semelhante, porque eles podem
combinar nos trabalhos que eles estao realizando. Tudo em prol do beneficio, da melhoria da
saude, da prevencao. Enquanto que o kanaimé o pajé e o rezador fazem o beneficio pra salvar,
o kanaimé procura desfazer aquilo. O kanaimé mal e o pajé, ali findam se confrontam corpo a
corpo, mas ¢ mais na questdo do espirito que ele manda alguém do espirito mal do kanaimé e
finda interferindo na sessao do pajé.

f. Em primeiro lugar ele exige confianga e fé. Depois ¢ resguardo, muito repouso, € cumprir
com que ele diz. Mas se a pessoa ndo obedecer, ndo seguir as suas orientagdes, a situagdo
aumenta, e ai ¢ buscar outra situa¢ao, no caso o pajé.

g. Surgem do Macunaima, Inskiram e o Ani'ke. Na realidade, o macunaima sempre fazia o
contrario, fazia as operagdes também sempre do lado do mal, entdo ele pode ser considerado
kanaimé. Em relacdo a isso o Ani'ke e o Inskiram, ja trabalhavam sempre mais para o bem. A
historia ¢ o Inskiram sempre rezou para o irmdo dele o Ani'ke, que sempre fazia suas
travessuras ¢ maldades e era comido e engolido pelos outros animais da natureza e o Inskiram
era que fazia o ressuscitamento dele, através da oragao do poder que ele tinha, do pode divino,
ai ele tinha esse poder de cura e ele curava mesmo.

h. Com a chegada dos primeiros missionarios tanto da Igreja Catdlica quanto da Igreja
Evangélica interferiram na questdo religiosa, implantando assim a pregacdo da palavra de

Deus da Igreja catdlica na comunidade do Canta Galo. Mas a catolica interferiu e nos
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acabamos aderindo e seguindo essa religido ai. A religido em si, no sentido da palavra. Eles

interferiram na vida do pajé e fizeram com que ele abandonasse o trabalho, a pratica do seu
trabalho, de realizagdo dele, porque eles falaram que era muito ruim e tinha parte com o outro
lado oposto de Deus, que era o demdnio. Em relagdo ao rezador ndo teve muita interferéncia
ndo, a religido catdlica ndo teve muita interferéncia, prova disso ¢ que hoje o pessoal
continua, j& morreram duas, mas a oragdo continua e o rezador continua surgindo mais,
mesmo falando portugués. Que foi problema quando interferiu e muito forte, mas essa
retomada do conhecimento através de estudos, esclarecimentos, orientagdes, ja de volta que o
povo reconheceu que tinha afetado que tinha agredido, fisicamente culturalmente
emocionalmente um povo, entdo eles também recuaram e pararam, uma vez que tinham feito
esse desastre com a populacgdo, depois veio a retomada de novo, se nds erramos ¢ até aqui. O
povo tem direito de viver seus costumes e tradi¢cdes. Portanto pode ser pajé, pode ser quem
for o cidadao, nessas trés areas pode agir do seu jeito, que nods ndo podemos mais interferir. Ai
até 0 momento a igreja nunca se posicionou diante dessa situacdo. E muito diferente do pajé e
do rezador onde a gente pode manter contato, conversando dialogando, agora o kanaimé nao,
que ¢ uma situacao que a gente nao pode dialogar com ele.

1. Nas trés relagcdes que estamos discutindo, entdo a maior parte do pessoal, tem convicgdo de
que o pajé e o rezador devem existir pra ajudar a populacio da comunidade, mas jamais
incentivou o povo pra se tornar um kanaimé. O kanaimé ndo se fala para ser ou ndo ser, quem
vai decidir ai ¢ a pessoa. De repente ela quer seguir pra ser o kanaimé, ninguém pode fazer

nada.

E.8

a.l. S6 sei contar sobre o meu avd. Era da regido do Sdo Marcos. Eu cheguei a ver ele batendo
folha, batia folha e ele cantava as musicas dele, ai depois ele, tinha uma folha que se chamava
mororo, que fica na beira do rio, ele pegava essas folha e amarrava tudinho e ai ele batia folha
de noite. E ele olhava a doenga da pessoa na folha também. Rezava para as criangas, fazia
remédio dele para os bichos ruim.

a.Il. O rezador, ele reza contra os maus, pra susto, pra vento caido, quebrando, pra gripe.

a.lll. Ele [sogro] falava que ele tinha a oracao dele que ¢ a oragdo do mal, tinha a oracdo para
a pessoa ndo ver ele. Pra pessoa ficar ali, tipo quando a pessoa fica com anestesia. As vezes

quando ¢ mais forte a pessoa cai ali mesmo, de susto ai ele pega.
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b. Ele [pajé] ja “desceu” o xerimbabo dele pra olhar as pessoas, para ver se estd bem ou se

estd ruim. O xerimbabo ¢ um beija-flor. O rezador j& rezou muito. O rezador que mora bem
ai, sempre ele reza nele [referindo-se ao neto no colo]. Ele reza pra pneumonia também. Ele
reza muito. Ele “cerca” assim pra crianga quando estd recém-nascida ai ele reza pra cercar o
mal que o pai faz por ai, porque ofende a crianca.

c. Eles ja resolveram muitas coisas com a reza. Resolve assim, dessa maneira, de susto,
fazendo a cura. Ja curaram muitas criangas aqui.

d.I. Significa um doutor da nossa cultura.

d.IL. Significa 0 mesmo pajé que cura.

d.III. Eles gostam de pegar s6 uma pessoa, quando andam s6. Quando a pessoa esta sozinha ai
ele pega. Eu ouvi falar também que ele corta lingua da pessoa pra ele ndo contar que foi ele
que fez o mal. Corta a lingua e machuca as pessoas, quebra tudinho.

e. Eu acho que, pra mim é a mesma coisa. E quase o mesmo. [O rezador] sempre reza e
manda a gente fazer banho de folha de algodao, e outras folhas, salva do campo. O rezador s6
faz rezar e passar banho e ndo faz outros tipos de remédio ndo, e a oragao dele.

f. Ele fala que ndo ¢ pra andar, a crianga mesmo ¢ o adulto também, pra resguardar pra nao
sair por ai pra ndo piorar. Porque se ndo resguardar ai piora.

h. Pra mim ndo mudou ndo. O pajé ¢ [0 mesmo], e o rezador também nao.

E.9

a.l. Hoje varios pajés, tem muito pajé, nosso indigena, porque dum lado também tem aqueles
macumbeiros ndo sei o que 1. Macumbeiros 14 em Codd, no Maranhdo. Mas aqui nossos
indigenas também trouxe ... entdo hoje o pajé ele trabalha, se um curumim estd doente, as
vezes diz assim que mosca mordeu, ai o bicho pegou e andou com fome e ai pega a sombra
dele. Ele faz ele ficar vivo. Se tem ferida, se tem [...] se ele é cortado, o pajé faz ele ficar
bom. S6 ndo esse negdcio de operagdo. Eu acho que pajé nao da jeito ndo. Quem deve da jeito
¢ ja pelo hospital. Minha mae conta assim que ela foi banhar, depois do banho ela sentiu a
cabeca dela pesar. Ai quando chegou ai o pajé, ele trabalhou uma noite. Ai ele disse assim, o
Mussum esté na torneira, ai quando a vovo foi banhar o mussum chupou. Mas agora eu vou
tirar essa flecha do mussum e ela vai ficar boa.

a.Il. Agora rezador, ¢ 0 mesmo pajé, o mesmo rabudo, rezador. A reza vem do Inskiran, do

Ani'ke. Essa reza ¢ muito tempo também.
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a.Ill. O rabudo ¢ o seguinte. Rabudo ¢ pra matar outro, porque ele tinha muita inveja do outro.

