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Agua de rosa dura
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Clareira, luz madura
Rosa da palavra

Puro siléncio, nosso pai

Meio ameiooriori

Por entre as arvores da vida
Orioriu, ri
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Orrio viu, vi
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Asa parada agora
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Caetano Veloso e Milton Nascimento -
A Terceira Margem do Rio.



RESUMO

Essa pesquisa trata das complexidades que envolvem os casos de morte por batotaka, feitico
glosado por “amarrar a garganta” entre os Karaja. O objetivo é, a partir da analise etnografica
de casos de suicidio em diversos contextos indigenas aproximar-me das especificidades em
torno do entendimento desses fendmenos, para assim, produzir uma discussdo sobre 0s
diferentes significados, apoiados nas particularidades de cada contexto a luz dos casos de
autocidios iny, autodenominacdo Karaja. Assim, utilizando como recurso literario e discursivo
o conto “A Terceira Margem do Rio” de Guimardes Rosa, e 0s relatos etnogréaficos daqueles
que ficam ante a margem e tem de lidar com a economia dos diversos cosmos e seres iny, essa
dissertacdo é construida. Maneja-se, nesse contexto, temas classicos a etnologia indigena
brasileira, tais como: a no¢do de pessoa, corporalidade, assim como as exéquias, 0s destinos
reservados aos mortos e as interrupgdes rituais diante dessas fatalidades, que, no contexto
Karaja, reservam aos mortos um destino tido como torpe. Desse modo, apoio-me no trabalho
que desenvolvo na aldeia Ibutuna, que esté localizada ao longo do Rio Araguaia, na porgéo
noroeste da Ilha do Bananal na divisa entre Mato Grosso e Tocantins para a construcéo desse
trabalho.

Palavras-Chave: Iny-Karaja; Suicidio; Ritual; Exéquias.



ABSTRACT

This research deals with the complexities involving the cases of death by batotaka, a spell of
"tying the throat" among the Karaja. The objective is, based on the ethnographic analysis of
suicide cases in several indigenous contexts, to approach the specificities surrounding the
understanding of these phenomena, in order to produce a discussion about the different
meanings, based on the particularities of each context in the light of the cases of the iny
autocides, Karaja’s self-denomination. Thus, this dissertation is constructed using as a literary
and discursive resource the story "The Third Margin of the River" by Guimardes Rosa, and the
ethnographic accounts of those who stand before the margin and have to deal with the economy
of the various cosmos and iny beings, In this context, classical themes to Brazilian indigenous
ethnology are addressed, such as: the notion of the person, corporeality, as well as the funerals,
destinies reserved for the dead and ritual interruptions in the face of these fatalities, which, in
Karaja’s context, give to the dead a destiny seen as awkward. In this way, | developed my work
in the Ibutuna village, which is located along the Araguaia River, in the northwest portion of
Bananal Island, on the border between Mato Grosso and Tocantins states.

Keywords: Iny-Karaja; Suicide; Ritual; Obsequies.
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Convencdes sobre a grafia da lingua indigena

Os Karaja, fazem parte do tronco linguistico Macro-Jé e sdo falantes da lingua injrabé,
sendo iny o mesmo que “gente” € rybé “lingua”, sendo uma aproximagdo da glosa “nossa
lingua”, “nosso modo de falar”. Os Xambiod e Javaé também falam a mesma lingua, sendo que
0s Javaé apresentam uma maior diferenca e entre os Xambiod, por volta de 30% das palavras
sdo diferentes ou modificadas. Em inyrabé ha diferenca entre as falas femininas e masculinas.
O dialeto Javaé ndo apresenta tanta diferenciacdo entre a fala masculina e feminina, sendo a
diferenca principal, assim como no caso Karaja, a presenca de /k/ na fala feminina e sua

auséncia na fala masculina.
Exemplo: biku @ / biud - “céu”

Nas linguas Karaja e Xambiod, outra diferenciagdo na fala masculina ocorre quando ha duas
vogais nasalisadas contiguas, /&/ e /6/, a fala feminina recebe um acréscimo de /n/ entre essas

duas vogais.

Exemplo: andbo @ / adbo & - “que”

Em alguns casos, o /j/ na fala masculina corresponde ao /tx/ na fala feminina.
Exemplo: itxorosa @ /ijorosa & - “cachorro

Esses dados foram extraidos das cartilhas linguisticas do SIL (Summer Institute of Linguistcs).
Reconheco a validade do trabalho desenvolvido por Ribeiro (2012), e faco uso do inventario do

autor organizado por Nunes (2016).
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Inventario vocalico:

/a/ [a]:
/a/ [a]:

/e [e]:

/ef [e]:
fif [i]:
fif [1):
fif [i]:
fo/ [o]:

fo/ [2]:
/6/ [6]:
fu/ [u):
ju/ [u):

fa/ [a]:
/a/ [x]:

Iyl [i]:
13/ [3]:

p -8

b

/b/ [b]:
/d/ [d]:
/h/ [h]:
/il [d3]):
/k/ [k]:
/1)
/m/ [m]:
/n/ [n]:
/r/ [r]:
/s/ [8]:
/tf [d]:
/x/ [f]:
fwi [w]:

vogal [opaca] central baixa aberta, como na palavra do portugués Para;
vogal [opaca] central baixa ligeiramente nasalisada, intermediaria entre o
as vogais /a/ aberta e /3/ nasalisada do portugués;

vogal [+ATR] anterior média fechada, como na palavra do portugués
perder;

vogal [-ATR] anterior média aberta, como na palavra do portugués pé;
vogal [+ATR] anterior alta, como na palavra do portugués acai;

vogal [-ATR] anterior alta; ex.: lahi [lahi]

vogal [+ATR] anterior alta, como na palavra do portugués indice;

vogal [+ATR] posterior média fechado, como na palavra do portugués
outro;

vogal [-ATR] posterior média aberta, como na palavra do portugués po;
vogal [opaca] nasal posterior média, como na palavra do portugués ponto;
vogal [+ATR] posterior alta, como na palavra do portugués jacu;

vogal [-ATR] posterior alta, que soa como um intermedidrio entre as
vogais /o/ fechada e /u/ do portugués;

vogal [+ATR] central média, schwa marcado; ex.: hari [hari];

vogal [opaca] central média, schwa ndo-marcado; na grafia correntemente
utilizada pelos Karaja, essa vogal € suprimida - onde aqui escrevo rabi
[rsb1], a grafia atual escreve rbi [rsb1];

vogal central alta; ex.: ijyy [idzi];

vogal [opaca] nasal anterior média, similar a vogal nasal /a/ do portugués;

S

aproximadamente bilabial sonora, como na palavra do portugués base;
oclusiva alveolar sonora, como na palavra do portugués dado;
consonante aspirada (fricativa glotal), como na palavra do portugués rua;
vogal palatalizada, como na palavra do portugués dia;

oclusiva velar surda, como na palavra do portugués casa;
aproximadamente lateral vozeada, como na palavra do portugués lado;
bilabial vozeada, como na palavra do portugués marco;

alveolar sonora, como na palavra do portugués nariz;

tap alveolar surdo, como na palavra do portugués caro;

fricativa interdental, como na palavra do inglés thuder;

implosiva dental/alveolar sonora;

fricativa pos-alveolar surda;

aproximadamente velar labializada sonora, como na palavra do inglés
wing;

Fonte: Nunes (2016: V-VI).
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INTRODUCAO

A Terceira Margem do Rio

Nosso pai era homem cumpridor, ordeiro, positivo; e sido
assim desde mocinho e menino, pelo quetestemunharam
as diversas sensatas pessoas, quando indaguei a
informacdo. Do que eu mesmo me alembro, ele nédo
figurava mais estdrdio nem mais triste do que os outros,
conhecidos nossos. S6 quieto. Nossa mée era quem regia,
e que ralhava no diario com a gente — minha irma, meu
irméo e eu . (Rosa, 1994:409).

As marcas no pescog¢o do rapaz que circulava inquieto e em uma velocidade incomum
entre as casas de seus parente chamava a atencéo e interferia na forma em que era recebido entre
suas idas e vindas de um lugar para outro. As marcas da corda em sua garganta sao resultado
de duas tentativas de suicidio, uma ha cerca de trés meses e outra duas semanas antes. As
ranhuras em sua pele sdo um sinal que lembra a seus parentes e amigo 0s cuidados necessarios
para se comportar diante do jovem, a quem sdo atribuidas por sua irméa e primos expressoes
como “cabeca fraca”. A ultima tentativa de suicidio do rapaz tinha ocorrido havia cerca de duas
semanas: ele e a prima foram surpreendidos no mato, ele estando a épocacasado com sua
primeira esposa e a menina com quem foi surpreendido sendo a sua prima de primeiro grau, filha
de sua tia materna e neta do cacique, sendo as regras locais de parentesco claras quanto ao
impedimento da relagdo, uma vez que o rapaz e a prima sao irmaos pelo sistema de parentesco
e também porque em Ibutuna se valoriza 0 casamento com pessoas de outras aldeias, tratando-se
de uma aldeia pequena, pois 0s graus de parentesco sdo muito préximos. Houve uma grande
confusdo e o rapaz correu para 0 mato com uma corda na mao, sua mée e as tias desesperavam-
se diante do perigo da morte, enquanto as pessoas comentavam e aconselhavam sobre o caso.
Alguns primos da linha materna e seus dois irméos foram atras dele, um pouco depois, sua irma
e sua mae também o seguiram mato adentro. Voltaram todos sem té-lo encontrado e sem
noticias do menino. Em frente a casa de sua avd materna, seus parentes trocavam impressoes
sobre o caso, pensando nos motivos pelos quais o rapaz andara estranho, no por qué de sua
reacdo extrema. Sua mde, tias e avos choravam preocupadas e lamentavam a situacdo. Ao

entardecer, os primos foram novamente atras dele, acharam-no e trouxeram-no de
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voltal. Sua volta foi marcada pelo alivio de seus parentes. Assim, apds 0s episodios em torno
do rapaz, as marcas tornaram-se sinais, lembrangas do que houve e do que ndo se deseja que
ocorra novamente; a marca configurava sobretudo um aviso para os vivos sobre os devidos

cuidados nas relacbes com seus parentes.

Esse trecho reduzido de uma passagem etnografica de minha primeira ida a campo
em 2013, durante a graduacdo, ja aponta algumas das muitas complexidades que envolvem
0s eventos em torno do suicidio entre os Karaja. Neste relato surgem algumas questdes, tais
como: o descontrole (expressdo que exploraremos mais adiante) nos arranjos de casamento,
0s dramas vividos pelos familiares e a atencdo aos comportamentos adequados perante a
vitima que tentara suicidio. Ao longo dos capitulos, ass passagens etnograficas irdo trazer
outros aspectos que circundam as tentativas e 0s casos de suicidio a fim de demonstrar como
esta é uma questdo que deve ser compreendida a luz de suas complexidades. Esta dissertacéo,
contudo, ndo objetiva apontar ou perseguir as causas dessas mortes, por ndo ser o interesse
aqui proposto e pelo reconhecimento da impossibilidade de tal tarefa. Trata-se de um esforco,
cauteloso, de registro e visibilidade sobre um fato recorrente ao entrar em contato,
atualmente, com uma aldeia Karaja: os suicidios por enforcamento. Sendo este um fato que
influenciou toda a minha trajetdria de pesquisa na aldeia Ibutuna, € um desafio dedicar-me a

essa tematica que é parte constitutiva dos trabalhos de campo.

A relevancia deste trabalho, que ndo se limita as relacdes causais em torno do
suicidio, consiste na importancia de produzir um material especifico acerca deste fendmeno
entre os Karaja. Levando em conta: Quais as interpretacdes Karaja sobre o suicidio? Quais
as novas significacdes dadas a morte, aos rituais, a nosologia e as exéquias, uma vez que
denotam um espaco especifico? Quais as especificidades do suicidio nos destinos dos mortos
e cosmologia Karaja? Além das motivacdes classicas da etnologia, é necessaria a discussdo
diante de um contexto politico desfavoravel, em uma arena politica que constantemente
deslegitima os direitos indigenas. A dificuldade de acesso a satide, a ameaga aos territorios?

que impacta em sua alimentacdo e gera degradacdo ambiental, dentre outras politicas anti-

! Esta é narrativa é de seus primos e irmao, contudo ndo sabe-se como se deu o encontro, o didlogo e se o rapaz
mesmo tinha desistido de se enforcar ou se foi uma questdo de convencimento ou 0 motivo que levou o rapaz a
decidir pela vida.

2 Refiro-me a ameaca ciclica e intermitente do projeto da Rodovia BR-242, conhecido como Transbananal,
rebatizada de TO-500, que atravessa todo o estado de Tocantins e o Parque do Araguaia. O projeto afeta
diretamente as aldeias Karaja e ameaga as vidas, gerando relag6es conflituosas entre fazendeiros e as populagdes
indigenas e govermo.
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indigenas que colocam a vida dessas popula¢fes em risco, ndo podem ser desconsideradas
nesta analise; por outro lado, 0 momento atual cada vez mais marcado por atuacbes que
ferem os direitos indigenas e desconstroem politicas publicas, além da delicadeza inerente
ao fenbmeno, nos exigirdo muita cautela e um tratamento cuidadoso que nos propomos a

realizar.

Esta dissertacdo sera sobre as narrativas em torno de um fendmeno: o suicidio Karaja.
Né&o pretende alcancar suas causalidades, por subjetivas e imponderaveis, nem esgota-lo, mas
trata-lo como algo que é, um desafio crescente para os Karaja, comprovado pela etnografia,
pelas politicas publicas e seus embates e atuacdes, em especial na atencdo a salde, e pela propria
etnologia feita sobre eles. Tratarei aqui cautelosamente das questdes em torno do suicidio no
contexto Karaja. Tanto ndo almejo quanto ndo sera possivel alcancar e descrever todo os
aspectos que envolvem essa complexidade. Ou seja, ndo se trata de um estudo de causas e
consequéncias. E um exercicio de aproximacdo da cosmologia Karaja através de um fato
incdbmodo e perigoso. Novamente, enfatizo, parto desta tematica, por ser ela parte constitutiva
da experiéncia que construo e € construida em minha etnografia na aldeia Ibutuna e pela crenca
de que a visibilidade dos casos de suicidio indigena é importante e necessaria para o exercicio

de aproximacao as questdes indigenas no Brasil.