Ele tinha. Ele usava o tal de taja, mato da ingazeira, ele se curava, cortava, botava no sovaco,
pra ele virar kanaimé. E uma pucanga pra ninguém vé ele. Entdo ele usava aquilo pra
ninguém vé ele. Ele usava a reza, que chamava oragdo, quase como do Sao Cipriano que
deixou pra ele. Tu esta entendendo, quase como de Sao Cipriano, essa reza que dizem que ¢
forte. Esse rabudo ¢le tinha, ele tem oragdo de tudo.

b. Rezador tem pra tudo. Ai o rezador colocou, organizou o Tauriu [uma forma de feitico] ai
em mim, Entdo eu fiquei doente. Tossia, tossia mesmo. Ai eu disse pra mulher. Nao estou
mais aguentando ndo, vai buscar o pajé. Ai ele veio, trabalhou ai fiz trabalho como hoje ai eu
misturei cachaga com caxiri pra ficar forte. Botaram esse feitico porque o senhor estd
trabalhando o povo e estdo querendo arrozeiro, mas vocés estdo trabalhando, mas botaram
esse feitico em ti. Do rezador, o que acontece comigo, com ela [esposa]. Hoje nos temos uma
filha. O que o rezador fez. Hoje nos temos esse filho aqui, tem oito anos. O que rezador fez,
invejou, ai passou também, passou a procurar a velha ai pra ndo pegar mais filho. Ai ela vinha
sofrendo quando o pajé bateu folha e disse: invejaram da sua esposa pra ndo ter mais filho.
[Quantos filhos o senhor tem?]. Ai pronto, esse curumim veio ai ¢ o cagula ja.

c. Quando eu mudei dali do Contdo pra ca. Naquele tempo eu era curumim e tinha medo do
rabudo sabe. Eu vi um camarada 14 no cemitério, com uns negocios amarrado aqui, de joelho,
passando por ali, 14 no cemitério. La no Taxi, ai eu mais doido, gritei pra ele. Ei rapaz. Esse
camarada levantou, olhou pra mim e entrou no mato, pronto, ¢ rabudo. Ai fez aquela mascara,
vestiu, amarrou um negocio aqui preto pro rabo dele e estava 1a. Quando foi umas 4 horas da
madrugada, assim, me deu febre, febre, febre. Depois que eu vi eu contei pra vovo — pra avo
dela [sua esposa]. Ai eu contei pra ela, que eu tinha visto os bichos ai. Eu vi os bichos ontem,
ai eu estou ruim, ai ela rezou, rezou pimenta, colocou no meu olho, ai pronto, até¢ hoje. Eu ndo
estou falando, tem reza pra tudo. E ndo vai pensar que ndo reza pra tudo ndo. Até pro kanaimé
tem.

d.I. Hoje ninguém mais aprende, porque hoje nds ja perdemos a lingua. Esse daqui ndo fala
mais macuxi [apontando para o menino], compadre mal estd falando macuxi. Ai nds
perdemos nossa lingua e ninguém quer mais nem saber dessa reza. A reza do rezador, tem
tudo. Mas ndo ¢ de ontem também ndo. Isso aqui ¢ “de faz tempo”, muito tempo. Agora como

eu estou dizendo hoje ainda existe rezador.
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d.III. Hoje rabudo, est4 no paleto, hoje rabudo est4 passando de avido. Ai ndo quer mais nem

saber do povo mais ndo. Ele quer saber ¢ do dinheiro ja 14 no banco. Rabudo hoje esta gente,
nao esta mais fazendo o que ele fazia antes, antigamente.

e. Quando o rabudo quando sai ele tem pajé dele também. Por exemplo se eles chegam ai
localizam, eles t€ém locas por ai. Ai o pajé dele fica trabalhando 14, esta trabalhando. Ai o pajé
daqui, como se diz o que faz bem, um dia estava batendo folha, ele estava olhando eles. Ai ele
diz assim: ah tem os bichos ai, ja chegou, tem rabudo.

g. Agora pajé, esse pensamento dele também quase com o Inskiram, com o Ani'ke. Inskiram
era gente que botava gente morto uma pessoa morta em pé. Inskiran com Ani'ke, ai tinha um
calango ... dinossauro. Inskiram e Ani'ke eram dois homens fortes, grandio mesmo de 3
metros.

h. O que fez nossa mudanca, eu vejo hoje, foi depois da organizagdo do CIR. Mudou muita
coisa, nao foi a igreja ndo. Foi a organizag¢do. Sabe por que? Trabalhamos, pra ndo pra ficar

bem.

E.10

a.l. Quando a gente estd doente, as vezes o bicho pega a sombra da pessoa e o remédio nao
estd dando certo. Ai os pais vao procurar o pajé. O pajé descobre o que € e vai curar ela ou ele
com remédio, com pimenta, rezado bota no nariz, nos olhos. Ai melhora aquela pessoa
quando estava com o espirito do bicho.

a.Il. Quando repassam que o pajé diz que ¢ doenca do fulano ai ... ndo € o pajé quem sabe as
oracdes de rezador. O curador reza essas doengas de tonteira, as pessoas que sentem tonteiras
na cabega, dizem, como faziam como os antigos, ¢ porque a menina ndo se resguardou. O
rezador vai curar com essa reza de tonteira eles tem a reza propria pra ela, proprio pra essa
doenca, da tonteira, da febre. Eles tém essas oragdes proprias mesmo.

a.Ill. Eu perguntava: 'porque esse kanaimé pai, como ¢ esse kanaimé?' Ele dizia: O kainaimé ¢
a propria pessoa, ¢ gente, ¢ homem, mas s6 que ndo sdo daqui da nossa regido, ¢ da regido da
Guiana. Essas pessoas que sdo curadores pra serem rabudos, kanaimé. Ai eu dizia como ¢
isso? 'Eles fazem marmota pra gente, eles fazem “mascarada” pra ele. Ai na hora que ele
assobia pra gente, da tonteira e ja vai aproveita de nos, quebra a gente todo. Se matar a gente,

bem, morre 14, mas se s6 faz quebrar a gente chega na casa e da febre e ja vai morrendo ja.'
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b. Eu estava adoentada. A doenca que estava era dor de cabega, com tonteira, eu nao

conseguia comer, € as vezes, tem vezes que estdo gravidas. O pajé disse que ¢ doenga que
tinha passado. Ele ja botou pimenta. O rezador ele rezava também pra pimenta, pra passar nos
pés, pra gente andar. O rezador passa aquela reza dele, tanto nas pernas das criangas até a
mae, pra ndo sentir a dor nas pernas, porque esse morto ja esta frio, ele dizia, frio, que esta
gelado, ai passa pra gente a doenga da pessoa.

c. O pajé também tem a ajuda, se der dele melhorar ele melhora também, com banho, que ele
faz banho pra essa pessoa que [recebeu a] inveja, o chamado feitigo, que dizem que ¢ feitigo.
d.I. Os pajés me curaram com as rezas deles. Por ai que eu entendo quando o pajé da satde
pra pessoa. Quando os medicamentos dos brancos ndo querem dar certo, eles vem atras de
novo. Ai melhora. Eu sei assim o pajé.

d.I1. Hoje esse rezador apresenta a oracao pra pessoa. Quando a gente, eu vejo, as vezes vou
pra aquela casinha, 14 [...], ai ele apresenta a oracdo dele: nossa oracdo ¢ essa daqui,
aprendem pra vocés porque eu estou indo, eu estou morrendo, ai vocés ficam assim. Ele disse
que essa reza € pra chamar o espirito da pessoa, da crianga pra susto, as vezes o bicho pega a
sobra dela.

d.III. Ele faz marmota por ai, que tem gente que diz: O kanaimé sobiou, deu marmota pra nos
14 na pescaria. Mas eu nunca vi. O povo diz que existe, assusta o pessoal. Agora antes logo
assustavam e matavam gente, mas eles chegavam. Até minha avo disse que mataram a irma
dela, mas ela chegou viva assim mesmo, ai quando deu 3 horas, ela deu febre, na mesma noite
ela morreu, mas estava toda quebrada. Esses rabudos ndo matavam a gente de pau nio,
pegavam mesmo, a propria mao que fazia, s6 com oragdo mesmo.

e. O kanaimé tem pajé. Quando o kainaimé mata a pessoa ai a gente enterra ela, embiara deles
[...] Eles fazem aquela marmota deles, fica [vira] besouro, um ronco danado. Minha avo
dizia, quando matavam uma pessoa, eles banhavam aquela pessoa as vezes curavam aquele
cemitério, ai encontravam o rabudo 14 na loca e gritavam. E o pajé deles que cura o kanaimé
de novo para eles ndo morrerem. O rezador, quando esse kanaimé assusta a pessoa, as
embiaras deles. Esse rezador daqui reza contra essa pessoa. Daquele susto que o kanaimé fez.
f. Faz banho de folha de batateira, folha de limdo, a bananeira pra lavar, porque os bichos
jogam os quebrantes deles ai esse curador, rezador, j4 banha esse dai pra melhorar essa
pessoa, quem o kanaimé “embiarou”. Ai ele manda guardar, ele diz que pra ndo comer

comida reimosa.
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E.11

a.l. Pajé, mesmo bom era meu tio, Luiz, que morava 14 na serra do Banco. Ele contava que
quando a gente adoece, a gente vai sem comer, os bichos pegam a sombra, quer levar, assim
que me contava. Ele batia folha para curar, quebra seis folhas para bater. Descia esse bicho
que fez mal pra gente ai tirava, mandava a gente tirar esse “negocio” ai. A gente ficava boa da
dor de cabega.

a.Il. SO conheci 0 meu tio, era um bom rezador, s6 ele que curava, trabalhava pra gente. E
muito bom, pra gente ficar boa. Assim febre, gripe, essas doencas, ai curava.