Sendo o suicidio uma problematica que carrega dificuldades de apreenséo, e sendo ele
um ato de comunicagdo em que os emissores se perdem, optei em trazer o conto ““ A terceira
Margem do Rio”, de 1994, de Guimaraes Rosa para acompanhar o desenrolar do trabalho. O
conto narra a histéria de um homem, pai, marido, que decide por abandonar a familia e sua vida
em terra, manda fazer uma canoa e vai-se pelo rio, vaga, em siléncio, em auséncia, nas davidas
que deixa nos que ficou e no mistério eterno de sua escolha (ou ndo?). O homem que optou por
renunciar a vida em familia ou a propria vida, deixa saudade, tristeza, dor e também a revolta,
impressa em um de seus filhos, que tem dificuldades em sua vida em decorréncia da renincia
do pai. Penso que as reflexdes sobre as terceiras margens do conto de Guimardes Rosa, que séo
vagadas pelo homem, que no limite, ndo esta em lugar algum, nos auxilia muito na reflexdao dos
casos de suicidio Karaja. Sendo o suicidio uma tematica delicada e de dificil apreenséo, este
trabalho leva em conta a necessidade de cautela e cuidado como fundamento metodoldgico.
Sendo assim, os limites etnograficos e tedricos sdo delimitados através do decorrer da pesquisa,
incluindo aspectos ndo ditos e a clareza de diversas impossibilidades intrinsecas ao tema dessa

dissertagcdo. Sendo assim, apresento a estrutura da pesquisa da dissertacao.
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Apresentagéo

No primeiro capitulo, o objetivo é oferecer um quadro geral sobre o0s casos de suicidios
indigenas no Brasil. Mesmo que os dados estatisticos e governamentais aparecam para
contextualizar a situacdo das mortes autoprovocadas nas populacdes indigenas, a intencédo é que
eles aparecam de forma secundaria e ndo como um ponto de partida para a pesquisa, uma vez
que me baseio, preponderantemente, nos casos etnograficos. Dessa forma, busquei ndo me
basear e nem mesmo apresentar dados estatisticos muitos especificos, com o fim de reduzir seu
peso no argumento geral que move essa dissertacdo: embora os nimeros sejam alarmantes, o
que importa aqui é o solo etnografico, tanto 0 meu como de outros autores, que denunciam e
qualificam as complexidades que orbitam o0s casos de suicidio nesses contextos. Em seguida, 0
capitulo que introduz essa pesquisa apoia-se nas etnografias brasileiras sobre o suicidioentre os
amerindios, em especial a partir da coletanea “Etnografias del suicidio em America del Sur”
organizada e coordenada por Lorena Campo Arauz e Miguel Aparicio em 2017, a fim de, como
sugere 0s organizadores, utilizar a coletanea como ponto de partida para trocas conceituais e
metodologicas sobre o tema. Assim, a partir das andlises dos casos de suicidio Yek’uana
(Moreira,2017), Ticuna (Silva-Bueno, 2017), Guarani e Kaiowa (Pimentel,2017;
Lescano,2018) e Sorowaha (Dal Polz, 2017), apresento as pesquisas que demonstram as
complexidades que envolvem tal tematica, para, a partir delas, desenvolver categorias que
possam ser frutiferas para uma analise geral dos casos. Nessa mesma coletanea, Nunes e Schiel
(2017) trazem ja, separadamente e obedecendo a uma ordem cronoldgica, reflexdes sobre os
casos de suicidio entre os Karaja, e assim inicio a reflexdo especifica, guiada pelas etnografias

e analises desses autores.

O segundo capitulo propde uma breve revisao bibliografica dos estudos sobre a morte,
alguns ja classicos na etnologia indigena brasileira, para tanto, traco um recorte dos trabalhos,
em especial os dedicados aos Macro-Jé, escopo tedrico conhecido na literatura como Brasil
Central. Assim, reconhecendo a relevancia de iniciar o debate pensando a dualidade entre
mortos e vivos, 0 caso Krahd (Carneiro da Cunha,1978) em que no trabalho classico de Carneiro
da Cunha “Os mortos e os outros” consiste em uma pesquisa atenciosa das exéquias e
cosmologia desse povo inicia essa reflexdo, sintetizada na maxima: eu sou aquilo que o que eu
ndo sou, ndo €.” (Carneiro da Cunha, 1978:145). Seguindo as rela¢des entre vivos € mortos, o

caso Mebengokré- Xikrin, que em tempos imemoriais, possui 0 historico de conflitos e trocas
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com os Karajd, é trazido por Vidal (1977) e Cohn (2010). Outro caso, mais proximo as relacdes
interétnicas Karaja, os Xavante, narrado por Maybury-Lewis traz a especificidade das mortes
causadas por feiticaria que fornece um interessante quadro de analise, refletido a luz dos casos
Karaja.

Nesses contextos de “vida e morte”, a no¢ao de pessoa ¢ fundamental para pensar os
contrastes radicais entre essas duas instancias, o que Coelho de Souza (2001), através de uma
revisdo dos termos “gente’, “humano”, “parentela” — vivo - nas etnografias classicas, propde
para refletir o que seria, nesses contextos, “nds” e os “outros”. A discussdo trazida pela autora
é fundamental para aproximar-se desse contrastes, uma vez que a “a vida consiste em um
parametro fundamental da constituicdo das categorias de identidade, pessoal e coletiva (Coelho
de Souza,2001:70). A coporalidade e 0s processos de aparentamento e 0 que se entende por
“nods, os humanos” ¢ fundamental e promove uma base para a discussao do que se entende por
“vivos” e assim refletir o que seriam os “mortos”. Nesse sentido, os estudos classicos da nogéo
de pessoa de Seeger, Da Matta e Viveiros de Castro (1979) revelam a centralidade da
corporalidade que marca a etnologia indigena que se faz no Brasil e também contribui para a

construcdo de um contexto geral sobre a dualidade “vida” e “morte”.

Ap0s essa breve revisdo, 0s casos etnograficos e as analises de suicidio apresentados no
capitulo 01 sdo analisados a luz das reflexdes dos autores classicos de modo a possibilitar uma
aproximacao entre as teorias amerindias sobre a morte e , mais especificamente, o suicidio.
Apos a abertura e reflexdo sobre a pluralidade dos casos indigenas sobre a especificidade das
mortes, enfim os Karaja assumem a centralidade, ja ensaiada no trabalho. Dessa forma, a analise
se inicia pensando as transformagdes inerentes as trasnformacdes geradas diante de um “fim”,

ou a passagem definitiva a eternidade: para onde véao os Karaja quando morrem?

O terceiro capitulo, volta-se aos casos de suicidio entre os Karaja. E um capitulo
etnogréfico, que traz os relatos dos interlocutores da aldeia Ibutuna, em didlogos que tiveram
inicio em 2017. Embora meu trabalho junto aos Karaja de lbutuna date de 2013, o suicidio
como tema de pesquisa surgiu no segundo ano de mestrado. Como ficara explicito no final desse
trabalho, o conto “A Terceira Margem do Rio”, de Guimaraes Rosa, publicado em 1994, abre
todos os capitulos e algumas secBes dessa dissertacdo. A intencdo em relacionar o conto e o
contexto geral dos suicidios Karaja sera esclarecida, propositalmente, no terceiro capitulo e nas
consideragOes finais. A explicacdo tardia da analogia proposta pretende, levar os leitores a

perder-se em relagdo ao que seria a terceira margem do rio e nos meandros da narrativa do
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eu-lirico, assim como as falas, o material etnogréfico, o que ha de mais importante nesse

trabalho, ganha voz e expressdo mais detidamente no capitulo final.

Assim, reitero a posigdo de que se trata de um esforgo de dar visibilidade aos casos de
suicidio, a fim de ampliar suas analises e também como uma tentativa de contribuir, de alguma
forma, com os estudos sobre os casos brasileiros de suicidio indigena e também com os estudos
sobre a cosmologia Karajd. Apds uma breve apresentacdo da dissertacdo, & preciso

contextualizar o campo, o que sera feito a seguir.

Karajéas: o povo do Araguaia

Os grupos Iny® estdo localizados ao longo do Rio Araguaia ha pelo menos quatro
séculos. Os estudos mostram que 0s grupos nao possuem historico de migracdes e ha muito
tempo ocupam essa regido que abrange os estados de Goias, Mato Grosso do Sul, Mato Grosso,
Tocantins e Para. Esses dados foram trabalhados na dissertacdo de mestrado de André Toral
publicada em 1992, em que o autor estuda a cosmologia e sociedade karaja. Os primeiros relatos
nos campos cientificos sobre os iny situam-se no seculo XIX, quando, em 1888, o etnografo
alemdo Paul Ehrenreich realizou trabalhos pioneiros na regido, época em que o rio Araguaia
movia grandes interesses politicos e econdmicos na regido de Goias, principalmente na
agricultura. Muitos cronistas, nesse periodo, encontraram no caminho do Araguaia, 0s Iny,
compreendidos como “pacificos” e “mansos” por aqueles, que utilizavam mao-de-obra indigena
nas navegacOes e comércios pelos rios. (TORAL, 1992:15) Permanece, de modo geral, a
estigmatizacdo e impressdo dos Karaja, como grupos pacificos, por moradores ndo indigenas
que residem nas proximidades das aldeias Karaja. Adiante ao discutir os aspectos relativos a
cidade mais proxima e que da acesso a aldeia de Ibutuna, ficara mais clara a concep¢do dos

moradores locais em relacdo as populacdes indigenas proximas.

As aldeias Karaja estdo localizadas em grande parte na Ilha do Bananal, sendo esta a

maior ilha fluvial do mundo, tendo 2.000.000 kmz2.* As aldeias estdo entre o norte e o sul da

%Iny é a autodesignagdo Karaja, que pode ser traduzida como “gente, “nos”.

4 As populac@es que tradicionalmente vivem na llha do Bananal e a habita atualmente sdo: Ava Canoeiro, Iny
Karaja, Javaé e Tapirapé. Essas populacdes estdo nas Terra Indigena Parque do Araguaia e na Terra Indigena
Inywébohona. Sendo que a primeira engloba as etnias Tapirapé, Javaé, Karaja e Ava Canoeiro, € regularizada e
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https://pt.wikipedia.org/wiki/Terra_Ind%25C3%25ADgena_In%25C3%25A3w%25C3%25A9bohona

ilha. Ao todo, somam-se cerca de vinte aldeias que encontram-se no Parque Indigena do
Araguaia e Terra Indigena Indwébohona, localizada nos Municipios de Pium e Lagoa da
Confusdo, no Estado do Tocantins. Os nimeros sdo imprecisos, devido a facilidade de formacao
de novas aldeias na area. Os Iny do Norte ou Xambiod estdo localizados no baixo curso do
Araguaia, 0s Javaés encontram-se ao longo do rio e os iny estdo no meio e alto curso do
Araguaia. A distribuicdo dos grupos ao longo do rio € heterogénea e encontram-se “aldeias
mistas” como as formadas por Karajas e Javaés, também ha aldeias onde residem Karajas e

Tapirapés, como na aldeia de Sdo Domingos.

Os grupos Karajas compde uma categoria generalizada, composta por trés grupos: 0s
grupos Karajas propriamente nomeados, os Javaé e 0s Xambioa. As semelhancas da lingua, da
ritualistica e da organizacéo social entre os trés sdo facilmente reconhecidas, embora cada vez
mais as diferencas venham ganhando espa¢o. Ha um conjunto de especificidades que marcam
cada uma delas: todos estéo reunidos ao longo do rio Araguaia, sendo que os Karajas ocupam
as margens do curso principal do rio desde o estado de Goiés até o norte da Ilha do Bananal. Os
povos Xambiod estdo no baixo curso do rio, proximo a desembocadura no rio Tocantins e 0s
Javaé estdo ao longo da Ilha, a beira de seu braco oriental, que é conhecido como rio Javaés
(Nunes, 2012:06). H&, no entanto, uma separacdo entre as etnias Karaja e Javae, com

especificidades bem delimitadas, somando dos trés grupos, estima-se 6.123 pessoa.’

Apo6s o primeiro trabalho etnografico de Paul Ehrenreich (1888), outro estudiosos
realizaram pesquisas entre os povos Karaja, tais como: Fritz Krause e Wilhelm Kissenberth
realizaram entre 1908 e 1910 uma expedicao na regiao a fim de documentar a producao material
dos grupos. Em 1925, Gow Smith pesquisou sobre as dangas e mascaras Karajas, e em 1935,
Herbert Baldus registrou diversas informag6es sobre 0s grupos e escreve artigos sobre a regido.
Na década de 1930, William Lipkind também escreve sobre os grupos da regido. Nos anos de
1950, foram registradas as pesquisas de Hans Dietschy, Washington Vasquez e Maria Heloisa
Fénelon Costa. Nas décadas de 1960 e 1970 realiza pesquisas Marielys Siqueira Bueno. Ainda
na década de 1970, André Amaral de Toral inicia suas pesquisas na regido, assim como Georges
Rodney Donahue. Nas décadas de 1980, Matthias Bauer realiza pesquisas sobre o ritual do

Hetehoky, assim como a pesquisadora Nathalie Pétesch. Nas ultimas décadas trés pesquisadores

possui uma superficie de 1358499,4784 hectares. A segunda, pertence as etnias Javaé e Karaja, também esta
regularizada e possui a superficie de 377113,5744 hectares.

°Dados fornecidos pela SIASI/SESAI, 2014.
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envolvem-se e pesquisam 0s grupos Iny, sendo eles Manuel Ferreira Lima Filho, Patricia
Rodrigues e Oiara Bonilla. Os dados acima foram baseados na pesquisa de Helena Moreira
Cavalcanti-Schiel, realizada em 2005, que assim como Eduardo Nunes, fazem pesquisas
atualmente com estes grupos (Scartezini,2015). Ha relacdo de proximidade dos grupos Karaja
com outros grupos muito diversos, como os Tapirape, Xavante, Kayapd e Ava-Canoeiro
envolvendo situacdes de amizade e hostilidade. Também os ndo indigenas, tori®, mantém
relagdes diversas com os inj hd muitas décadas. Eles sdo falantes da lingua inprybe, inicialmente
classificada como lingua isolada e atualmente compreendida dentro do tronco linguistico
Macro-Jé (Rodrigues, 1986).

Tocantins e Ilha do Bananal

O Estado do Tocantins, onde esté localizada a I1ha do Bananal, possui uma diversidade
de populagBes que pertencem ao Tronco linguistico Macro-Jé, divididas em trés familias
linguisticas: Akwé (Xerente), Timbira (Apinajé, Kraho e Krah6-Kanela) e /ny (Karaja, Javaée
Xambiod). Estima-se que esta populacéo esteja dividida em aproximadamente 165 aldeias. Os
grupos Iny sdo 0s mais numerosos. Na Ilha do Bananal ha duas terras indigenas regularizadas:
a Terra Indigena Indwébohona, que compreende os municipios de Pium e Lagoa da Confuséo
com pessoas majoritariamente das etnias I/ny e Javaé. E ha o Parque do Araguaia, nos
municipios Formoso do Araguaia, Lagoa da Confusdo e Pium com as etnias Ava-Canoeiro,
Karaja, Javaé e Tapirapé. E nesta Gltima Terra Indigena em que se encontra a aldeia Ibutuna,

onde esta pesquisa € realizada.

Santa Terezinha do Mato Grosso é o municipio mais proximo da travessia do Rio
Araguaia para a aldeia Ibutuna, um percurso de cerca de 25 minutos de voadeira. O mesmo
trajeto também leva a Macalba, uma aldeia também Karaja, maior e mais antiga, com
construcdes grandes como a Escola Estadual Indigena Heryri Hawa, que possui ensino
regulamentar fundamental e médio e também EJA- Educacéo de Jovens e Adultos, a enfermaria

gue conta semanalmente com uma enfermeira ndo indigena, quadra de futebol e Igreja, e cerca

6Tori é o termo da ligua inyrabé que significa “ndo indio”. Sendo “tori ikura” “ndo indigena branco”.
q gn g
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de 600 pessoas. De la que vieram muitas das pessoas que moram em Ibutuna. Nesta regido, ao
norte da Ilha, ha também outras aldeias 7/ny muito proximas: Itxala, Sdo Jodo e Waritaxi.

Santa Terezinha do Mato Grosso

Santa Terezinha é o municipio mais proximo das aldeias Ibutuna e Macauba, Séo Jodo,
Itxala, e outras aldeias que estdo nas proximidades. E através deste municipio que se da a
travessia para a llha e também é l&4 que as populacGes indigenas destas aldeias realizam suas
principais atividades, tais como 0s saques de pagamentos, compras de comida, compra de motos
e motores, entre outros. O Municipio esta localizado no extremo noroeste do Estado do Mato
Grosso, rodeado pelo Rio Araguaia e ao oeste da Ilha do Bananal. No estudo histérico da regido,
encontra-se que ali os primeiros habitantes foram povos das etnias Karaja e Tapirape. A regido

também atraia os grupos Kayapo e Xavante, que ali iam em busca de caca e pesca.

Estima-se que os primeiros habitantes ndo indigenas, chegaram a cidade em 1910, sendo
grande parte imigrantes nordestinos que foram levados a regido pela crenca nas promessas de
padre Cicero, que afirmava que aquela era uma regido de muita fartura. Santa Terezinha foio
nome dado a cidade, na década de 1950, por influéncia de um padre francés que era muito
devoto da santa. Em 1980, a cidade passa a ter o status de Municipio. E uma regido com
atividades de avicultura, pecuaria, que é entendida como isolada dos demais municipios por

seus habitantes, que devido a riqueza natural do lugar, buscam explorar o turismo da regiao.

Os moradores ndo indigenas do municipio ja sdo acostumados com o constante fluxo
entre as pessoas da aldeia e da cidade. E comum que na regido muitas pessoas sequer tenham
ido a uma aldeia indigena da proximidade e até mesmo, como pude notar, ha certa curiosidade
e estranhamento por parte dos moradores sobre os costumes dos povos indigenas daquela
regido. Ouvi relatos de comerciantes sobre suas preocupacdes em relacdo a demarcacdo de
Terras Indigenas ali, afirmando que as populagdes indigenas ja “sdo donas de quase todas as
terras” e que eles temem que a demarcagdo reduza ou invada a area de suas terras. Muitos
também usavam eufemismos como “mas eles sdo bonzinhos, ndo fazem nada”, relacionados
aos moradores das aldeias. Também ouvi por parte dos moradores da cidade o incdbmodo com

0 consumo de bebidas alcdolicas por parte de indigenas da regiao.
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Em conversa com um policial militar, um proprietario de comércio de alimentos e um
proprietario de uma pousada da cidade, ouvi muito que os indigenas daquela regido séo “bons”,
mas que também havia os “bravos”. O dia de maior movimento na cidade, ¢ quando saem os
pagamentos de bolsas, auxilios e salarios. Pude observar o quanto o cais, normalmente com um
ou dois barcos, fica repleto de voadeiras, barcos e rabetas, dividindo espago para estacionar
nestes dias. Na cidade ndo ha banco, o saque é feito no correio, caixa lotérica ou no caixa da
farméacia. No segundo estabelecimento é comum que o dinheiro acabe rapidamente, fazendo
muitas mulheres acompanhadas por criangas esperarem por horas, uma vez que auxilios como

bolsa familia sdo retirados apenas ali.

Os supermercados também ficam cheios de uma forma que dificilmente poderia
imaginar em uma cidade tdo pacata. As familias que vieram das aldeias fazem compras grandes
que sdo embaladas em uma sacola com o nome do comprador, para o servi¢co de entrega de
moto oferecido pelo mercado levar até o cais. Os supermercados também séo responsaveis pelos
contratos de fornecimento de merenda para as escolas das aldeias. Esses contratos geram muitas
desconfiancas em relacdo aos proprietarios, sendo que em um caso recente, em 2017, foi
descoberto o repasse inadequado de insumos para as escolas, fazendo com que ndo houvesse
merenda. Apds denuncia, o assunto parece ter sido resolvido. O cais fica cheio de sacolas de
compra com o nome de seus proprietarios, ninguém mexe na sacola que ndo lhe pertence,
mesmo quando ndo ha ninguém por perto. Assim o cotidiano da cidade e da aldeia ndo podem

ser pensados separadamente, pois as influéncias entre um e outro sdo notaveis.

Embora grande parte dos moradores das cidades proximas as aldeias indigenas, de
alguma forma, ignorem ou mantenham relacdes de desconfiancas, hd também aqueles que sdo
mais proximos as pessoas que moram nas aldeias e lidam bem com as diferencas, buscando
aprender sobre culturas tdo diversas. Lembro-me curiosamente de certo rapaz que todas as vezes
em que eu ia com Jodo para a cidade, estava no banco da praca com um caderno, perguntando
quando Jodo iria ensinar a ele inyrabé. Jodo sempre desconversava, marcava outro dia e achava

engracado o interesse do rapaz. Assim é Santa Terezinha.

Aldeia Ibutuna

A aldeia Ibutuna esté localizada as margens do rio Araguaia, na por¢do noroeste da Ilha

do Bananal, divisa entre Mato Grosso e Tocantins. Em 2013, a aldeia Hodierna possuia cerca
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de 96 habitantes e em 2017 - os dados mais recentes - sdo 116 pessoas, sendo 54 criangas e 30
adultos’, que estdo dispostas nas 15 casas que circundam o kube - patio - da aldeia. Os primeiros
moradores foram a familia do pai do atual Cacique Mateus, que se chamava Ibutuna, por isso o
nome da comunidade. E também a familia de Celina Karaja, atualmente a matriarca da aldeia.
Lahi, que significa em portugués avo, como é chamada por grande parte das pessoas, foi trazida
ainda jovem até Ibutuna pelo seu primo e entdo, casou-se duas vezes com tori (ndo indio) e com
iny, destes casamentos teve trés filhas do sexo feminino e quatro filhos do sexo masculino,
cinco filhos com iny, que moram na comunidade e um filho com tori, que mora na cidade. Uma
de suas filhas casou-se com Mateus, durante muito tempo cacique, tendo assumido agora a
posicdo, o filho mais velho do casal. Sendo esta, uma das familias nucleares importantes da
aldeia. Vejamos o diagrama a seguir:

Diagrama 1
Nicleos Familiares a partir dos guais a aldeia se estruturou

o) KN O

Jarbas Celina

LoaAAddds

Jodo Jurandir Pedro Carlos Maria Laura Antdnio

Mateus Dora

oA A

Beto Timoteo  Rafasl Jilia

Fonte: Autora.

" Dados fornecidos em 2017 pelo enfermeiro indigena da DSEI, que cataloga as estatistica da aldeia.
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Em Ibutuna, ha um campo aberto com poucas arvores, onde brincam as criancas e
relnem-se as pessoas, a Escola Estadual Indigena Hariana com aulas para o Ensino
Fundamental e Médio e uma Associagdo formada pelos professores da escola e outros membros
da comunidade, além de um campo de futebol society, sempre limpo e muito atrativo. Na
maioria das casas moram as filhas de Celina com seus maridos, filhos e netos, sendo que ja
existem casas ocupadas por suas netas também com suas respectivas familias. H& uma
concentracdo em duas grandes areas na aldeia: as familias que moram na parte de cima, mais
préxima a escola e a familia que mora na parte debaixo, mais proxima a Macalba. Sdo muito
comuns e preferenciais 0s casamentos entre os moradores de Ibutuna e Macalba, e o fluxo entre
as duas aldeias é constante. Sdo em sua maioria parentes. Ap6s 0 casamento, 0 marido deve se
mudar para a casa da familia da mulher, sendo o sistema uxisorilocal e matrilinear. Ha muito
tempo ndo acontece o casamento tradicional, normalmente o0s casais sdo descobertos
namorando escondido, e denunciados a todos das aldeias, assim, a mae e a familia da mulher,
durante a noite quando homem n&o esta em casa, pegam suas coisas escondidas e levam para a
casa da mulher. Assim, ja sdo considerados casados para 0s demais. Logicamente nem todos 0s
casos procedem desta maneira, mas esta € a forma mais recorrente. Aos que questionei me
disseram que ndo € bom o casamento com pessoas muito distante, pela perda do contato com a
familia e também, apenas em casos raros € bem-vindo o relacionamento com ndo indio, uma
vez que estes ndo se acostumam ao “‘sistema” /ny € N30 querem casar ou quando casam,

dificilmente moram na aldeia. Assim é em lbutuna.
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Capitulo 01 — “Mas se deu que, certo dia, nosso pai mandou fazer para si uma canoa.”

1.1.Um susto sobre os surtos: os dados, o nao dito e os indios que se suicidam no Brasil

Era a sério. Encomendou a canoa especial, de pau de vinhatico, pequena, mal com a
tabuinha da popa, como para caber justo o remador. Nossa mée jurou muito contra a
ideia. Seria que, ele, que nessas artes ndo vadiava, se ia propor agora para pescariase
cacadas? Nosso pai nada ndo dizia. Nossa casa, no tempo, ainda era mais préxima do
rio, obra de nem quarto de légua: o rio por ai se estendendo grande, fundo, calado que
sempre. Largo, de ndo se poder ver a forma da outra beira. E esquecer ndo posso, do
dia em que a canoa ficou pronta. (Rosa, 1994:409).

N&o e uma tarefa simples a busca pelos nimeros e dados fornecidos pelo Ministerio da
Saude sobre os casos de suicidio no Brasil, seja nos sistemas de informagéo disponiveis nos
sitios virtuais para o publico geral, ou também aqueles reservados a Lei de acesso a informacéo
(LAI) 8. Sendo parte da estratégia de prevencéo da Organizagdo Mundial da Satde (OMS)°® néo
divulgar ou falar indiscriminadamente sobre este tipo de morte, evitar o assunto ja aparece como
um dos cuidados necessarios para evitar aumentar 0s casos de mortes autoprovocadas. Em
setembro de 2017, a SESAI também langou a ‘Agenda estratégica de acGes de prevencdo do
suicidio em populacBes indigenas 2017 — 2018, que inclui as agdes: qualificacdo das
informacBGes sobre O&bitos por suicidio e tentativas; mapeamento, acolhimento e
acompanhamento das pessoas em risco de suicidio; qualificacdo antropoldgica de profissionais;
incentivo e realizacdo de atividades esportivas e de lazer nas aldeias, entre outras acdes
estratégicas®. Assim, entender o suicidio como tema de pesquisa é também uma forma de
questionar e buscar compreender as nuances e limites sobre o que deve e ndo deve ser dito sobre
0 tema: esta questdo merece e tera a atencdo necessaria ao longo deste trabalho. E um esforco
também de decodificacdo, uma vez que as classificacdes e termos utilizados para a divulgacéo

dos nimero e casos ndo sdo explicitos. O Ministério da Saude, através das Secretaria de

8 Para a obtencdo de dados mais especificos, recorri a Lei n® 12.527/2011, que regulamenta o direito constitucional
de acesso as informacdes publicas.

® A Organizacdo Mundial de Satide (OMS) recomenda cuidados especiais na divulgacao de informagdes sobre
suicidio, contidas no documento “Preven¢do ao Suicidio: Um Manual para Profissionais da Midia” (2000).

OFonte:http://portalarquivos.saude.gov.br/images/pdf/2017/setembro/27/Agenda-EstrategicaPrevencao-Suicidio-
SESAI-2017.pdf
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Vigilancia a Satde (SVS) e da Secretaria Especial de Saude Indigena (SESAI), que mantém o
Sistema de Informacédo da Atencdo a Saude Indigena (SIASI), classificam os casos de suicidio
em um grupo nomeado “causas externas de morbimortalidade”, sendo um grupo de agravos a
salide que podem ou ndo levar a morte. Dentro da classificagdo “mortes externas”, ha ainda uma
divisdo em dois outros subgrupos, mortes ndo intencionais (acidentais) e mortes intencionais
(violéncias). Dentro deste segundo grupo estdo as agressdes, autoagressGes, homicidios,
suicidios e tentativa de homicidio, conforme tabela abaixo. O suicidio é a quarta causa de
mortalidade por causas externas no Brasil*' e é a primeira causa de morte entre as populacées

indigenas em ambos 0S sexos.
Tabela 01 — Causas externas de morbimortalidade classificadas pelo SIASI

Causas externas de morbimortalidade

Nao intencionais (acidentes) Intencionais (violéncias)
Acidentes de transporte e de trabalho Agressdes
Quedas Autoagressoes
Afogamentos Homicidios
Envenenamentos Suicidios
Queimaduras Tentativas de suicidio

Fonte: SIASI, adaptado pela autora.