a.Ill. O kanaimé ¢ gente mesmo ¢ o pessoal que vira, que mata os outros. Nunca vi, até agora,
esse kanaimé ndo. O pessoal que conta assim, mas eu nunca vi. Porque machucou, quebra a
espinha a costela, ai da febre. A pessoa morre.

b. O pajé, meu tio. Quando a gente adoecia assim, febre e outras doengas, [...] dor de cabeca,
ai ele trabalhava, batia folha, e dizia que o bicho pegou a sombra da gente, era o que ele dizia.
Ai ele tirava a dor de cabeca, o bicho pegou. Tirava e a gente ficava boa. E s6 bater folha e
depois ele pede agua pra pessoa tomar ai ele reza e da pras pessoas banhar e fica bom. O meu
marido era cagador. E eu moro aqui mesmo. Ele sabia rezar pra doenca, ¢ [fazia] oragdo,
recitava oragdo pra susto, dor de cabega e so.

c. Nunca mais eu vi esse “negdcio” de pajé. Tem minhas netas que nunca adoeceram. E s6
remédio agora, remédio pra dor de cabega ¢ melhoral, e remédio pra febre e malaria.

d.I. Hoje ndo tem mais.

d.IL. O rezador, tem alguns. O que mora l4 na mangueira. Ele ¢ bom rezador. Quando a gente
estd com dor de cabega ele passa a dgua e passa a dor de cabeca.

d.ITI. Mamée morreu por causa desse negocio de kanaimé. E esse pessoal da serra que vem de
la, vira rabudo, que chama rabudo. Chegaram no igarapé, tem areia bonita 4. Ai o
meninozinho foi buscar 4gua, chamaram ele, ai dizem que derrubaram, mataram, quebraram o
pescoco da crianga. Ai chegou la deu febre. Ai enterra com terra, quando esses bichos,
rabudos ai, depois que matam, ai cava o buraco, cava esse cemitério dele.

e. Pajé e rezador € o seu Luis, morreu de velho. Seu Luis morreu. Agora os filho ndo sei por

onde estio.
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f. Assim reza a 4gua, ai molha o cabelo, a cabeca. Banhava ele com a crianca, até onde ele

rezou e a gente cozinha folha de algoddo miudo, traz pro banho e ele fica bom. Pra guardar ¢

pra ndo da nada reimoso pra ela.

E.12

a.l. A noite, eles desligam, apagam a lamparina e fica no escuro. Ai fica conversando a
historia. Eles falam que ¢ o espirito que chega pra ele, e ficam conversando. Comeca a bater
folha e depois vai 14 com o cliente que estd doente, como médico, eu sei que ele faz a cura
dele assim no escuro, ninguém vé.

a.lll. Eu estava conversando ali com o Valdeval e ele disse: rapaz antigamente os rabudo eles
ndo vinham assim pegar pessoalmente, eles tem uma produto que atrai a pessoa. Eles tem os
remédios para atracdo. A pessoa s vai sO, € pega a pessoa € machuca ali. Eles pegam aplicam
esse remédio, veneno que eles tem, na lingua, faz a bagunga dele. Agora ndo existe mais, o
rabudo anda de carro, anda avido e pronto.

c. Eu ja vi uma mulher curando uma criancinha. Mas também ndo ouvi como ¢ que foi, ela
também rezou so pra ela mesmo. Sei que a menina foi curada. A menina estava com dois dias
chorando, febre, eu ndo sei se tinha diarreia ndo, ai a mulher veio e fez um “servico” 14 pra
ela, com a folhinha de vassourinha, do terreiro ai.

d.I. A reza ele faz em siléncio, s6 ele mesmo. S6 que ele grita, bate uma folha. Eu assisti uma
vez assim. Mas vé assim mesmo, ao vivo, ainda ndo deu pra gente vé.

d.III. Um “nego” velho, chamado Nego Omar, os rabudos cercaram ele, ai fecharam ele, pra
se livrar o jeito que foi sair cobrindo na bala. Ele voltou, mas deixou uns dois. Ai foi e
chamou o vaqueiro da fazenda, ai vieram olhar e estava s6 a poca de sangue. Sumiram.

Quando ele [pega] um sujeito assim ele suga bem. Mas eu também nunca cheguei a ver nao.

E.13

a.l. O pajé quando ele vai “trabalhar” tem que ser uma casa bem fechada mesmo. E bem
escuro mesmo, nao quer barulho, vem o espirito de um bicho que pegou a sombra de um
paciente dele. Quando o bicho pega o coragdo da gente ele desce o espirito do bicho. Ai ele
manda tirar a flecha, se for uma flecha. A cobra, se ele nio tirar, ele tem o xerimbabo dele que

manda matar ela, a cobra.



165
a.ll. E o rezador também ¢ a mesma coisa, qualquer rezador, pode ser ele (pajé), pode ser

outro, mas ele prepara banho pra pessoa também.

a.Ill. Tinha um branco também que nio acreditava em rabudo. Ele passou [a Maloca do] Taxi,
naquela curva, ai apresentou dois homens pra ele. Ele parou, ele vinha correndo, deu ré, e ele
s0 viu o pessoal descendo na estrada. Tinha trés no meio da cabeceira da ponte. L4 ele ficou
no meio da ponte e ai a cabega dele arrepiou, os cabelos, sentiu que o cabelo dele arrepiou e
que a cabeca cresceu. Ai ele atirou, taa, acertou no cara, quando acertou os dois afastaram, ia
passando dois tamandués. Mas ndo deu coragem de vir embora nao.

b. O pajé ja. O kanaimé estava querendo me espantar um dia ai. Eu também nao acreditava
ndo, nesse negodcio de tamandud, de rabudo. Demos um jeito de conseguir um capim e
tocamos fogo 14. Quando nds acendemos esse fogo, ai os bichos pularam tudo 14 em baixo.
Nos chegamos 14 e ndo aconteceu nada ndo. E esse tal de rabudo. Vamos embora, ai cheguei
aqui em casa. Ai eu acredito que tem rabudo, mas ¢ dificil da gente ver.

c. A minha mae falou que a minha tia foi morta por [kanaimés]. A finada vovo chamou ela e
ela veio. Ela ja veio triste. Ela disse: mamae eu estou com febre aqui. Quando eles maltratam
a gente, dizendo eles que passam o calcanhar na boca da gente assim, pra ninguém contar.
Quando a pessoa ndo quer contar que estd maltratado pelo rabudo a gente quando tem pildo de
pilar carne, a gente bota a 4gua e lava o pildo e d4 pra pessoa que estd maltratada pelo rabudo.
Al a pessoa conta.

d.I. O pajé aqui, eles curam, eles ajudam a gente, curam mesmo.

d.III. Meu irmao, passando mal ai disse porque? ele estd provocando [vomitando]. Rapaz eu
nao sei ele estad provocando s6 melancia de praia. Deixa estar que era o rabudo que tinha feito
o mal pra ele. Tinha pegado ele, botou a melancia de praia de bolo na boca dele e socou a
folha. Ai ele provocou. Ele quase morria. [Ele ndo morreu] porque o rezador estava perto
dele. Tinha rezadores que eram o finado meu tio Ricardo, o finado vovd era vivo, o
Felismino. Af rezaram contar isso ai, deram agua pra ele. Ele escapou.

e. O kanaimé tem pajé também, s6 que eles ficam mais na cachoeira, na cachoeira forte. Eu
sei que eles ficam 14 na cachoeira, arranjam um local pra eles e ficam batendo folha pra rezar
fazendo oracdo pra esses rabudos. Por isso que ninguém encontra o corpo dele. Tem rezador
que faz mal a gente como a gente chama feitico.

f. Pra feitico, eles fazem o banho, reza na pessoa, até ficar boa. Ele matou esse poraqué desse

tamanho assim. Daqueles pretinho. Tirou a aba, o sangue, o coracdo, a orelha, que eles tem
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tipo uma orelha no poraqué. Ai mandou torrar tudinho, ali torrou, fez uma cuiazinha assim e

ele pegou as malaguetas [pimenta], bem madurinhas, sete malaguetas. Fez um molho com
aquilo e pegou uma lamina nova e comecgou a me retalhar por aqui por aqui, era um dia de
sexta-feira de tarde. Ai ele rezou, rezou tudo, na mesma noite 0 homem que me fez mal
morreu. Ele s6 ataca no coragdo mesmo, essa reza, ai morreu. Pra ninguém ndo comer sal, a
minha familia, meu irmao. Guardar uns 4 dias, comendo insosso.

g. Agora de Kanaimé e de pajé, eu ndo sei muito bem mesmo. Eu ndo perguntei do finado
meu avo, ele sabia mais, o finado Ricardo que ja morreu também. Eu ndo sei pra que existe
esse tal de kanaimé. [...] ndo sei dizer nao.

h. Os padres ndo falavam nada desse negocio de kanaimé ndo, s6 ensinavam a palavra de

Deus mesmo. Nunca vi os padres falando sobre isso, falavam sé a palavra de Deus mesmo.