Nos relatorios especificos sobre as porcentagens dos casos de suicidio indigena, as
variaveis que compfem as pesquisas sdo:. sexo, faixa etaria, etnia, meio utilizado para
autoprovocar a leséo, regido (apontada pelo Distrito Sanitario Especial Indigena - DSEI a que
esta adscrito) e ano de ocorréncia do ébito. Os dados mais recentes, de 2010-2017, fornecidos
pela DIASI, apontam que a taxa de suicidio entre indigenas apresenta 0s maiores indices de
mortalidade entre os habitantes brasileiros: somando os indices da populacdo brasileira,
segundo o Censo Nacional de 2010, preta, negra (preta + parda) e branca, totalizou-se 5,7 6bitos
a cada 100 mil habitantes, enquanto o indice é de 15,2 em populac@es indigenas, ou seja, 2,3
vezes superior ao nimero de ndo indigenas brasileiros!2. No Gltimo relatério produzido pela
DIASI em 2018, os indigenas aparecem com um indice de mortalidade por suicidio quase trés
vezes maior que a populagdo em geral.®® Outro dado que chama a atengéo € que 53,8% dos
obitos por suicidio registrados no SIASI de 2010 a 2017 acontece na faixa etaria de 15 a 24

anos, sendo 492 casos masculinos (67,9%) e 233 (32,1%) femininos, enquanto a faixa etaria

1 Sendo o risco maior entre homens em todo o Brasil (2017).

12 As proporgdes calculadas para as populagdes indigenas sdo projetivas, uma vez que os indices sdo calculados a
cada 100 mil habitantes para a populagdo ndo indigena.

13 Ministério da Sadde (SIM), 2017.
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com maior ocorréncia entre os brasileiros ndo indigenas € de 20 a 29 anos. Ha uma diferencga
significante entre os relatorios dos anos anteriores em relagdo ao Ultimo publicado (janeiro de
2019) no que tange as causalidades apontadas sobre o fendmeno. Se era comum em relatérios
de anteriores o silenciamento ou até mesmo a limitacdo das causalidades aos “contatos
interculturais” e a ingestdo de bebida alcdolica, nota-se agora um esforco de dialogo e até
mesmo reflexdo baseada nas diversas realidades interétnicas na producao dos dados sobre 0s
casos de suicidio. No ultimo relatério, para a discussdo dos agravos encontra-se o item “Suicidio
em Povos Indigenas: Multiplicidade de Pontos de Vista”, e sdo apontados trés possiveis
aspectos gerais: questdes relacionais, questdes socioculturais e perspectivas indigenas. Em um
grafico que representa um sistema de engrenagem, as explicacdes oferecidas pelo relatério sdo

as seguintes:

Diagrama 01 — Suicidio em Povos Indigenas: Multiplicidade de Pontos de Vista.

* Passagem para vida |
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Fonte: SESAI, 2018.

E importante acentuar os esforcos em considerar uma multiplicidade analitica, nio
limitada as explicagdes biomédicas que muitas vezes ndo se aplicam aos contextos indigenas,
uma vez que sdo contextos que operam sobre outras multiplicidades de cédigos. Um fator que
influencia diretamente nas abordagens que levam em conta os diferentes contextos é o Programa
de Formagdo de Agentes Indigenas de Salde e Agentes Indigenas de Saneamento (AIS e
AISAN respectivamente), resultando no que ¢ denominado “contexto intercultural” nas
formacdes de equipes de atendimento dos DSEI. O percentual de trabalhadores indigenas
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na salde (SESAI) é de 49,1%, segundo dados de 2018 fornecidos pela SasiSUS. No entanto,
até novembro de 2018, apenas oito DSEI alcangaram a meta de inclusdo e diversidade nas
formacdes de equipe de atendimentos nas aldeias. Sendo estes os seguintes DSEI: Altamira;
Alto Rio Negro; Alto Rio Solimdes; Araguaia; Ceara; Guama-Tocantins; Médio Rio Solimdes
e Vale do Javari. E fundamental que os profissionais indigenas estejam engajados desde 0s
planos até a execugdo da agenda de saude indigena, para que o objetivo de atendimento e
promocédo de salde especifico seja efetivo. A participacdo indigena € de suma importancia
desde os 6rgéos colegiados de formulagdo, acompanhamento e avaliacdo das politicas publicas
de saude nos Conselhos Locais de Saude Indigena (CLSI), Conselhos Distritais de Saude
Indigena (Condisi) e nos foruns para a formulacdo estratégica das acdes, que séo os conselhos
responsaveis por fiscalizar, debater e apresentar propostas para o fortalecimento da saude de

suas comunidades (Diasi,2018).'

Outro ponto que chama a atencdo nos relatorios fornecidos pelo Ministério da Saide €
0 meio mais utilizado nesta causa especifica de morte autoprovocada: o enforcamento. Ele
aparece em primeiro lugar, sendo 81,66% (592) dos casos, seguido da autointoxicacdo 9,2%

(66) e demais meios, como pode ser visto a seguir:

Gréfico 01 — Agrupamento de Causas de Obito por suicidio por CID de 2010 a 2017.

Agrupamento de Causas de 6bito por suicidio por CID de 2010 a
2017 registrados no SIASI, Brasil (N=725)
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Fonte: SIASI, 2018.

14 Informag@es disponiveis no Relatério de Perfil epidemioldgico dos indigenas assistidos pelo SasiSUS e
panorama dos servicos de atencao primaria, ver referéncias.
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Esse meio especifico esté relacionado as possiveis causas apontadas por diversas etnias,
que mobilizam as cosmologias e especificidades de cada contexto étnico, como veremos ao
longo dessa dissertacdo. Contudo, ndo tenho aqui a intencéo de tracar relagdes diretas sobre a
forma em que este método ¢é utilizado nos casos indigenas e ndo indigenas, embora reconheca
a existéncia de uma vasta literatura sobre a especificidade do uso do método de enforcamento
nesses casos™®. Outro dado que merece espaco na discussao € a diminuicdo dos casos de suicidio
indigena nos ultimos dois anos. Ao analisar as informagdes de 6bitos dos DSEIs, encontrou-se
uma taxa média de mortalidade por suicidio de 22,1 ébitos/100mil habitantes entre os anos de
2016 e 2018, 24,6% menor que a média encontrada entre 2013 e 2015, que foi de 29,3% de
obitos.

Tabela 02 — Taxa de 6bitos por suicidio segundo DSEI e periodo de ocorréncia.

Taxa de oObitos por suicidio segundo DSEI e periodo de ocorréncia

Meédias das taxas de Meédias das taxas de
DSEI suicidio por 100mil de suicidio por 100mil de %
2013 a 2015 2016 a 2018
Araguaia 130,95 107,33 -18,04%
Vale do Javari 33,73 59,22 75,57%
Meédio Rio Solimdes e 33,53 39,85 18,85%
Afluentes
Mato Grosso do Sul 57,66 34,69 -39,84%
Alto Rio Purus 5,88 31,51 435,88%
Alto Rio Solimdes 48,26 31,02 -35,72%
Alto Rio Negro 10,78 22,98 113,17%
Yanomami 18,42 20,82 13,03%
Tocantins 35,55 14,17 -60,14%
Leste de Roraima 16,81 13,77 -18,08%
Litoral Sul 16,71 9,92 -40,63%
Maranhéo 17,65 8,33 -52,80%
Minas Gerais e Espirito 10,62 8,00 -24,67%
Santo
Alto Rio Jurua 16,62 5,72 -65,58%
Interior Sul 5,89 1,65 -71,99%

Fonte: SIASI, 2018.

Importante ressaltar que em DSEIs, como, por exemplo, Araguaia, Mato Grosso do Sul
e Tocantins, dentre outros prioritarios, em que o suicidio é entendido como uma epidemia,
alcancou-se uma diminuicao nos casos. No caso do DSEI Tocantins a diminuicdo é de mais da
metade, assim como nos DSEIs do Maranhdo, Alto Rio Jurua e Interior Sul. J& no Alto Rio
Purus e Alto Rio Negro os indices mais que duplicaram. Algumas das narrativas indigenas

dessas localidades serdo analisadas a seguir, a fim de fomentar uma base de discussédo sobre

15 Refiro-me aqui principalmente a estudos na area de psicologia.
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o fenbmeno. Ndo é o objetivo aqui apontar causalidades pontuais, uma vez que 0S
acontecimentos carregam consigo confusdo e dlvidas e estdo longe de apresentar explicacdes
precisas e diretas. Nesse sentido, é essencial a aproximacao as narrativas especificas em torno
das mortes para evitar os mal-entendidos e até mesmo agdes equivocadas em relacdo aos

avultados casos. Os “resultados” apresentados neste Ultimo relatério da DIASI 2028, sdo:

Diagrama 02 — Resultados Gerais dos 6bitos por suicidio — SIASI, 2018.
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Fonte: SIASI, 2018.

A classificacdo utilizada na analise dos Obitos por autocidio inclui, como anteriormente
dito, as defini¢des de lesdo autoprovocadas intencionalmente, sequela de les6es autoprovocadas
intencionalmente e intoxicacdo exdgena de intencdo indeterminada, segundo a classificacdo
internacional de doenca (CID). Embora em alguns DSEIls prioritarios 0os nimeros relativos
tenham demonstrado diminuicdes significativas, em 2017 a estatistica em relacdo aos anos
anteriores sofreu um aumento significativo. Lembrando a necessidade de uma atencdo aos

contextos especificos, em que os casos alcangaram um aumento vertiginoso,
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que podem ser entendidos como epidemia, ao contrario daqueles que diminuiram as taxas,

COmo exposto anteriormente.

E comum os casos de suicidio aparecerem enquanto epidemia ou surtos nos estudos
médicos, psicoldgicos, epidemiolégicos e antropoldgicos que se dedicam ao assunto. Se
utilizarmos, mais uma vez, a gramatica médica e epidemioldgica, “epidemia” é definida como
uma doenca de carater transitorio que ataca simultaneamente um grande nimero de individuos
em uma determinada localidade. O mesmo termo também pode ser entendido como um “surto
periddico de uma doenga infecciosa em uma determinada populagdo e/ou regido”. Epidemia,
segundo a epidemiologia, pode ser uma doenca, uma fatalidade ou uma imensidade de eventos,
como dificuldades relacionadas a satde mental como a depressao e problemas sociais como a
violéncia e ndo apenas as doencas transmissiveis, por exemplo. O que se entende como
epidemia & um aumento da ocorréncia de um determinado evento na tendéncia atual comparada
com uma tendéncia histdrica. Por exemplo, uma morte por suicidio em uma comunidade
indigena onde ndo havia nenhum registro pode ser considerada uma epidemia. Algo que foi
erradicado em um determinado local, quando volta a ocorrer, também pode ser considerado
uma epidemia, como é o caso da polio, que esta erradicado nas Américas. Caso ele volte a
ocorrer, um Unico caso ja pode passar a ser considerado epidemia.'® O aspecto local também é
importante: o que é epidemia em um local ndo é necessariamente considerado epidemia em
outra localidade, assim, ndo se trata da quantidade de casos, mas da tendéncia historica de um
determinado contexto comparada com a atual. Estes conceitos serdo importantes para a
discussdo ao longo desta dissertacdo, uma vez que 0s casos de suicidio indigena aparecem, nos

relatorios de saude indigena e discurso antropologico, muitas vezes enquanto epidémicos.

Nos relatorios, graficos e materiais oficiais que informam sobre as mortes por causas
externas intencionais nota-se que ha, em muitos casos, a substitui¢do do termo “suicidio”, pelos
termos “autocidio” e “mortes autoprovocadas”. Segundo os usos médicos e especificos das
areas de psicologia,os termos atuam nos laudos e relatorios como sinénimos. Nesta dissertacéo,
farei uso semelhante dos mesmos.Para além dos relatérios produzidos sobre as a mortes por

causalidades externas, salide mental e seus agravos, as acdes voltadas as populacdes

16 Também conhecida como poliomielite, teve seu Gltimo diagndstico no Brasil em 1990, e o tltimo caso endémico
ocorreu no Peru, em 1991. Oficialmente, a Organizacdo Mundial da Salde (OMS) declarou a poliomielite
erradicada das Ameéricas em 1994 e da Europa em 1999.
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indigenas brasileiras concentram na SESAI’ os esforgos estratégicos, seguindo os critérios
tracados na Portaria GM/MS 2.759 de 2007, que estabelece as diretrizes gerais para a Politica
de Atencéo Integral a Saude Mental das Popula¢des Indigenas e na Politica Nacional de Atencao
a Saude dos Povos Indigenas. As acdes locais devem, assim, ser geridas por profissionais de
referéncia técnica da area de salde mental em cada DSEI.

Dito isso, esta pesquisa € realizada em torno desses acontecimentos que marcam e geram
diversas narrativas nas populacfes indigenas brasileiras, particularmente entre os Karaja de
Ibutuna. Embora os dados e estatisticas sejam importantes para a reflexdo, visibilidade e
fundamental para a elaboracdo de politicas publicas, o foco desta pesquisa é etnografico, com
uma analise pautada na Etnologia que se produziu sobre os temas. O objetivo é apresentar 0s
dados para que eles apoiem a analise sobre os casos de suicidio e ndo o contrario, para entdo
fomentar uma discussdo sobre as diversas narrativas em torno dos fendmenos de suicidio
indigena. Passemos agora para algumas analises sobre o suicidio em alguns contextos
especificos brasileiros, para entdo nos debrucarmos mais especificamente sobre as narrativas

karaja no capitulo 03.

1.2. Algumas especificidades etnograficas sobre as trajetdrias das vitimas: adentrando

narrativas

Sem alegria nem cuidado, nosso pai encalcou o chapéu e decidiu um adeus para a
gente. Nem falou outras palavras, ndo pegou matula e trouxa, ndo fez a alguma
recomendacdo. Nossa mée, a gente achou que ela ia esbravejar, mas persistiu somente
alva de pélida, mascou o bei¢o e bramou: — “Cg vai, océ fique, vocé nunca volte!”.
(Rosa, 1994:409).

As etnografias dedicadas aos casos de suicidios indigenas evidenciam a importancia da
abordagem do tema sob o ponto de vista antropoldgico. Extrapolando os estudos com foco nas
causas e consequéncias, as analises aqui abordadas marcam as especificidades de cada um
desses eventos, e assim, constatam a importancia de discutir os casos em seus devidos contextos
para uma apreensdo das complexidades que envolvem o tema. Longe de desvendar ou esmiucar

os fatos que podem ter levado ao autocidio, as pesquisas demonstram a necessidade de uma

"Em 1999, por meio do Decreto Presidencial n° 3156, a responsabilidade pela atencdo a satde indigena deixou
de ser de responsabilidade da Funai, passando a constituir uma atribuicdo, primeiramente da Fundacdo Nacional
de Salde — Funasa, e posteriormente da Secretaria de Salde Indigena — SESAI e demais instancias do Sistema
Unico de Sadde — SUS.
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abordagem cautelosa sobres esses eventos. Farei aqui um recorte de etnografias produzidas no
Brasil, a fim de dialogar com algumas especificidades — categorias - em comum.*® A escolha
bibliogréafica foi pensada a luz de alguns vetores comuns aos casos de suicidio no contexto

Karaja, onde esta pesquisa é realizada.

Tendo em vista de antemao que a cisdo entre vida e morte ndo estd presente da mesma
maneira em todos 0s grupos humanos, as etnografias sdo fundamentais para a explicitagéo de
como cada etnia compreende a separacao entre essas duas instancias e as narrativas dos eventos
p6s-morte, quando as ha. As questdes em torno do suicidio relacionam-se com as cosmologias
nativas e os principios de subjetivacdo proprios. Essas premissas sao indispensaveis ao iniciar
a aproximacao as escatologias indigenas e influenciam na forma que a passagem de um estado
(de vida) ao outro (morte) € manejado em cada contexto. Assim, a reflexdo tera como inspiragédo
alguns tdpicos para a andlise aqui pretendida, as etnografias e etnias indicadas para este
exercicio levam em conta as trés categorias analiticas comuns a seguir: 0s sinais anunciados
pela vitima, 0 método utilizado e a economia mortuéria. Empresto de Dal Poz (2017) a categoria
“economia mortudria”, sendo uma estrutura que, segundo o autor, governaria a sociedade
Sorowabha - povo de lingua Arawa do médio Purus/AM - em que 0S mortos produzem 0s NOVosS
mortos através da resposta suicidogena ao luto e a tristeza (DAL POZ, 2017:171). Ou seja, a
morte por suicidio de uma determinada pessoa muitas vezes € responsavel pela morte de
parentes e amigos proximos, mobilizados pela perda. Este ¢ o uso da expressdo ‘“economia
mortuaria” que Dal Poz dedica ao caso Sorowaha. E a utilidade da expressdo para pensar os
outros casos,especialmente karaja, ndo se reduz a uma sobreposi¢do compulséria. Deve-se ao
fato de que tanto no contexto karaja como em outros aqui explicitados, ha indicactes
etnograficas de que ocorre uma ‘rede de influéncia’ de uma morte sobre as demais, uma vez
que pode vir a provocar outras mortes, obdecendo as especificidades de cada contexto étnico.
Para exemplificar o uso que faco da categoria e como ela pode ser Util ao caso karaja, apresento
uma passagem de minha etnografia: em mar¢o de 2015, em um domingo, gque oscilava entre a
tranquilidade e o tédio, apds um banho habitual da manhd com a lahi (avd), durante o café
acompanhado por uma chuva mansa na aldeia, ouvi sons semelhantes a gritos, todos femininos.

Demorei a identificar que eram choros, em resposta a uma noticia que acabava de chegar de

18 Sobretudo faco uso das etnografias brasileiras presente na coletanea " Etnografias del suicidio en América del
Sur”, entendendo ser este um esfor¢o em reunir as analises em torno do tema, a partir de uma mesa redonda sobre
“suicidios entre os povos indigenas” na Universidade do Amazonas (UFAM) em 2017,que como ¢ dito na
introducdo objetiva ser um ponto de partida para trocas conceituais e metodoldgicas sobre o tema.
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Macauba: um homem de cerca de 30 anos, primo das mulheres que choravam, acabara de se
enforcar. Sua filha havia cometido suicidio um més antes e, desde entdo, o pai, inconsolado
com a situacdo, ameacava que cometeria tal ato. Dias antes, foi até a casa da familia na qual fui
“batizada”!® e onde me acomodo, e bebeu café com Celina, a grande matriarca da aldeia, e Jo3o,
seu filho. No dia do ocorrido, reuniu-se com 0s amigos mais proximos, beberam refrigerante, e
0 homem anunciou que seria a Gltima vez que fariam aquilo. As mulheres disseram que foisua
despedida. Foi um dia atipico na aldeia. Todos lamentavam-se sobre o estado incosolado do
homem, que ao perder sua filha, também por suicidio, ndo foi capaz de superar a dor da perda
e atualizar suas relacGes em vida: ele ja avisara que juntaria-se a sua filha. Assim, nesse caso,
COmo em muitos outros, uma morte pode ser geradora de outras. N&o fosse a morte de sua filha,
0 homem ndo cometeria suicidio. A estratégia de abordar através de categorias especificas de
analise as narrativas de cada etnia sobre os suicidios permite uma discussdo mais bem
delimitada, ao mesmo passo em que fomenta como aqui é o objetivo, uma reflexao sobre e com

0s casos Karaja.

Os sinais anunciados ou as pistas de que a pessoa pode vir a provocar o proprio 6bito
podem seguir formas semelhantes em alguns contextos. A marca da corda no pescogo do jovem
Karaj, trazido no caso etnografico citado na introducéo, pode assim ser também mais um alerta
sobre os comportamentos em torno da vitima que meramente um sinal dado pela mesma.
Entendo aqui, por sinal, comportamentos comuns as pessoas gque atentam contra suas vidas.
Entre os Yek’uana, etnia pertencente a familia Karib, localizada nas fronteiras entre Roraimae
Venezuela, uma conduta que desperta a atencdo dos parentes é o descontrole do apetite e das
palavras. Moreira (2017) aponta o cuidado que os Yek’uana dedicam a fala e o perigo do
siléncio e também da falta de apetite a alimentacdo adequada. A boa fala inclui o autocontrole
e a evitacdo de conflitos por parte do emissor e sdo fatores essenciais para a garantia de uma
vida tranquila e préspera. A diplomacia e 0s usos das boas palavras seriam entdo um traco
fundamental Yek’uana presente em diversas etnografias sobre este povo (Karenina Vieira,
2006; Moreira, 2017). A guerra xamanica, que a etnografia de Moreira nos apresenta, consiste

em demonstrar as forcas e relag6es entre os diversos mundos.

O xamanismo Yek’uana € entdo regido por uma etiqueta da fala, em que as palavras
podem estar a servico da vinganca ou da cura, e por isso a atencdo ao que € dito e também a

necessidade de se evitar uma conduta solitaria, onde as palavras sdo contidas. Entre 0s Karaja

19 Refiro-me ao fato de ter “ganhado um nome” e acolhida no seio familiar.
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também ndo é bom sinal o isolamento, o ideal é que se esteja com os parentes, conversando e
rindo?°. O afastamento é visto com preocupacéo e reprovagio, de modo geral. Assim como o
distanciamento nos momentos de partilha, no caso Karaja, nos momentos de refei¢do, por
exemplo. A recusa e dificuldade de manter as relagdes parentais e conjugais também ndo sdo
bons sinais, que podem estar presentes na trajetoria do suicida Yek’uana. O ciime, separagdes
conjugais e até mesmo a interdicdo de determinadas relacdes por parte dos pais sdo alguns dos
motivos que podem levar os Yek’uana a ingerir o veneno de timbd. Embora a raiz e timbo seja
muito forte e possa levar a pessoa a 6bito, os Yek’uana possuem o conhecimento de antidotos
para combater o veneno e assim evitar a morte, através de preparos com as folhas de abacaxi
ou minhocas, que provocam o vomito. Contudo, uma outra modalidade de suicidio passou a
mobilizar mais preocupacdo entre os Yek’uana: 0 enforcamento. O enforcamento de um jovem
em 2002 alertou sobre a gravidade deste tipo de morte, que ndao pode ser remediada por
antidotos pelos parentes da vitima. O isolamento anteriormente citado pode indicar que ha
algum risco a pessoa, assim como uma negativa a socializacdo com os parentes e amigos, que
indica que a pessoa esta socializando, mas com os inimigos. Moreira (2017) aponta que para 0s
Yek’uana ndo ha morte natural, menos ainda nos casos de suicidio, sendo que uma das formas
de afastar os males que o provocam séo os cuidados a tudo aquilo que afasta a pessoa de um

modo de vida equilibrado e adequado. De acordo com a autora,

“eles nunca deixaram de cuidar e combater seus inimigos e seguem cuidando de seus
jovens. Estes cuidados, desde uma vigilancia a soliddo, a proibicdo de substancias
perfumadas (esmaltes, desodorantes, perfumes), a interrup¢do do processo de

fabricacdo da bebida, que foi retomada depois, partiram de iniciativas proprias”
(Moreira, 2017:106).

Assim, os cuidados com 0s corpos, a elaboracao e 0s cumprimentos rituais xamanicos,
0 uso adequado da fala e da alimentacdo e comensalidade sdo algumas das formas que, além de
gerarem uma vida saudavel, previnem a vitima de ataques contra a prépria vida. A autora ndo
explicita tal discussdo, mas vale refletir se a forma escolhida para atentar contra a propria vida
revela a intensidade da persisténcia e o convencimento em efetivar o ato. Como Moreira (2017)
aponta, no caso de uma das vitimas que ingeriu veneno de caca, seus interlocutores revelaram
a ela uma “uma ponderagdo de que a vitima queria morrer”. Tal afirmativa revela as diversas
possibilidades e motivacdes, incluindo os graus de intencionalidade ou ndo intencionalidade

das vitimas nos casos das mortes autoprovocadas. Por exemplo, quando houve um caso de

20 Mais adiante a questdo da importancia do riso € bom humor para os Karaja como sinal de “boa satde” sera
detalhada, assim como Nunes (2016) ja observara.
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morte por enforcamento, o susto dos parentes da vitima e da aldeia como um todo consistia na
forma irremediavel escolhida pelo suicida: ndo havia antidoto, a pessoa “realmente queria se

matar”.

Ainda sobre os ‘“sinais” que envolvem a trajetoria da vitima, sdo nas relacGes de
parentesco que repousam a maioria deles. E o caso dos Ticuna, com as recusas de casamento e
os conflitos intergeracionais (Erthal, 1999; Silva-Bueno, 2017). As autoras, que fizeram
pesquisa em momentos distintos, ao analisar o0 que a primeira cunha de “surto epidémico de
suicidio” entre os Ticuna, entendem que a base do ato de suicidio pode estar na desobediéncia
ao padrdo tradicional de casamento. Os casos de suicidio, predominantemente masculinos e na
faixa etaria de 16 a 18 anos?!, aponta para uma situacio de vulnerabilidade espiritual e
emocional na fase pubertaria masculina. Sendo esse um momento do ciclo de vida em que a
situacdo vivenciada pelo jovem passa por uma ambiguidade, uma vez que a0 mesmo tempo
estdo abertos ao contato dos imortais ou encantados, 0s seres criadores da humanidade, estéo
também igualmente sujeitos ao contato de diversos tipos de deménio. Além das questdes
inerentes ao xamanismo Ticuna, é também a fase em que o jovem deve consolidar seu principio
vital, afirmando-se no ciclo de vida e consequentemente contraindo o casamento (Goulard,
2002:110-111). Silva-Bueno (2017) entende que ha nesse movimento ‘‘sentimentos
conflituosos” como inveja, raiva e amor, que sao sentimentos motores que podem gerar o feitico
por enforcamento que atinge 0s jovens nesta fase pubertaria. Desta forma, é importante enfatizar
que os suicidios por enforcamento entre os Ticuna tratam-se, em grande parte, de morte por

feitico, fazendo com que a vitima seja também a padecente.

Entre os Ticuna, as regras de casamento sdo uxorilocais, fazendo com que os rapazes se
desloquem para a casa dos sogros. E uma situacdo em que passam por diversas provacdes pela
familia da noiva, especialmente pelos cunhados, que podem até recorrer a forca fisica nas
provocacdes com o marido da irma. Essa nova residéncia gera “o estabelecimento de uma nova
unidade residencial com uma série de relacGes sociais, pois o genro estard em condicfes de
atrair aliados potenciais, especialmente depois de suas filhas terem alcangado a puberdade”
(Silva-Bueno, 2017:137). Trata-se de um periodo turbulento em que os jovens recém-casados
dao os sinais que citei anteriormente através da recusa ou das dificuldades nas novas relacGes

parentais, que sdo apontados pela autora como indices para o ato do suicidio através do

21 Silva-Bueno (2017) apresenta os dados do Relatério de Gestdo da FUNASA referente ao ano de 2009, em que
as ocorréncias sdo de 21 6bitos por suicidio da etnia Ticuna, sendo 18 masculinos e 03 femininos.
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envolvimento com feiticaria por parte de alguns desses jovens. Logo, a predominéancia de
suicidio nas populacdes jovens e masculinas ja esta sinalizada nas maneiras com que o rapaz se
porta nesse periodo conflituoso que é a fase pubere, em que estd mais vulneravel ao contato
com os espiritos maléficos. O argumento central de Silva-Bueno (2017) consiste em
compreender as mortes autoprovocadas entre os Ticuna enquanto homicidio e ndo como atos
suicidas. Depreende-se de sua analise que a morte por enforcamento é sempre feiticaria. Em
relacdo a a ingestdo da raiz de timbd, método também utilizado, a mesma clareza de que se
trataria de feitico ja ndo aparece da mesma forma. A autora conclui sobre os avultados casos de
suicidio Ticuna: “O que se tem é uma juventude cujos corpos se encontram enfraquecidos, mal
alimentados, “malfeitos” ritualmente, abertos aos infortinios” (Silveira-Bueno, 2017:144).
Assim como no caso dos Yek’uana, as etnografias apontam para uma diversidade de mortes
autoprovocadas que nos levam a uma sofisticacéo e diferentes percepgdes sobre um mesmo tipo

de morte, que ao que parece ndo podem ser vistas de maneira simplificada.