E.14

a.l. O pajé. Como ¢ que a gente vai [ficar] boa. Tem que d4 remédio, procura remédio mas
ndo da jeito. A gente vai atrds do pajé, longe. Traz, ele vai bater a folha, ele vai espiar a
questao dele ou entdo dela. Ele vai dizer ¢ bicharada, pegou isto dela, furou assim, com fome
por isso que eles pegaram, e assim ele ficou doente.

a.Il. O rezador ¢ quando a gente fica doente para rezar, pra ficar bom. Quando as pessoas
ficam doentes, benze a dgua e fica bem, da agua pra ele.

a.Ill. Agora esse rabudo, nunca vi o rabudo me espantar. Ja ouvi dizer: “Eu fui na minha roca,
rabudo me assustou, mexendo, sacudiu, ai eu vim embora.”

b. E fui, curador, benzeram agua ja tomei e fiquei boa, para parar ja isso daqui [gastrite]. Até
hoje nao sofro mais ndo.[O rezadores] ja morreram tudinho.

f. Ele disse assim pra ndo pegar no pesado. Pesado ¢ quando arranca mandioca, ndo pega nao.

Guarda ai. Passa ao menos uns dois meses ai, tu vai continuar trabalhar, faz farinha. E isso

dai.

E.15
a.l. Ele trabalhava a noite, pegava a folha, chamava as sombras das criangas, as criangas que
estdo doentes de susto. A folha que ele usa ¢ a folha de Maruai, o proprio pajé. Para defumar

crianga ¢ também folha de Mororo, o pajé.
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a.Il. Meu pai era grande rezador. Meu pai sabia rezar bem mesmo. A reza que o meu pai tinha

¢ oragdo pra quebranto, pra susto, pra muitas doengas. Para cercar uma doen¢a. Chamando
Maruai, chamando. Benze um banho em cima da crianga. Crianga quando estd muito
assustada, passando mal mesmo. Agua de casca de mirixi [murici], a gente faz pra crianca,
mas dizendo assim a oracdo também. Para ajeitar barriga de crianga, que estd com muita
diarreia.

a.lll. Eu s6 sei dizer que ele deu um susto no meu finado marido e ele quase que morre.
Passou quase duas semana doente no fundo da rede ai, quando descobriram que era susto de
kanaimé, ai fizeram pra ele, melhorou.

b. A mae-do-campo me fez mal. Ela me machucou, eu era uma menina de dez anos. E ai pajé
bateu folha em mim. Essa mae-do-campo quando passa a mao no corpo da gente, chega a
gente se queima toda que nem pimenta. O pajé fez eu ficar melhor, e eu acredito em pajé,
primeiramente em Deus.

d.I. Pajé agora acabou. Eu vou dizer que acabou porque nunca mais eu vi pajé ndo. Agora os
pajés ja estdo deixando de “trabalhar” assim pras pessoas.

d.II. Rezador aqui tem, o seu Laurindo, ele sabe, ¢ s6 de quem eu sei que ¢ rezador. Tem
oragdo pra susto de crianga.

d. III. Agora quando o kanaimé mata mesmo nem o rezador nem o pajé ndo da jeito nao,
porque fica quebrada. Ela morre logo, ela ou ele morrem logo. O bicho quebra a pessoa. Esse
bicho mete um negdcio na garganta da gente, mete folha, quebra, corta o pedaco da lingua da
gente. A pessoa morre logo. Nao tem pajé, ¢ s6 Deus.

e. Eu acho que esses pajés que fazem a oragdo assim ¢ a mesma coisa que o rezador. Porque
pajé rezava assim sO pra susto, pra gente assim que sofre de rabudo, de kanaimé. O rezador
faz pra susto.

f. O banho, benzer em cima, “aguazinha” pra beber. Assim como o remédio, meio dia, de
manhai e de tarde, ai a crianca melhora.

h. Eles [os padres] ndo contavam nada sobre pajé ndo. Eles ndo eram contra o pajé, nem o

rezador nao. Eles sabem que ¢ os “trajes” do pessoal, ndo pode proibir nada nao.

E.16
a.l. E tem os pajés verdadeiros mesmo assim, que trabalha a sessdo dele na noite escura que

quando ele vem fazer um trabalho com o doente, ele ja recomenda esse trabalho com folha de
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maruai, com sumo de tabaco e além disso ele tem os que chamam assim as pugangas dele, que

acompanha ele, que ¢ o pessoal dele, que ¢ casca, a folha, a resina, tudo isso ¢ o pessoal do
pajé.

a.Il. A importancia do rezador ¢ diferente do pajé. O pajé bate folha para descobrir as
doencas. Ai muitas vezes eles ndo tem muitas rezas. Ai ele vai dizer pro pai ou pra mae ou
irmao do paciente: agora vocés procurem um rezador que a doenga dele ¢ essa. Dai o rezador
ja sabe, se ele esta assustado, ele vai rezar pra susto. Ja € o trabalho dele, ele vai rezar na
agua, no banho ou em cima da pessoa, ou no mingau ou alguma alimentacao dele pra poder
ingerir.

a.Ill. O kanaimé ¢ uma pessoa, mas sO que essa pessoa tem uma visdo de matar, de maltratar,
de ndo querer o bem mesmo da pessoa. Entdo o que é que ele tem. Ele usa a puganga, as
pucangas mesmo perigosa, ele ja sabe. Entdo a trama do kanaimé ¢ desta forma, ¢ maltratar
mesmo e matar. Ele enfia folha dentro, ele amara 14 dentro, enfia pau, dai ele tem o poder de
levantar a pessoa. Se ¢ pra trés dias ¢ trés dias que a pessoa passa. Depois ele assopra nas
narinas da pessoa e a pessoa levanta boazinha. Vai embora pra sua casa, ¢ ai comeca a dar
febre, ja fica ruim e tudo e ninguém sabe o que é. Eles s6 ficam arrodeando e vendo se esta
passando mal ou ndo. Ai tem a dgua do pildo, lava o pildo cda e dd pra pessoa tomar e a
pessoa conta o que aconteceu com ele.

b. Sim, por mim eu ja fui tratado por um pajé. Ele era do Sao Bento. Ele era dos pajés que
trabalham na luz. J4 foi treinado por outro pajé. Foi no ano de 2005, eu peguei aqui uma lepra
no corpo. Eu passei na primeira pajé ela fez s um tratamento de banho. Ela trabalha assim s
olhando através do cigarro. Ele trabalhou e disse assim: “tem um feitigo que fizeram assim,
uma 'dose'. Fizeram na sua roupa, na sua calga ou na cal¢a que vocé deixou estendido no
arame [varal], quando vocé saiu ai pro seu trabalho e a pessoa passou na sua casa ¢ fez.” O
pai dele ao lado [¢] rezador. Dai ele trabalhou e disse: “Vocé estd enfeiticado desta forma.”
Entdo o pajé descobriu e o rezador ja me curou.

c. O rezador ja curou. Aqui um catequista do Xiriri que adoeceu. O joelho dele inchou mesmo
que nao podia andar, ai chamaram. O rezador daqui ¢ o Senhor Laurindo, nessa hora todo
mundo falando da palavra de Deus e tudo isso que Jesus tinha o poder de curar as pessoas,
entdo os rezadores também tem esse poder através da palavra de Deus, através de Jesus

presente. Ele [Sr. Laurindo] falou que foi um reumatismo e um bicho que tinha errado ele
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com a flecha, rezou para tirar a flecha e noutro dia o catequista estava bom, a tarde jogou

bola.

d.I. Os pajés trabalham com os espiritos daqueles que foram encantados pelo Macunaima. O
kaipita [O nome dado a duas pedras juntas na serra. Em Macuxi Kaipita significa a tesourinha
— ave que possui penas no rabo semelhante a um tesouro], trabalha na sessdo do pajé, nessas
noites escuras quando o pajé bate folha. A gente vé que eles dizem assim que a folha do pau
que ele bate folha é a folha do maruai, a folha do maruai é um pajé também, ele d4 muita
forca de buscar o espirito de surrar de bater nesses bichos.

d.I. E hoje se o pajé for trabalhar pra vocé ele esta cobrando, ele estd cobrando, o que ele
pedir tem que pagar a ele. Hoje o rezador estd reclamando ndo quer mais rezar de graca. Tem
que levar alguma coisa pra ele, porque ele precisa. Os mais novos ndo estio interessados mais
em aprender essa parte ai. Se for mesmo, daqui pra 2020, 2030, a gente vé que vai sumir
totalmente essa parte do rezador.

d.Ill. Tem reza pra afastar. Se vocé anda sozinho, tem essa reza aqui. Vocé pode andar
sozinho a noite, no escuro ao redor dessa serra ai. Ai eles nunca chegam pra perto. Afasta eles
todos. Tem que fazer isso sendo vai pro cacete deles.