Pensando ainda em uma economia das relagdes de parentesco, podemos nos aproximar
dos casos de morte por enforcamento que ocorre entre 0s Guarani e Kaiowa. Assemelhando-se
as etnografias apresentadas até aqui, Pimentel (2017) também coloca em discussdo se ha
correspondéncias entre o que os brasileiros chamam de suicidio e 0s casos de jejuvy

(enforcamento) entre os Guarani. Pimentel (2017) aponta que:

“As mortes por enforcamento (jejuvy) nesse povo tém uma caracteristica que salta aos
olhos: muitas vezes, chamam a aten¢do a decisdo e a for¢a com que o ato € executado.
Frequentemente, os mortos sdo encontrados enforcados em 4&rvores baixas,
praticamente arrastando as pernas no chdo — quando ndo com o préprio cinto no
pescogo, ou pegas de roupa, as vezes nos caibros do telhado de sua propria casa. Como
se um sentimento extremamente forte os movesse...” (Pimentel, 2017:88).

Ainda, Lescano (2018) aponta que muitas aldeias Guarani e Kaiowa vivem em um
momento de divisdo, considerado também um conflito politico. As aldeias, segundo o autor,
estdo enfrentando os desafios da falta de diadlogo sobre as diversidades, com as distintas ideias
de valores, percepgoes e condigdes de vida. Entende que “o pensamento ¢ diferente, ¢ por isso
que existe o didlogo, filomongueta. Reorganizando os valores, a aldeia tem que estar feliz, na
aldeia temos que sonhar, temos que ter nogdo de protegé-la, por sermos parte dela” (Lescano,
2018:05). Dessa forma, os jovens precisam unir (omono’o, ombyaty iiie’erd) as palavras, 0s
argumentos, os conhecimentos e os entendimentos. Os jovens Guarani e Kaiowa estdo sempre
em encruzilhadas, onde a tomada de decisdo é confusa, por isso 0 que constréi 0 modo de ser
de um jovem é o préprio grupo com quem interage. Se ele estiver convivendo com 0s grupos

violentos, ele também sera violento, se for um grupo de pessoas trabalhadoras, sera trabalhador.
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Nesse sentido, 0s jovens estdo sempre unindo o seu modo de ser ao coletivo para poder usar e

transformar isso no seu modo proprio de ser.

Pimentel (2017) aponta as maltiplas visGes que pairam sobre o suicidio Guarani e
Kaiowa, desde o debate politico local que formula “os guarani ¢ Kaiowa se matam para ir ao
paraiso”, incluindo as ameacas de suicidio coletivo diante do abandono das politicas de estado
até as mortes provocadas por decep¢des amorosas. Sobressai que tanto Pimentel quanto
Lescano mobilizam suas etnografias para uma causa convergente: a dificuldade em se alcancar
um estilo de vida adequado. No sistema cultural do povo Guarani e Kaiowa hd uma regra, o
teko marane’y. Trata-se do bem viver, aquilo que é bem cuidado, protegido pela familia, que
gera um comportamento de alegria, de paz, direcionado ao Teko marangatu — sujeito que vive
bem, sabe as regras, 0s cantos as rezas, 0 respeito, a reciprocidade e vive de acordo com a

conduta estabelecida na cultura.

Em outro extremo ha o teko royrd. Lescano (2018) demonstra que se trata de um
encanto que pode ocorrer nas pessoas, na familia inteira ou até mesmo nas regides proximas a
aldeia, provocado por meio do canto, considerado como moha’y araguaju e kotyhu. Trata-se de
uma reza muito forte que leva ao suicidio especificamente por enforcamento. E um tipo de reza
que deixa as pessoas muito tristes e com vontade de ir embora, de querer ficar so. Ela ¢ feita
para causar maleficios na vida das pessoas e para a maldade. Os xaméds sdo 0s principais
responsaveis pelos encantos: organizam os ritos, reproduzem os mitos e as relacbes em torno
de algoz e vitima. Pimentel (2017) aponta principalmente para a dificuldade em estabelecer os
devidos regimes de “alegria” e até mesmo “tristeza”, quando sequer ha uma terra em que se
possa manejar a boa vida. Segundo os relatos de seus interlocutores, na reserva destinada aos
Guarani e Kaiowa de Dourados e Amambai ndo ha mais espaco, o que gera inimeras brigas e
a desisténcia de muitos de se levar a vida naquele lugar. Embora o autor reconheca que a
demarcacdo ndo seria uma resolucdo definitiva para o problema, entende que a garantia do
direito a terra e a reducdo dos conflitos agrarios permitiria a possibilidade de qualidade de vida

entre os Guarani e Kaiowa.

Neste Ultimo contexto, os casos de suicidio possuem relacédo tanto com as formas ideais
de vida e os conflitos internos a propria cosmologia Guarani Kaiowa quanto com a deficiéncia
das politicas de demarcacdo de terra indigena, ou seja, problemas estruturais e politicos. A

fronteira com o Paraguai também permite que 0s encantamentos e rezas se intercambiem entre
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uma e outra aldeia através dos contatos interétnicos, contribuindo de diversas maneiras para

que os casos se agravem. Lescano (2018) identifica as rezas em transito:

“Outro tipo de reza que acontece também ¢é Sarava — que é feita como simpatia, que é
mais usado no Paraguai, mas o método é diferente eles tem canto e reza , a diferencga é
que ¢ feito um boneco com a imagem da pessoa e com ela que se faz o trabalho de
espetar e inimeras outras coisas, seu efeito pode levar a pessoa a ser assassinada, ou
pode causar a morte por acidente. Mas na comunidade Guarani Kaiowa, ndo se faz
essa reza, no entanto, ha quem procure aqueles que sabem fazer este maleficio no
Paraguai e pague para que ele seja feito.”’(Lescano, 2018:11).

Pimentel (2017) faz uso de uma classificacdo sugerida por Jeffreys sobre uma forma
especifica de morte voluntaria na Africa (Jeffreys, 1952), relembrada também por Dal Poz
(2000) para a analise dos suicidios registrados entre os Sorowaha. Inspirado nas classificacoes
de Durkheim, em seu classico trabalho sobre o suicidio (1987 [1897]), para além dos trés tipos
que ele desenvolve mais largamente??, os autores acrescentam mais uma: a ideia de suicidio de
protesto ou sansdnico. Para Durkheim, o problema do suicidio enquanto fato social consistia na
integracdo entre o individuo e a sociedade, como duas forgas antagdnicas, onde a sociedade
busca apoderar-se do individuo e o individuo a repele (Durkhein, 1993:360). De modo geral, 0s
estudos sobre o tema nas populagdes indigenas brasileiras desencontram ou até mesmo propdem
uma revisdo do conhecido esquema durkheimiano. O suicidio sansénico ou de protesto seria
um tipo de morte consequéncia de uma vinganca executada por espiritos moribundos ou através
de sancbes sociais contra o culpado pelo feitico e pela morte da vitima. Dal Poz (2017)
compreende que esta classificacdo elaborada por Jeffreys, assim como o suicidio fatalista
elaborado por Durkheim referem-se a uma situacdo em que individuo e a ordem social
interferem simultanea e intensivamente, tanto a parte afetada como o todo. Partimos entéo para

a especificidade das mortes autoprovocadas entre 0s Sorowaha.

Os Sorowaha s@o um povo falante da lingua Arawa e estdo no médio Purus na Amazénia
brasileira. Dal Poz (2017) encontra neste povo a oportunidade para uma revisdo do esquema de
Durkheim sobre os casos volumosos de suicidio e a alta taxa de mortalidade entre os

Sorowaha.? Durkheim entendia os tipos de suicidio como um jogo de relagdes sobre as

22 Sendo: o suicidio egoista, resultado de uma individuagio excessiva, diante da atomizacgdo do socius e da énfase
na autonomia das consciéncias individuais (1993: 158-9 223); o suicidio altruista: percebido como um dever e um
gesto impessoal, devido a subordinagdo do individuo aos fins sociais (ibid.: 236-8 240); e, o suicidio andémico:
associado a desregramento, crises e mudangas, cujas origens estdo no enfraquecimento da malha social (ibid.: 271
281).

2 Segundo o autor, o fendmeno do suicidio “ali se destaca por uma taxa de mortalidade elevada, cerca de cem
vezes as médias ocidentais, bem como uma profusdo de tentativas pelos mais variados motivos.” (DAL POZ,
2000).
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influéncias entre parte e todo, ou seja, individuo e sociedade que apontavam para 0
enfraquecimento da malha social. Operando nesta mesma linha de pensamento, Dal Poz entende
que entre os Sorowaha haveria uma outra modalidade: o suicidio tépico. O suicidio topico seria
0 que o autor denomina de uma singularizacdo dramatica das relagcBes sociais através dos
processos concomitantes de individuacao e totalizacdo. Para entender como esta modalidade de
suicidio ocorre entre os Sorowaha, antes é necessario que se contextualize sobre esta realidade
especifica. Os Sorowaha prezam muito pelas virtudes e pelo desempenho pessoal, sendo que as
qualidades individuais sdo a todo tempo marcadas segundo juizos morais e estéticos. O vigor
juvenil é muito exaltado e a demonstracdo de forca fisica muito apreciada. Os mecanismos de
individuacdo do socius Sorowaha, segundo o Dal Poz (2017), operaria através dos seguintes
vetores: nomeacao e genealogia; as ordens hierarquicas em torno do “ranking dos cagadores”;
0 principio da desigualdade que oporia homens e mulheres e as relagbes de troca entre
consanguineos e afins. A boa conduta, de acordo com esses mecanismos, carrega uma recusa e
até mesmo um desprezo em relacdo a velhice e a decadéncia fisica. Deve viver-se
vigorosamente e desfrutar a juventude, sendo que até a morte carrega uma elaboracdo deste
principio, como um interlocutor Sorowaha relatou ao autor: “ndo ¢ bom morrer velho, ¢ bom

morrer jovem e forte” (Dal Poz, 2017:182).

Os casos de suicidio e de tentativa de suicidio ocorrem, sobretudo, na fase pubertaria.
As altas exigéncias estéticas e morais somadas aos delicados processos rituais de passagem para
a vida adulta entre homens e mulheres trazem consigo os conflitos conjugais e as tensées com
os afins que reduzem com o nascimento dos primeiros filhos e a maturidade que véo alcancando
no ciclo de vida Sorowaha. H& também, neste contexto, 0 uso de konaha, raiz de timbo, veneno
vegetal que € cultivado para a pescaria. O uso do veneno passou a ser tdo comum nos casos de
suicidio dessa etnia que ha um termo especifico para designar este tipo de morte, konaha bahi,
“por causa do timbo”, como glosa Dal Poz. O autor aponta que entre 1980 e 2007 houve 97
mortes através da ingestdo de timbd, sendo 52 homens e 45 mulheres. Foi um periodo, aponta
Dal Poz, em que nasceram 168 criancas e morreram 141 pessoas ao todo, uma taxa de
mortalidade considerada muito elevada. A morte por envenenamento atingiu 68,8% do total,
chegando-se a dizer que a morte por konaha constitui 0 modo padrao de pdr fim a vida entre os
Sorowaha?*. Consonante com a preferéncia pela fase da juventude e seu vigor e também as

tensOes desta fase, a tendéncia suicida dos jovens, que temem a decadéncia fisica, afirma-se

24 Padr&o e até mesmo ideal, como veremos a seguir.
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que “os jovens gostam de beber konaha”. Chamo atencdo, aqui, para uma denominagéo de Dal
Poz (2017) para a categoria que me referi anteriormente para refletir os casos etnogréaficos sobre
o suicidio: a “economia mortuaria”. O autor entende que ha, entre os Sorowaha, a ocorréncia
de “mortes anunciadas”. 1sso significa que ha um padrdo nas tentativas de suicidio, como narra
0 autor sobre a cosmologia Sorowaha: desde a morte de Dawari, fruto da raiva que sentia da
morte por feiticaria de seu irmdo e com ciimes de sua esposa, e que ingeriu konaha - timbo.
Desde entdo segue-se um padrdo de mortes autoprovocadas, que sdo como sinais, em que a
vitima passa por um acontecimento que lhe provoca irritacdo ou contrariedade, destroi seus
pertences — ao que 0s parentes assistem evitando olhar diretamente para a pessoa, deixando-a
extravasar sua raiva. Logo ap6s a cdlera o leva para a roga atras de timbd, os familiares a
perseguem e ao encontra-la, furiosos, forcam o vomito da vitima, ao mesmo tempo em que a
insultam. Caso o0 veneno leve a pessoa a morte, o comportamento dos parentes muda
drasticamente e da espaco a uma grande comocgdo e choro. O que ocorre é que, como por
transferéncia, a morte do suicida provoca raiva, revolta e saudade, que arrebatam os amigos e

parentes da vitima, podendo os levar a cometer 0 mesmo ato, gerando uma reagdo em cadeia.

Pode ocorrer a mesma reacdo com mortes por picada de cobra, doenga ou acidente.
Trata-se de um drama incomensuravel. Ingerir o veneno do timbo passou a ser também um
motivo de demonstrar raiva e ameaga como ocorre, por exemplo, quando uma mée que teve seu
filho ferido por outra crianca da indicios de que ira ingerir 0 veneno para demonstrar sua revolta.
As criancas também ingerem pequenas quantidades e simulam seu falecimento. Ha também os
casos em que a pessoa faz uso do konaha sem a real intencdo de se matar, contudo nédo
conseguem chegar em casa a tempo de ser socorrida por seus parentes e o ato resulta em gbito.
Assim, a simulagdo dos falecimentos muitas vezes resulta na morte da pessoa, “mas se 0s
conflitos fornecem o pretexto, ou a0 menos o pano de fundo para as tentativas, é a realidade da
morte que engendra as grandes crises, nas quais as tentativas se multiplicam e aumentam
perigosamente o risco de novos 6bitos” (Dal Poz, 2017:193). Neste contexto surge o que Dal
Poz chama de “economia mortudria”, como uma sociedade dos suicidas, em que uma morte

leva a outra, que leva a outra e assim por diante.