e. Chegando o tempo de natal, o tuxaua e os mais velhos, cuidado, ndo vao andar sozinhos,
ndo vao deixar os filhos de vocés sozinhos, cuidado com os kanaimés estdo chegando
também. Ai o pajé também avisa também: Tem muito kanaimé chegando ai. Ele vé na sessao
dele.

f. A recomendacdo quando estd em tratamento, diz assim tal dia vocé vai fazer o tratamento,
depois disso dai vocé vai ter o repouso ou vocé vai guardando [resguardar], como diz,
durante certos dias. As vezes a pessoa esta enfeiticada, e ja fez tratamento ndo pode comer as
cagas, o tatu, o jabuti, a paca, o veado, capivara, todas essas coisas nio pode comer. As vezes
estd tratado, mas as vezes esta ainda no corpo e pode retornar com mais forca na pessoa.

g. Eu tenho um tio por nome Batista 14 da Santa Cruz, ele ¢ um contador dessas historias
assim do passado. Ele diz assim que o pajé surgiu desde o tempo de Macunaima, do Ani'ke e
do Inskiram, que eram as pessoas que tinham muito poder naquele tempo, como de fazer o
bem e de fazer o mal. Entdo o Macunaima e Ani'ke ele ja transformava aquilo pro trabalho
dele e o rezador também, ele vé. Ele diz assim que ele conta uma historia e dessa historia ele

jé vira pra Taren, pra reza pra curar a pessoa. E o pajé da mesma forma. Ele ja vem da parte
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de Macunaima. Porque o Macunaima era um pajé, o Ani'ke e o Inskiram também, eles tinham

o poder pra curar pra matar, pra encantar, pra tudo. Dai o pajé ¢ desta mesma raiz.
h. Eram a finada Lindalva e a finada Joana, foram as pessoas que sempre repassavam
informacao pra comunidade, pra nos, pros alunos, que a igreja catdlica, a nossa religido nao

influi assim nessas coisas.

E.17

a.l. O Pajé, o rezador, esse pessoal assim que vem ajudando o povo. E o jeito dos indigenas
que vem ajudando os doentes. O pajé lanca a dele batendo folha, assim quem estd doente e
estd sentido bater a folha ai apareceu a doenga dele. O pajé vai bater folha pra ver a doenca
daquela pessoa. Ai traz o espirito dele e a pessoa fica boa, melhora. E assim que se salvavam
os antigos. Ai o curador, o rezador, o pajé olhava ai rezador ajudava também, na reza, benzer
a agua, benzer no banho. E a pessoa achava bom, se ajudavam assim.

a.ll. Eu comecei aprender depois de rapaz, depois de casado, eu comecei aprender, depois
comecei a participar, acompanhar a reunido da comunidade. De 14 pra c4 comecei aprender
essas historias dos velhos. Ai comecei a aprender, como eles contam. Tem essas medicinas
que a pessoa usa, tem o mirixi, o juca, maruai, isso ai € pra diarreia. Agora pra pessoa que esta
com dor de cabeca, esta gripado ¢ salva de campo.

a.Ill. O kanaimé, esse dai é um que ... eu nunca vi ndo mas existe. E a pessoa ma, que mata
os outros. Que nem bandido. Eles usam essas pucganga, esses remédios pra fazer mal aos
outros, ai chama kanaimé. Hoje em dia ¢ tipo bandido, ele ndo faz bem as pessoas, fazem mal
as pessoas, ele mata. Depois de morrer, ¢ uma alegria pra eles, ¢ uma alegria, eles esperam as
pessoas apodrecer e depois de varios dias assim eles vao pra la. Porque uma sepultura pra ele
¢ igual uma casa, ele chegando la. Chegam 14 e o que ¢ que eles vao fazer. Essa pessoa que
ele matou recebe ele, j& com uma cuinha, a cuinha € essa, a nossa cabega. O caxiri ja ¢ o
miolo da pessoa que apodrece e dao pra pessoa. Dai eles vdo d4 cada um tomar, um golinho
pra aqueles, dizem que ¢ muito gostoso e depois eles vao virar os lobisomem, virar tamandua,
virar uma onga, virar todo tipo de animal.

b. Ja. O tratamento, que a pessoa, quando crianga ou homem estd doente, a pessoa esta doente,
estd com diarreia, estd mal mesmo, ai ele traz o espirito da gente. Ai bate folha e noutro dia a

pessoa esta boa.
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c. Porque os pajés estdo mais afastados. Ai os pajés estdo se acabando, vao mais ¢ na farmacia

hoje em dia. Mas tem alguns pajés que usam, mas estdo longe. Mas acreditam ainda assim
mesmo.

d.I. Ele, se a pessoa esta doente, ai chama para bater folha, pra ver a doenga dele. Ele vé a
doenca dele. Ele trabalha até umas horas trazendo o espirito dele. Assim que eles fazem. V& o
espirito, vé a doenga daquela pessoa, traz o espirito, ai pronto, ai se for o rezador, ele entrega
para o rezador, o rezador que reza no banho, no café¢ dele, na comida dele, até a pessoa ficar
boa.

d.II. Rezador hoje em dia tem pouco, agora tem pouco. E mais Macuxi, ai 0 Macuxi ja esta
em pouco. Tem eu, os outros velhos ja, o seu Ricardo, o seu Salvador, Aurindo rezavam.

d.III. Tem oracdo pra afastar também, tem oracdo pra afastar kanaimé. Que o bicho é mal ai
tem que se defender dele. Tem oracao pra afastar ele, tem pra se defender dele tem. Ele ¢ mal
a gente procura se defender ai o rezador ajuda, o pajé ajuda.

e. Existe esse kanaimé o rezador e o pajé. Agora o rezador e o pajé ¢ pra salvar a pessoa.
Agora kanaimé, nunca vi dizer que fez. Por aqui ainda ndo existiu essas coisas pra usar, mas
tem, mas sO que eu nao tenho conhecimento bem. Existe sim, mas ainda nao est4d ndo tem pra
usar ... eu fiz ... eu vi rabudo ... mas s6 pra fazer remédio pra encontrar ele ndo fiz, porque
eu ainda ndo vi ele, nem quero ver ele. [risos] E porque ai, a gente vem defendendo, mas tem,
tem pra afastar. Rabudo ndo tem jeito ndo. Nao, quebrou, matou, morreu mesmo. Porque
muitas vezes quando levam pro hospital e a pessoa morre 14, ndo tem jeito, quer dizer que ¢é
rabudo.

f. Tem que resguardar se a pessoa estd doente, ai cura aquela pessoa, ai tem resguardo, pra
ndo comer essas gorduras, pra ndo pegar sol, pra ndo anda muito nas festas, tem que guardar,
no sol quente, ndo pode andar no sol quente, no frio, igualzinho dos doutores.

h. Quem for usar como Jesus andava curando, ajudando o pessoal. Da mesma foram a gente
ajuda. Agora ¢ como disse: Muita gente ndo acredita nesse rezador, pajé, tem outras religides
ndo aceitam porque diz que € através dessas coisas, através do satanas. Agora quem faz o
bem, Deus estd olhando. Os padres diziam que ndo acabassem com nossa cultura. Suas
crencas, a sua historia, ndo acabasse. Eles falavam porque vocés [...] pra ajudar a pessoa

doente, ajudar os enfermeiros. Eles diziam pra ajudar ndo acabar a cultura.

E.18
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a.l. Agora de pajé, eles trabalham para pessoa doente, que estd doente, com dor de cabega, o

bicho pegou sombra. Eles trabalham, pra rezar pra menina andar por ai, tem a oracdo deles,
pra ajudar.

a.Il. O rezador ajuda. Eu ajudo o rezador quando a crianca estd doente, ja estd disenteria,
assim pra ajudar. Eu fago aquela pimenta pra “meter” na crianga. A gente usa sabdo, cinza e
pimenta e mistura e “mete” na crianga.

a.Ill. O kanaimé espanta a gente, ja pra matar. A histéria do kanaimé, pega parente por ai na
roca ¢ mata. E s¢ isso. Ele usa a oragdo dele. Tem puganga para matar a gente. Eles vivem
assim na loca [caverna proximo das serras], ¢ a casa deles assim na loca. Os antigos diziam,
eles moram por ai na loca.

b. [Pajé] Eu tinha assim doenga, febre e quando a gente esta doente o corpo [fica] todo doido.

c. A pessoa tinha a mesma coisa assim, a doenca, a dor de cabeca, o susto, febre, quando a
gente esté gripado da febre.

d.IL. E pro banho. E salva de campo. Tem muitas plantas pra banhar as criangas. O algoddo

roxo, ¢ a folha dele, é pra ajudar no banho.

E.19

a.l. Pajé bate folha para doente. Que cura o cora¢do dele e melhora. Assim tem parente que
fez mal para ele, a pessoa fica normal.

a.Il. O rezador tem as rezas boas para [deixar] a gente bem. Quando a gente estd com a cabeca
doendo. Benze a 4gua e melhora a cabeca. Os remédios sdo do mato.

a.Ill. Kanaimé, esse ¢ nosso parente mesmo. Nosso parente que virou rabudo. Acontece que
ele tem oracdo [para deixar]| a gente leso, pra poder matar. Ele mora na serra e no mato. Mora
1a. Ai desce pra fazer as coisas. E mais a noite que ele “trabalha.”

b. Ja, o pajé, ja fez oragdo. Eu estava doente de dor de cabeca. Ai curava com pimenta no
nariz pra passa a dor, e passou a dor mesmo, até hoje estou bom. E malagueta. Ele benze em
cima da pimenta. E fica melhor. O rezador também faz para ficar bem curado também. O
kanaimé eu nunca vi ndo, mas ja ouvi os outros dizer assim: 'eu ja vi rabudo, me espantou'.
Mas nunca me espantaram, até hoje eu nunca vi o rabudo. Eles matam a onga debaixo da
mangueira, tira o coro estica o coro e fazem roupa e fica mascarado. O couro de onga,

tamandud. Ai quando agente vai passando pelo caminho ai ja pula em cima da gente. A gente
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se espanta e cai. A pessoa fica doente e mata mesmo. Ele quebra os ossos, e fura a lingua com

pau, no tronco da lingua e passa dois dias a pessoa morre.

d.I. Agora hoje ndo tem rezador mais ndo. Ja acabaram os antigos. Tem alguns rezadores por
ai.

d.III. Eles andam por Bonfim, Normandia, até 14 em Boa Vista ele mata gente, eu ouvi dizer.
Onde tem um monte de gente, eles estdo 14. La na serra do sol, eles moram 14, 14 perto da
serra. Eles estragam a gente, faz ficar barrigudo, ai morre. Assim que eles fazem. Assim ¢
com o pau cedro, duro, ¢ isso dai que eles estdo fazendo, ¢ com isso que eles trabalham.

e. O pajé e o rezador trabalham juntos. Tem um pajé ali e um pajé aqui, eles trabalham, eles
se olham por 14, de 14. Sempre juntos.

f. Ele faz assim, [ervas] do mato mesmo. Faz e cozinha ai benze encima dele, da dgua pra
tomar. Ele pede pra benzer, ai a pessoa melhora.

g. Ele [kanaimé] vive por 14 nas locas, passa inverno por 1a. Ai vem dizendo assim nés viemos
comprar uma vaca, um garrote, um novilho, ai s6 diz assim, ai chega e pega um e mata e vai
embora pra casa dele. E 14 com as pessoas dele, eles dizem: compraram vaca? Compramos

uma. Nos matamos uma. Ai eles dizem.

E.20

a.l. J& me lembro, eu era menino, que contrataram um pajé por nome Benedito. Ele baixou,
ele batia folha, primeiro fazia a oragdo dele, e depois, isso no escuro, com a luz apagada.
Nessa batida de folha saia o espirito dele, do corpo e entravam outros espiritos dos que
chamam xerimbabo, uns falavam Macuxi, outros falavam inglés e até portugués bem. Nessa
sessdao dele, ele baixava por exemplo um menino desses que estava doente, ele baixava a
sombra do menino.

a.Il. Por exemplo a minha mae, ela conhece a pessoa quanto esta assustada. Ela sabe quando ¢
quebranto, ela sabe quando ¢ susto.

a.lll. O kanaimé, até que ele ainda aparece hoje. Vamos supor, daqui ali pro colégio do
Contao, se eu ando s0, uma vez quiseram me pegar. Entdo ele assobia, se a pessoa for fraco da
mente, porque tem gente fraco mesmo, nervoso. Tem gente que se espanta e desmaia. Agora
ele ndo mata assim na hora. A pessoa ainda chega em casa, com a costela quebrada, ou
pescogo estrangulado, ou chega com uma folha ou qualquer coisas assim ele metem na

garganta da pessoa. Ainda mais depois que a pessoa morrer, quando morre, enterrava assim
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no timulo e o bicho virava lobisomem e iam 14 cavar, eu j& vi uma vez aqui no nosso

cemitério, aconteceu. Ai cava o cemitério da pessoa, sei 14 o que ele esta fazendo, coisa de
doido, fica gritando feito doido. Ele se mascara com coro de onga, é coro de tamandua, da pra
se espantar mesmo.

b. Eu me criei e meu avé me rezando, pra febre pra quebranto, vomito. Eu me criei debaixo de
reza sabe, ndo € a toa que eu me criei ndo. Até um menino desse aqui se criou hoje tem meus
netos, a minha mae reza todo o tempo. Ela reza no banho, no chd, no leite, no mingau. [E o
kanaimé?] Pra mim. Pra mim nao, mas pra essa mulher [esposa] ja espantou ela uma vez. Os
bichos pularam em cima do pau, sairam correndo. O que foi, ndo ¢ dois cavalos o que eu vi
ali. O que fizeram contigo? Nao fizeram nada ndo, mas na hora que eu olhei, ai estava
sacudindo a folha pra ela e o outro fazendo aquelas marmota. Eu segurei na roupa dela. Vinha
gritando de 1a pra cd querendo correr. Ja chegou vomitando. Fui chamar os pais dela. Ai o pai
foi 14, que sabe rezar contra isso. Entdo ele disse ndo matou ela ndo, ele adivinhou. Rezou a
agua pra ela como ele sabia, encima dela, fez um mingau pra ela, e na dgua, no cha. Mas ndo
foi assim de um dia pro outro ndo, mais de uma semana 15 dias ai isso.

c. Um dia desses o Paulinho [Irmao] trouxe a filha dele, com os olhos fechado mesmo nos
bracos dele. Ai ele disse: Mamae, a minha filha vai morrer. Quando botaram 14 na cama dela,
mas rezou no duro mesmo, mas rezando direto, dia e noite. Amanheceu a menina ja estava
bem melhor, ja andando.

d.I. Agora ja esta acabando também, esta dificil de encontrar um pajé, dificil mesmo. Nao se
encontra mesmo. Um pajé que bate folha, agora tem sé rezador, mas desses que eu estou
falando que bate folha, e desce o bicho da pessoa, ndo existe mais nao.

d.II. Ela [sua mae] tem a folha de pido, ela tem a vassourinha. Se ela rezar numa pessoa, ela
diz isso aqui ndo ¢ quebrando nao ¢ susto. Ai ela ja sabe, ela vai rezar pra aquilo, pra susto. Se
ela reza, ela sabe que ndo ¢ susto € quebranto, ela trabalha diretamente s6 pra aquilo.

d.ITI. Eu vi um kanaimé, eu vi, ele flechado aqui [no joelho], um tal de Pigran, ja ouviu falar
num tal de Pigran? Eu vi ele, um homem desse tamanho, dessa altura, da Serra do Sol, eu vi
ele flechado 14 na casa dos indios, até passou no jornal, ele matou muita gente, muita, nao foi
pouco ndo. Ele quis espantar o sobrinho dele, o velhdo. Ai ficou de quatro pé, botou as pernas
pra cima que nem tamandud e saiu pulando. Ele largou a flecha. Ai o velho chegou na casa
dele, chegou flechado mesmo, a “flechona” atravessado no joelho. Foi parar em Boa Vista

todos dois. [Eles sao da] Serra do Sol. Eu vi 14, tiraram a flecha da perna dele, ai quiseram
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amputar a perna dele, mas na lingua dele, esse filhinho falou pra ele, ele falou 14 na lingua

dele que ndo queria de jeito nenhum. E Pigran, kanaimé da Serra do Sol. E o kanaimé mais
perigoso que existiu no rumo da Serra do Sol. Estava no jornal e o seu A. falou ao vivo
mesmo. Kanaimé, por nome Pigran.

e. Com certeza o kanaimé ¢ tipo um pajé, porque essa oragdo, se vocé aparecer na minha
frente ndo vou me espantar, porque vocé ¢ um homem, vocé ndo fez oragdo pra mim, mas eles
sdo igual pajé, eles tem a oracdo deles pra vocé olhar pra ele e vocé se assustar.

f. A crianga quando estd assustada o espirito dela ndo estd nela ndo, tem que rezar pra trazer o
espirito para o corpo de volta pro corpo dela. Tem vérios tipos de resguardo, sobre alimento,
eles proibem agente comer, tem resguardo de alimentacdo que vocé ndo pode comer peixe de
pele. Nao pode comer com gente de luto. A mulher que estd menstruada ndo pode olhar,
entrar junto com a pessoa doente e fraco, porque ele desmaia, fica fraco.