Embora faca empréstimo do termo concebido por Dal Poz, amplio a categoria de
classificacdo sob o sentido fornecido pelo autor, ou seja, ndo se trata exatamente do mesmo uso
conceitual. Entendo como “economia mortuaria” uma rede de motivagdes, afei¢des, que
impactam na morte do finado, sendo as relagdes entre os viventes e também com os seres de

outros cosmos, que geram uma comogao xamanica que envolve uma miriade de forgas e seres
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que impactam na economia das vidas. Essa ampliagdo ocorre pelo entendimento de que para a
aproximacao aos mais diversos casos de suicidio, como 0s aqui apresentados, é necessario que
se leve em conta as diversas negociagdes e relagdes xaméanicas que afetam as vidas das pessoas.
Uma vez que em grande parte das mortes por suicidio a feiticaria € a maior acusada, repensar

as cisdes entre vida e morte e as diversas economias entre mundos se torna fundamental.

Ainda entre os Sorowaha, Dal Poz (2017) explicita que ao lado do papel central que
ocupa o autocida, é possivel identificar algumas funcdes dos agentes como consequéncia da
acdo suicida. Ha os suicidas potenciais, que geralmente sdo os consanguineos ou afins, 0s
solidarios que sdo aqueles que tentam impedir a ingestdo do konaha e que o ajudam em seu
tratamento, e os indiferentes, que permanecem distantes e ndo sdo atingidos pela crise alheia.
Nesse esquema proposto pelo autor ha uma sintese do socius Sorowaha, assim como das
relagcBes que constituem todo 0s cosmos: a oposicdo entre vida e morte, o que € afigurado no
compromisso dos vivos em zelar pelo suicida. Essa polarizacéo radical envolve uma economia
de relagdes que ndo apenas colocam os vivos em risco de ativar sua condigdo como outro, mas
também das associa¢Ges xamanicas em torno de todos esses seres. Logo mais, apresentarei um
quadro que categoriza os casos de suicidio aqui analisados, e a categoria “economia mortuaria”
surgira no sentindo dessas relagcbes com 0s outros cosmos que podem ameacar a condicao de

vivente.

Como vimos, o objetivo dessa dissertacdo € expor e analisar as narrativas Karaja em
torno do fenémeno do suicidio®®, e para tanto, meus dados etnograficos serdo trazidos
integralmente a discussdo no terceiro capitulo. Nesse momento, entretanto, referencio autores
que também trabalham com os Karaja e suas etnografias fecundas?®, a fim de ja relacionar os
casos Karaja com os demais e também de introduzir o leitor na discussdo que antecede essa
pesquisa. Pensando na categoria que estou denominando “economia mortuaria”, os casos Karaja
nos oferecem pistas que enriquecem a reflexdo sugerida por essa categoria. Schiel (2017)
apresenta o que a autora entende como o inicio da onda de suicidios entre 2010 e 2011 na aldeia
Hawalora - Santa Isabel -, uma grande aldeia Karaja localizada na Ilha do Bananal no sudoeste

do municipio de Lagoa da Confusdo (TO), as margens do rio Tapirapé. Durante um importante

%5 E mais especificamente o que esses casos mobilizam em uma aldeia Karaja - lbutuna, mais uma vez chamo a
atencdo que este ndo é um esforgo em explicar ou perseguir as causalidades deste fendmeno e nem mesmo de traté-
lo como uma problemética a priori.

%6 Nesse primeiro capitulo objetivo colocar as etnografias em discussdo, nos capitulos que seguem, as questdes
cosmoldgicas terdo o espaco devido na discussao.
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momento ritual Karaja, enquanto os espiritos do ijasé?’ dancavam em frente a casa dos homens,
um jovem recém-casado valeu-se da distracdo de todos e enforcou-se sem que sua auséncia
fosse imediatamente notada. No dia seguinte, sua mée e parentes acharam o corpo do rapaz
suspenso, causando dor, furia, o choque da perda e também o espanto diante desse novo método

de tirar a prdpria vida: o enforcamento.

A autora reflete o caso sob a luz de uma problemética que acomete a muitos jovens
rapazes Karaja: o casamento que carrega consigo a necessidade de mudanca para a aldeia da
familia da esposa, respeitando os principios de uxorilocalidade. Os Karaja, assim como ocorre
em diversas outras etnias, ndo possuem o0 estdgio do namoro; uma vez descoberto o
relacionamento, o casal tem de se casar. No caso deste rapaz, ele morava na aldeia de Santa
Isabel e sua esposa na aldeia Macalba, a beira do Rio Araguaia e proxima ao municipio de
Santa Terezinha (TO). O casal foi visto durante uma grande festa na aldeia Santa Isabel, em que
a esposa e sua familia estavam como convidados. O rapaz teve entdo de mudar-se de aldeia, ao
gue nunca se adaptou e seu comportamento ja levantava suspeita, uma vez que ndo mais jogava
futebol e nem participava das atividades diarias, conforme apresentado na etnografia de Schiel.
Chegou a pedir a sua mée para voltar para casa, mas entre os Karaja hd um controle rigido
quanto ao cumprimento das regras de casamento. A familia do noivo ficadesmoralizada perante
os demais e “dependendo do quanto a mulher abandonada é valorizada por sua familia, ou ainda,
dependendo do quanto essa familia tem prestigio publico, o ‘castigo‘ na forma de espancamento
pode se entender aos membros masculinos da familia do rapaz que a abandona” (Schiel,
2017:255). A forma em que as regras de matrimdnio operam nas familias Karaja sdo
influenciadas por diversos fatores, como a familia e a posicdo das pessoas envolvidas. Um
exemplo disso pode ser observado em Ibutuna, aldeia onde realizo etnografia. Sendo uma aldeia
muito pequena, onde todos 0s moradores sdo parentes muitos proximos, € altamente
recomendado que se case com parentes de outras aldeias Karaja, como Macauba, Itxala ou Santa
Isabel, por exemplo. No caso que abriu a introducdo dessa dissertacao, o rapaz com a marca no
pescoco sofreu diversos castigos e também tentativa de suicidio, o que culminou foi ter sido
“pego” com sua prima materna no mato. A menina, naquela época com 13 anos, apanhou de
sua avo e foi severamente reprovada por todos. O mesmo destino ndo teve sua prima, de uma

familia muito prestigiada em Ibutuna, que se casou com um consanguineo morador da mesma

27 Os ijasé sdo entidades que moram no berahaxti, debaixo do rio, vestidas em mascaras de palha que, trazidas de
seus locais de origem pelos xamas, vém anualmente dancar na aldeia, durante o ciclo ritual das “dancas” ou
“brincadeiras de Aruana”, sendo aruand, o termo em lingua portuguesa para ijaso.
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aldeia e embora todos reprovassem a condicdo da unido, o rapaz foi morar na casa de sua sogra
e 0 casamento segue apoiado pela comunidade. O mesmo ocorre quando familias de grande
prestigio e influéncia conseguem burlar as regras de casamento uxorilocal e é a esposa quem
vai morar na casa de sua sogra, como ocorre em Ibutuna com as mulheres dos filhos do antigo

cacique.

Schiel (2017) traz a discussdo a figura do “sogro canibal”, a quem 0s servigos de acesso
a esposa devem ser pagos. As relac6es de afinidade devem ser vigiadas e o genro deve ser um
bom marido, cunhado e mais ainda, pai, 0 que lhe permitira um dia protagonizar suas redes
préprias de trocas. O rapaz que se enforcou em Santa Isabel temia pelas consequéncias de sua
recusa para a sua familia, mas a0 mesmo tempo ndo conseguia cumprir suas obrigacdes na
aldeia de seus sogros. O argumento de Schiel centraliza as dificuldades na contra efetuacdo das
obrigacOes impostas pelo casamento, ou seja, a dificuldade, nas palavras da autora, de efetuar
a divida do servigo-da-noiva que o homem contrai ao se casar. Seria essa condicdo 0 motivo
pelo qual o rapaz recorreu ao suicidio por meio de seu enforcamento, que como veremos
adiante, promoveu um grande surto de mortes por esse método. Desse modo a autora identifica
um determinado perfil suicida, sendo este, 0 desajuste do homem a vida de casado, ou seja, a
dificuldade de submissdo a todas as obrigacdes que devem ser geridas para a familia de sua
esposa. Nunes (2017), em sua etnografia, tambem sobre os casos de suicidio por enforcamento
entre os Karaja, ressalta em sua analise sobre o assunto, um relato fornecido pelo tio do rapaz
que cometeu o ato. Ele afirma que a mulher ndo cuidava bem de seu esposo, seu sobrinho. Esta
afirmacéo é de um importante xaméd Karaja, que lamenta a morte do rapaz, mas também chama
a atencdo para as atitudes e faltas da esposa do rapaz, que “judiava, batia” em seu sobrinho.

Debrucemo-nos entdo sobre o polémico meio utilizado nesta morte voluntaria: o enforcamento.

Essa modalidade de suicidio, segundo relatos, foi inédita no contexto Karaja e desde
entdo essa morte deu inicio a muitos outros 6bitos da mesma modalidade. Como nos casos
Guarani e Kaiowéa e Sorowaha, Schiel (2017) relata que houve um primo e amigo do rapaz que
por solidariedade a dor do homem, que também era seu parceiro de danca nos rituais e festas,
suicidou-se logo apos o rapaz, utilizando o mesmo método. No entanto, se esta morte solidaria
foi também proposital — um suicidio —, 0 mesmo nédo se pode dizer de muitas outras mortes por
enforcamento que se seguiram. Ensejando o argumento de Nunes (2017), acredito que no caso
Karaja ndo se trata meramente de um “suicidio solidario”, mas uma miriade de possibilidades
que podem estar envolvidas, como a problematica em torno da proximidade temporal e espacial

da morte — quanto mais préximo ao acontecimento mais perigoso ele é - ,trazendo a dificuldade
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de lidar com a lembranca dos parentes proximos sem que a vida seja colocada em risco, ou seja,
trata-se propriamente da economia entre os mundos dos vivos e dos mortos.Os relatos de Nunes
(2017) fornecidos pelo seu interlocutor e grande pajé curador Karaja revela que apds a morte
do rapaz que ndo se adaptou ao regime do casamento, um outro pajé de Santa Isabel, feiticeiro,
apoderou-se da corda utilizada e desenvolveu um feitico que atacaria muitas outras vitimas e as
levariam ao mesmo destino do rapaz, a morte por enforcamento. Este € um método muito eficaz
para atingir os inimigos. O feiticeiro transformou a corda em uma “grande arma”. Dessa forma,
os alvos do feitico de enforcamento - batotaka?, seriam as pessoas novas, sem filhos, assim
como o rapaz. O feitico fo1 passando de “mdo em mao” e alcangou uma poténcia assustadora

em diversas aldeias Karaja.

Em relagéo as problematicas que envolvem o matriménio, sejam as brigas conjugais, as
dificuldades com o regime monogamico, a insatisfacdo em adaptar-se a nova aldeia e a vida de
casado ou a divida contraida pelo homem quando se casa, ndo seria elas, um caminho apontado
por minha etnografia. Em campo, conversei com diversos jovens insatisfeitos com o
comportamento do parceiro, com as exigéncias das sogras e sogros, com a contrariedade entre
estar na aldeia ou estudar na cidade e manter casamento e filhos, enfim, dai surgem diversas
questdes. Contudo, ndo entendo que as mortes voluntarias possam ser, se 0 caso fosse de buscar
razdes, motivadas pelas dificuldades matrimoniais, ndo é o que demonstra a etnografia. A
importancia irrefutavel que reconheco no caso narrado por Schiel (2017) esta em dois fatores:
na aparente consciéncia que o rapaz tinha em tirar sua vida e na inovacdo do jovem ao cessar
sua vida a partir do enforcamento. A partir do uso dessa técnica especifica, como narra Nunes
(2017), a corda foi apropriada por um feiticeiro que passou a utiliza-la a fim de provocar novas

vitimas.

Dito isso, o que seria esse feitico que leva as pessoas a “amarrarem suas gargantas”?
Nunes (2017) relata em sua etnografia um caso especifico em que seu interlocutor foi
enfeiticado: foi introduzido um espirito? na vitima, e o efeito foi a mudanca de comportamento
desta, incluindo o desejo de provocar a propria morte através do enforcamento. O autor enfatiza
gue ha nesse movimento uma mudanca repentina de humor, sem uma causa aparente, em que a

pessoa fica enraivecida, alterada e suscetivel a atrair e provocar brigas. O riso e o0 estado de

28 Nunes glosa o termo por “amarrar a garganta”.

290 feiticeiro pode utilizar mais de um tipo de espirito. Pode ser o adni, um conjunto de entidades que marcam a
oposi¢do aos humanos, vivos ou também pode tratar-se de worosy, as almas que estdo no cemitério (wabadé), uma
coletividade espiritos mortos. Mais adiante essa diversidade de seres serd explicitada.
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alegria é uma marca da identidade Karaja, estar bem, saudavel, é estar com os familiares e
amigos, fazendo piadas, comendo juntos, com tranquilidade. Quando uma pessoa
repentinamente se isola e passa a arrumar confusdo, uma pessoa que ndo consome alcool passa,
de subito, a fazer uso da substancia, ha um estranhamento coletivo e gera a desconfianca quanto
ao enfeiticamento. E como se a pessoa estivesse doente, doida.>® Esse pode ser entendido como
um dos primeiros efeitos gerados pelo feitico que € transmitido a vitima através do wyhy, um
tipo de flecha que introduz no padecente o pd, o feitico. O autor continua observando que:

“o feitico € uma mistura das substancias kuri, que sdo as usadas no feitico para atingir
finalidades especificas. Sempre convertidas em pd, podem ser plantas de uso
Xamanico ou coisas diversas (substancias, partes de animais, objetos etc.) utilizadas
para efeitos indutivos ou, mais comumente, simpaticos” (Nunes, 2017:270).