g. O kanaimé surgiu assim: Hoje, vamos supor, uma pessoa me faz mal, ou vocé faz mal a
pessoa, o cara mata com revolver, pau, ou de faca. E naquele tempo ndo existia isso, e eles
ndo tinham esse pensamento € ndo existia mesmo, nem espingarda, nem revolver nem faca.
A1l inventaram ja o kanaimé, inventaram esse kanaimé pra assustar, matar os inimigos deles.
Sdo dois tipos de indios brigaram, ai o vovO me conta assim que pra eles poderem matar
outros ai surgiu o rabudo. J4 surgiu o kanaimé, pra procurar um jeito de matar os inimigos.
Rabudo ¢ assim, quando ndo podia matar ele comecaram a espantar outros tipos de indios,
eles ainda matavam, ainda comiam e botavam na loca os 0ssos de quem eles matavam, dentro
do panelao de barro.

h. Com certeza influenciou um tempo ai. Porque ela [catequista] chegou a dizer que chegou
um tempo, que a biblia, ela era catdlica, nds somos catolicos: que era pra o vovo deixar de
rezar, o pajé deixar de bater folha e rezar que isso nao era de Deus. Nao era de Deus, isso era
do diabo. Porque s6 quem curou naquele tempo foi Jesus, filho de Deus. Mas eu digo, ndo,
isso ¢ tradi¢cdo nossa, ¢ nossa tradigdo. Se nao fosse nao tinha esse dom de rezar ¢ de bater
folha. A minha madrinha que era catequista, ela que falava pra gente: Aqui ninguém ¢
kanaimé, ela falava assim que esse bicho assim matava a gente, o kanaimé, mas nao podia
fazer isso que era um pecado. Isso ndo ¢ bom pra comunidade, ndo ¢ bom pra nossa
convivéncia, mas nds nao temos como dizer porque ninguém estd nesse ramo.

i. Eu diria assim, se nos tivéssemos deixado a nossa tradigdo, como a igreja catdlica vinha

pedindo, ai eu podia dizer. Mas ninguém deixou essa tradicao de pajé, de rezador. Atualmente
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eu nunca mais eu ouvi falar nisso, principalmente a igreja catdlica, por exemplo os padres.

Mas um deles nunca me chegou a falar isso. Entdo eu nunca vi falar contra pajé, contra

rezador, nem a favor do kanaimé ou contra, nunca vi. Se referiram muito aos fazendeiros.

E.21

a.l. O pajé, o benzedor, sua cura do espanto ou entdo um bicho pegou a sombra da crianga, ou
entdo quebranto, se a pessoa chega suada vai dar quebranto. Entdo tudo ali era curado. Cura
rapidinho, com remédio de casca de pau, de madeira ou alguma coisa assim que era feito o
ché e benzido. Ver como ¢ que se origina o pajé. Busquei assim esse principio e encontrei
aqui o maruai, o pajé maruai, um grande, poderoso, o grande sabio do inicio da pajelanca dos
pajés e que hoje esta em faléncia. Na hora que o pajé bate folha, o primeiro € o tabaco, porque
¢ uma personagem da histéria. E xerimbabo sdo outras pessoas que sdo os guardas, as
guarni¢des. Agora tabaco ¢ quase como se vocé tomar uma dose pra vocé criar coragem. E
Apoi significa a dgua, pra voar, pra o espirito, a folha que vai levando o espirito do pajé. E o
tabaco da a energia, coragem para entrar nas serras, buscando o espirito mal. No caso o pajé
vai pegar o espirito mal para dar uma surra, vamos dizer assim. Também tem assim o bicho
chamado Mariud que pega o espirito de qualquer pessoa que estd com fraqueza de espirito ou
estd doente, ndo passa nenhuma pimenta na boca, pode ser um homem, pode ser uma mulher.
a.ll. A palavra em Macuxi pra Pajé ¢ Piya'san. No caso a palavra Macuxi para rezador,
benzedor ... Porque Piya'san ¢ uma coisa de tudo, de benzer e essas coisas. Eu nao sei nao, s6

0 pajé mesmo. Mas as vezes o curador € o pajé mesmo, aquele que benze.

a.Ill. O kanaimé, se ele tiver um inimigo ele ndo deixa nao, pode passar um ano, dois, trés,
quatro anos, ele estd perseguindo a pessoa, enquanto ele ndo matar ele, fica perseguindo. A
pessoa olhar por kanaimé ja ¢ um desastre pra ele ali. Eu ja vi na minha comunidade, no
Canta Galo ndo vi nao.

c. Um dia desses mataram um kanaimé, porque este homem estava impossivel. Em Sao Pedro
estd com dois ou trés anos que mataram mesmo. Investigaram ele e disseram que tinha
matado mesmo, que ele era kanaimé. Varias malocas chegaram para participar dessa morte
dele, vizinhos mesmo. Porque ndo dava ndo. Estava virando como kanaimé, como se fosse
um lobisomem, transformando em tudo. Ai descobriram que ele era casado com outra mulher

e tinha matado ela e uma filha e um menino e outra pessoa. Ai foram 14 mataram ele.
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d.I. Um pajé, para ser um pajé, a pessoa tem que passar por um processo muito rigido. Um

pajé na verdade original mesmo, profissional. Ele prepara uma coisa, porque tudo ¢ ligado a
natureza. Ele vai 14 na cachoeira e toma seu sumo de mirixi, murici, provoca ¢ vai 14 na
cachoeira. Na cachoeira que ele vai aprender todo tipo de musica e oracdo. Ai a natureza vai
indicar toda a sabedoria pra dele. Ensinar oragdes, na hora de rezar na 4gua, os cantos, tudo
ele vai aprendendo também. Um pajé ndo ensina outro pajé, ¢ s6 questdo de tomar esse sumo,
e mergulhar dentro d'agua 4h da manha na cachoeira. E a cachoeira, é a natureza, o espirito
da natureza que vai mostrar a sabedoria pra ele. E ai pra completar os sonhos. Ele esta
sonhando ali, o [...] estd sonhando e esta fazendo aquela musica dele ali. Através dos sonhos
vem o espirito também pra ensinar ele cantar.

d.Ill. Em outras comunidades eu ouvi falar muito, as comunidades vizinhas. Um indigena
Macuxi, por mais que nunca tenha visto, acredita que existe o kanaimé para espantar as
pessoas. Nao sei. Os kanaimés sdo os proprios parentes de vocé, os proprios vizinhos. Hoje é
0 que, as vezes, esta acontecendo, que € o proprio vizinho.

e. O benzedor, at¢ mais o benzedor que o pajé que bate folha, ele pode curar. Porque a
medicina mesmo tradicional diz assim em principio que o kanaimé quando vé a pessoa s6 no
olhar a pessoa ja da febre. Para descobrir o que ¢ que faz: lava o pildo, o pildo ¢ pra moer
milho, pra fazer uma pacoca de carne. Lava esse pilao pra fazer um cha dele ou lavar e tomar
[a agua]. No mesmo instante a pessoa cria coragem pra contar. O kanaimé, eles falam assim
que ¢ através de puganga. Se ele fosse vivendo sem usar isso, tudo bem [seria] uma pessoa
normal. A puganga ¢ como se fosse uma droga. Essa pucanga que atraia [a vitima] [e
ameacava]: 'vocé tem que vir pra c4, porque sendo eu vou te comer.' Porque a pucanga, vamos
dizer assim ¢ um ser vivo: ¢ uma planta, ¢ um tabaco ¢ mais alguma coisa assim. Entdo tanto
elas [as pugcangas] ameacam eles [os kanaimé], como as pessoas também. Ai ele € obrigado a
fazer alguma coisa também pra dar, essa pessoa que ¢ morta, como alimento pra puganga. As
pucangas dizem que vem da Guiana. Se for pra matar, por exemplo o timbd, pra matar os
peixes no meio do rio, existe timbd da melhor qualidade. Entdo, pucanga existe aqui também,
s0 que a melhor ¢ na Guiana. Porque meu avo falava assim: 'O Monte Roraima' ¢ como se
fosse a arvore da vida. S6 numa arvore existiu muitos frutos, s6 numa arvore: banana, mamao
s6 numa arvore. O Ani'ke encontrou 14, toraram, mas s6 que essa arvore caiu pro lado da

Guiana e tudo se multiplicou para 14, da Guiana e Venezuela.
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g. De principio eu tenho certeza, como disse meu avo. O Maruai foi destacado o morador da

regido do Sao Marcos, uma grande pedra que tem ali na serra do Maruai. De 14 que o Ani'ke e
o Inskiram correram atras dele, porque o Insikiram [e o Ani'ke] foram inimigos dele, eles
queriam ser o melhor pajé, enquanto que [era] o Maruai. Invejando, correram atras dele e
fizeram sumico. O pajé Maruai correu aqui na dire¢do da serra grande, dobrar pro rumo do
Manud, Serra do Pano-pano, antes de chegar, dobrar pro rumo da Raposa, entdo o Maruai
resolveu corre pro rumo do Monte Roraima. E quando chegou 14 préximo da minha
comunidade que ¢ Santa Maria, de Normandia, 14 o Inskiram fez acontecer que transformasse
[Maruai] em uma pedra, porque o Insikiram viu que ndo tinha poder pra correr atrés dele e ja
estava deixando, [e com] a sua palavra mégica transformou Maruai em uma pedra. E hoje a
pedra estd 14, um monumento tdo sagrado para o povo indigena, no mesmo local em Santa
Maria e 14 nasceu uma planta chamada Maruai.

h. Eu ndo digo muito o catdlico, mas os evangélicos ¢ claro, até hoje eles combatem muito. Se
os missionarios fizeram alguma coisa, hoje eles estdo pedindo perddo. Esse mito da cultura,
tudo isso ¢ sabedoria indigena, hoje eles estdo pedindo perddo. Agora ja cultivam isso. As
dangas nao foram proibidas ndo. No tempo do Padre D. Alcuyno, eles falam assim, era quem
mais animava o povo, na lingua e na sua cultura, inclusive dancavam o Areruya, e ajudava e
orientava melhor. As dangas eram: Areruya, Tukui, Parixara e Kresimoxi e orientava

realmente, até porque também o pessoal era muito original desses tempos.

D.1

a. A Histéria do Kainaimé

O tnico que eu vi foi esse que eu te falei hoje, que saiu correndo como cachorro e depois saiu
correndo em pé. Foi a Unica coisa que eu vi, mas nao foi s6 eu que vi ndo. Esse aqui ja viu
[apontando pra o filho]. O seu Valdivino falou que ¢ um kanaimé velho, porque dizem que o
kanaimé novo ndo faz isso. S6 isso. Eu vinha dali da ponte [do Contao], e ele ia daqui pra 4.
b. Como o senhor agiu?

Eu ja tinha encontrado ele outra vez. Ai eu disse: a préxima que eu encontrasse ele ia correr
atras dele e corri mesmo. Eu fiquei normal, normal. Até quando ele saiu correndo e pulou fora
do caminho, ai eu vim embora.

c. O senhor sentiu alguma coisa, ficou doente?

Nao. Nao senti nada, nada.
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D.2

a. Como ¢ que aconteceu esse ataque do kanaimé?

Me senti mal, porque ele me assustou. Me senti mal. Nunca me espantei com o kanaimé, ai
passei mal mesmo. Dai eu fiquei com medo desse kanaimé, de andar de noite.
b. Quem lhe curou?

Foi meu pai mesmo.

¢. Quando aconteceu?

Esta com um bocado de ano. Eu ndo tinha nem filho ainda.

d. Onde aconteceu?

Foi no [Rio] Cotingo.

e [Quantos dias o teu pai passou te curando?]

Passou quase um més me curando.

O que te salvou foi ele (esposo)?

f. O que vocé sentia?

Fraqueza no corpo. Porque esse kanaimé me espantou, [mas] tem kanaimé que deixa morto.
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Anexo 3: Perfil dos entrevistados e depoentes

Os entrevistados sdo indios da etnia Macuxi, entre 33 e 86 anos de idade, somente uma pessoa
afirmou ter mae Wapichana (E1), e como E15 ¢ sua irma, temos entdo duas pessoas, mas se
consideram Macuxi. Ha tanto aqueles que ndo possuem estudos ou fizeram até a 2* série do
primeiro grau quanto os que possuem o 2° grau e os € nivel superior. Cerca de 76%
entrevistados sdo falantes da lingua Macuxi, isto representa uma parcela significativa, visto
que os mais novos preferem falar portugués.

E1 A entrevistada tem 60 anos, ¢ Macuxi de Pai lriang e Mae Wapichana. Nasceu e viveu até
29 anos no Canta Galo e atualmente mora atualmente em Boa Vista. Tem 6 irmas. Filha de
rezador do Canta Galo. Dona de casa, trabalhou em casa de familia quando era solteira,
atualmente viuva, vive da pensdo do esposo. Apesar de viver bastante tempo na cidade nio
perdeu sua identidade de indigena e fala com bastante entusiasmo quando lhe ¢ perguntado
algo sobre sua cultura.

E. 2 A entrevistada tem 41 anos, da etnia Macuxi. Nasceu no Canta Galo. Reside em Boa
Vista a 5 anos. Veio para Boa Vista por motivo de estudo. Possui formag¢do em Quimica —
licenciatura — pela UFRR. Trabalha como Coordenadora Pedagdgica e atende as Escolas
Indigenas na Secretaria de Educacdo do Estado de Roraima.

E. 3 O Entrevistado tem 33 anos, ¢ Macuxi da comunidade de Maturuca. Ele reside em
Maturuca. Possui formacdo em Magistério. Trabalhou em movimentos indigenas das
comunidades — com experiéncia de 12 anos no CIR — Conselho indigena de Roraima,
trabalhou em movimentos culturais educacionais ¢ atualmente trabalha no setor de politica
dos Conselhos das comunidades indigenas. Atualmente ¢ conselheiro da Regido das Serras,
no setor de politica e assessoria de projetos da regido das Serras.

E. 4 Entrevistado tem 42 anos ¢ Macuxi de Maturuca. Possui Graduacao em licenciatura
intercultural em ciéncias da natureza. E professor na Escola do Maturuca.

E.5 Com idade de 44 anos e da etnia Macuxi. Origindrio de Maturuca e atual Vice-
coordenador do CIR — Conselho Indigena da Roraima.

E.6 O entrevistado afirma ser da etnia Macuxi Esseruma. Originario de Maturuca. Trabalhou
como professor em Maturuca durante 17 anos. Trabalhou na UFRR no Projeto Insikiran. E
atualmente na Secretaria Estadual de Educacdo e Cultura e Desporto de Roraima como
supervisor de professores que ministram linguas indigenas nas escolas. Pesquisador e Escritor
de diversas obras sobre o povo Macuxi e relacionado a educagio.

E.7 Com idade de 51 anos, da etnia Macuxi e Tuxaua em Canta Galo desde 2007. Seu pai era
Paj¢é na maloca do Machado. Formacdo em Magistério e concluird Licenciatura em
Matematica pela UFRR no ano de 2012. Professor de Matematica desde 1981. Atuando como
funcionario do estado na Escola Simyni'o no Canta Galo.

E.8 Entrevistada tem 49 anos, da etnia Macuxi e ¢ do Canta Galo. Trabalha como dona de
casa.
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E.9 Da etnia Macuxi, com 64 anos ¢ mora no Canta Galo. Seu para era rezador e seu irmao
pajé. Atuou como o primeiro coordenador regional do Surumu no CIR. Atualmente ¢é

agricultor.

E.10 Da etnia Macuxi nascida no Canta Galo. Tem 51 anos e trabalho na agricultura.
E.11 Entrevista de 86 anos, da etnia Macuxi, reside no Canta Galo e trabalha na agricultura

E.12 O entrevistado nasceu no Canta Galo e trabalhou como vaqueiro em fazendas. Hoje, aos
65 anos, retornou para o seu lugar afim de garantir aposentadoria.

E.13 Da etnia Macuxi, com 45 anos, nasceu no Canta Galo. Trabalha na agricultura.

E.14 Mora no Canta Galo, trabalha na agricultura.

E.15 A entrevistada tem 66 anos, ¢ agricultura e rezadora. Macuxi que mora em Canta Galo.
E.16 Tem 41 anos, Macuxi de origem da Maloca do Camara, da Regido da Serra, mora na
Comunidade do Canta Galo desde quando casou-se. Exerce a fungdo Coordenador do polo
base da catequese ¢ da saude e coordenacgdo regional de catequistas. Atua como catequista,

agente de saude e Rezador.

E.17 Com a idade de 59 anos o Entrevistado ¢ Macuxi da Comunidade do Canta Galo.
Trabalha na agricultura e atua como rezador em Canta Galo.

E.18 Da etnia Macuxi, a entrevistada ¢ do Canta Canta Galo. Trabalho na agricultura.

E.19 Macuxi, de 64 anos de idade, originario da Maloca do Maracana, da Regido das Serras.
Trabalha na agricultura.

E.20 Da etnia Macuxi, Nasceu e mora em Canta Galo, tem 45 anos e trabalha na agricultura.
E.21 Macuxi originario da Maloca de Santa Maria. Atua como professor onde nasceu.
Trabalhou como professor durante 4 anos na Maloca do Canta Galo. Atua como Conselheiro

da Regido das Serras no CIR.

D.1 O depoente ¢ Macuxi que reside a 38 anos no Canta Galo. Tem 60 anos e trabalha a
agricultura.

D.2 A depoente tem 38 anos e ¢ originaria do Canta Galo onde mora atualmente e trabalha na
agricultura.
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Neste mapa observa-se a Regido onde estdo localizadas as Malocas de Cantagalo e Maturuca
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