Outro aspecto que merece ser explicito, observa o autor, ¢ a presenca de “ondas de
feitico” entre os Karaja. E como se um ciclo de um determinado feitico sempre estivesse em
voga, afirma Nunes: “eles diziam que o que estd acontecendo ¢ mais uma “invengdo de
feiticeiro”, uma “moda”, ou “onda”; ja aconteceram outras e, quando esta acabar, passando-se
certo tempo, algum feiticeiro vai inventar outra forma fazer as pessoas sofrerem” (Nunes,2017:
273). Dessa forma, o feitico em si representa uma tendéncia de hostilidade, uma instabilidade
nas relacdes de parentesco. Entre parentes, pois como sera discutido na proxima sessdo, ao
contrario do que se pode intuir, muitas vezes o algoz e a vitima envolvidos em uma feiticaria
ndo sdo inimigos e nem mesmo pessoas distantes, mas parentes. Os cuidados reciprocos devem

ser dobrados e as relagdes de obrigagdo e agrado! muito bem observadas.

As relagdes de cuidado com os parentes sdo fundamentais para a “boa vida” entre os
Karaja, além da observancia das relagdes com os mortos, como veremos adiante, € preciso
vigiar a lembranca dos parentes mortos. O cuidado na producdo da humanidade abrange
principalmente os parentes. Pensando nas criancas, que no caso Karaja é parte central da vida e
alegria da aldeia®?, os progenitores e os avds devem estar atentos a suas atitudes, para assegurar,
através da parentalidade, a humanizacdo da crianca, distanciando 0s riscos que porventura
possam surgir. H& uma série de restricdes e regras que focam as criancas, desde a fase em que

é gestada por sua mde. Os pais devem ser muito vigilantes e cuidadosos com as

LRI

30 Em minha etnografia, ouvi diversas vezes o uso de adjetivos como “doido”, “doente”, “cabeca fraca” sobre os
casos de pessoas que tentaram ou que chegaram a provocar o proprio 6bito.

310 que os Karaja chamam de “agrado” ser4 recapitulada no terceiro capitulo.

32 Minha pesquisa de monografia foi na 4rea da “antropologia da crianga”, pude observar a centralidade destas em
toda a vida social Karaja: sdo compreendidas como a alegria das casas e aldeia, e a auséncia delas, gera tristeza.
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maes gravidas. Quando um grupo de homens caca um animal ou volta do rio com muitos
pescados, eles ndo ficam com todos os alimentos. Dividem-nos com os familiares. /ny come
peixe com a familia: na esteira e em frente de casa, chama os familiares para partilharem o
alimento. Estendem a esteira, colocam em cima o peixe ja assado salgado e uma tigela com

farinha.

O momento em que partilham a comida € muito importante para as crian¢as ouvirem
historias dos mais velhos sobre como se deve portar e como eram as coisas antigamente, ou
sobre os ultimos acontecimentos. As criancas aprendem também como devem comer: suas
maes, avos e tias ajudam-nas a comer até por volta dos trés anos, a partir dai a propria crianca
ja faz questdo de comer sozinha. Quando o casal vai ter o primeiro filho, os cuidados com os
pais e a crianga devem ser redobrados. A crianga ainda neném ndo pode comer peixe cozido no
dia seguinte, sé pode comer na hora em que é preparado. Também ndo pode comer peixe que
foi mordido por piranha ou outro peixe. Estas restricdes alimentares garantem a salde da
criangca. Outro perigo muito forte tambem € o feitico que pode atingir as criancas pequenas.
Durante o periodo em campo, foi-me relatado por um amigo e interlocutor, que quando ele era
crianca ficou muito doente, sem conseguir andar e sentir as pernas por muito tempo. Isso
aconteceu porque a mae dele falou para que ele ndo comesse determinado alimento e ele a
desobedeceu e comeu, por isso acabou sendo enfeiticado (Scartezini,2105). Ele foi levado para
0 médico do hospital da cidade, mas quem conseguiu cura-lo foi a hari, pajé curandeira, que
quebrou o feitico. E muito importante que a crianga obedeca aos conselhos dos pais e mais
velhos. Caso isso ndo ocorra, ela pode sofrer feitico e prejudicar sua formacdo como pessoa.
Assim, a relacdo amigavel e adequada entre parentes ja é uma forma de prevencgéo contrafeitico
e outras instabilidades como o uso abusivo de alcool que também pode gerar vulnerabilidade
ao feitico que colocam o vivente em perigo. Apresentados 0s casos para a discussdo, passemos

para a seguinte secdo, que objetiva a analise e relacdo entre os casos.

1.3. Especificidades entre as narrativas de suicidio: uma proposta de analise.

Nosso pai ndo voltou. Ele ndo tinha ido a nenhuma parte. Sé executava a invencéo de
se permanecer naqueles espacos do rio, de meio a meio, sempre dentro da canoa, para
dela ndo saltar, nunca mais. A estranheza dessa verdade deu para. estarrecer de todo a
gente. Aquilo que ndo havia, acontecia. Os parentes, vizinhos e conhecidos nossos, se
reuniram, tomaram juntamente conselho. (Rosa,1994:409)
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Apos a apresentacdo de alguns casos de suicidio, pode-se notar que mesmo em etnias
que diferem em troncos linguisticos, regibes e costumes, hd algumas semelhancas
consideraveis. Nao é o objetivo aqui perseguir afinidades entre 0s casos, mas construir um
material que seja capaz de sofisticar a percepcao sobre os suicidios indigenas. A cisdo colocada
entre a vida e a morte me parece ser uma questao que fornece um ponto de partida proficuo para
se pensar as distingdes e semelhancas nos casos apresentados. A partir disso, uma reflexao sobre
o0 que estou nomeando de “sinais”, “economia mortudria” e “principal método” sob a luz das

etnografias apresentadas na se¢do anterior seré realizada, sendo importante ressaltar que nao ha

uma ordem pré-estabelecida de analise.

Quando Dal Poz (2017) apresenta o ideal da juventude, onde a forca, a beleza, a alegria
e 0 vigor estdo emsua plenitude, sendo o ponto alto que se pode ter em vida entre 0s Sorowaha,
fica claro que o padecimento e a decadéncia dos atributos da juventude — a velhice - ja sdo em
si um risco ao vivente*3. Assim como também o questionamento de suas capacidades na fase
pubertaria, em que as habilidades devem estar no auge, gera inquietacdo, contrariedade e pode
ja ser uma razao para a ingestdo do veneno do timbd. Os desentendimentos conjugais tambem
podem ser apresentados como razao, e até mesmo as criangas ja ingerem quantidades reduzidas
do veneno e simulam as suas mortes quando protagonizam brigas ou para demonstrar seus
aborrecimentos. A reacdo em cadeia em grandes proporcGes € outro aspecto que chama a
atengdo nos casos Sorowaha, em que uma morte pode provocar diversas outras, sem que a
acusacao direta emtorno de um feitico especifico que provoque as mortes, possa ser um motivo

sobre as mortes nesse contexto.

Diante de um cenario tdo surpreendente, qual seria a forma ideal de viver para os
Sorowaha? A crenca de vida apds a morte € um fundamento deste povo, e a forma ideal de
realizar a passagem entre os mundos seria através da ingestdao de konaha — timbd. Ora, se a
ingestdo de timbd é a forma ideal de abandono da vida para a adesdo da vida pds-morte, 0

argquétipo da passagem de um mundo a outro seria uma espécie de suicidio? O mundo que se

33 H4 uma diversidade de etnias indigenas em que existe um ideal de juventude marcado por uma infinidade de
rituais de embelezamento, tais como endurecimento do corpo, banhos especiais, 0 uso de arranhadeira, entre outros
aparatos. Como ocorre, por exemplo, com os Mebengokré-Xikrin (Cohn,2000) e Yawalapiti (Viveiros de
Castro,1979), contextos em que ndo ha a relagdo desses cuidados com o sofrimento ou o suicidio. Trago essa
informac&o adicional, para esclarecer como o ideal de beleza na juventude ndo tem uma relacdo direta com 0s
casos de suicidio entre os Sorowaha, trata-se mais de relagdes implicitas aos aspectos cosmoldgicos desse povo.
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tem acesso apds morte seria um lugar ideal para se viver, onde a alegria é plena e ocorre o

encontro com os antepassados, além de ser um lugar onde nunca se envelhece:

“Todavia, s6 chegam a este lugar aqueles que morrem pela ingestao do veneno. Quem
morre por velhice serd privado deste lugar e sua alma ficara vagando sem destino.
Assim, as pessoas mais idosas, vitimas de zombaria por parte de criancas e
adolescentes por nao terem ingerido o timbd, tornam-se caladas e distantes, sabedoras
que, ao ndo seguirem o costume, excluiram-se da possibilidade do reencontro com
aqueles que ja se foram” (De Souza & Dos Santos, 2009:15).

Sobre os casos de morte voluntéria entre os Sorowaha, Dal Poz (2000) afirma que foi
um costume emprestado dos Catuquina, mas que tdo logo, passou a ser uma espécie de
identidade do povo. Dessa forma, as criangas ja encenam esse “ritual” ou “drama” em suas
brincadeiras. Trata-se de uma morte ritual que comunica o destino da pessoa no novo mundo
que aderiu, através da forma em que sua passagem foi feita. Ndo € objetivo aqui adentrar as
cosmologias em sua totalidade, até mesmo pela impossibilidade de tal projeto, mas o recorte da
cosmologia Sorowaha ja nos informa sobre as diferentes concepgdes ndo apenas sobre uma
possivel cisdo entre vida e morte, mas principalmente sobre o que se é considerado enquanto
“vida” e mais ainda, a forma ideal desta. Se em vida ndo se pode desfrutar plenamente da
existéncia, aescolha por um outro mundo através do ato suicida onde a indenidade é assegurada,
ndo pode ser interpretada de modo simplista como a cessacgéo irresponsavel ou tragica de uma
jornada. Entre os Karaja, 0 ato suicida ja reserva um destino muito menos sedutor que do que
ocorre entre 0s Sorowaha, se € possivel se dizer assim. A cosmologia Karaja opera sobre trés

patamares®:

"O patamar inferior, localizado abaixo do rio, ¢ 0 mundo das 4guas. Lar dos ancestrais
dos Karaja, os peixes aruand (ijasdé em lingua nativa). O patamar superior é o “céu”,
mundo também aquatico pela presenca da chuva. E um lugar bom e belo, claro,
iluminado. Lar dos heréis miticos como Kynyxiwe e de espiritos benéficos. O patamar
intermediario é 0 “aqui”: aterra. Lugar da mortalidade por exceléncia, da relagdo com
os afins e, em contraposi¢ao aos outros dois, um lugar seco” (Schiel, 2017:246).

O destino do espirito do morto é totalmente influenciado pela forma em que se deu sua
morte. Seguindo as defini¢bes de Schiel, a morte comum, que pode ser por doenga ou até mesmo
por feitico, conduz o espirito a uma aldeia que retém as categorias negativas do plano celeste,
sendo elas: um lugar onde o trabalho arduo ndo gera frutos, as ferramentas que apoiam a lida
sdo estragadas, faz muito frio, a chuva € quente e o convivio com os afins € marcado por

diversos conflitos. A morte violenta, em que ha derramamento de sangue, e aqui inclui-se o

34 Nathalie Pétesch, que possui uma producéo fecunda sobre a cosmologia Karaja, nomeia esses patamares como
“edificio cosmico” (Pétesch, 1993).
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suicidio®, possui o pior destino possivel para o espirito do morto. Neste destino, opera a
negatividade extrema do plano terrestre: o frio é ainda mais perverso, a chuva mais quente,
todos sdo inimigos e relacionam-se em situacao de conflito em seu estagio maximo com brigas
e lutas a todo o momento. O terceiro destino € o mais atrativo, reservado para 0S Xxamas
curadores e seus familiares que cumpriram em vida bem suas obrigacGes. Neste plano celeste,
um plano que possui distintas concepgdes na literatura especifica, ndo é preciso trabalhar, a
fartura € garantida assim como a alegria, as festas e a boa convivéncia com os afins. Como
veremos no capitulo trés, até mesmo o tipo de enterro dos que foram vitimas de morte violenta
ou enforcamento deve ser feito separado dos demais mortos. Ao contrério do caso Sorowaha, 0
destino pdés-morte pleno ndo é uma garantia para os Karaja e a morte por suicidio afasta
definitivamente a pessoa de um destino farto e pleno. A mortalidade aparece como condicao
inevitavel aos Karaja. Toral (1992), em sua dissertacdo sobre a cosmologia, 0s mitos e historias
Karaja, apresenta como Kynyxiwe, demiurgo e herdi mitico, condenou os Karaja a velhice e
mortalidade, tal como contado em uma narrativa mitica de como se conseguiu a luz.
Antigamente, quando ndo havia estrelas, lua e as pessoas viviam no escuro, era preciso amarrar
compridas cordas na barriga para conseguir se locomover. Certo dia, ao chegar em casa, sua
sogra reclamou muito que vivia machucada devido a escuridao e, revoltada, bradou “parece até
que eu ndo tenho genro!”. O demiurgo iniciou entdo uma imensa jornada que incluiu enganar
os urubus, “empregados” do urubu-rei, dono da luz, para conseguir o sol e assim levar a luz de
volta para casa. Em meio a uma narrativa heroica , ao alcancar seu objetivo, Kynyxiwe lembrou-
se de perguntar ao urubu-rei como fazia para ficar sempre mo¢o. Mas perguntou quando o
urubu-rei ja estava muito alto e distante e ndo conseguia mais escuta-lo, assim os Karaja estdo

fadados, inevitavelmente, a velhice e & morte.

Os sinais marcados no comportamento da vitima, nas etnografias anteriores, envolvem
centralmente as relacdes de parentesco. A dificuldade em atualizar as relacGes adequadas com
os afins e de cumprir as obrigacGes entre consanguineos aparece sendo como um possivel
gatilho, como um vestigio do destino da vitima em grande parte dos casos. As etnografias
apontam para o desgaste e a dificuldade em manter as relagcdes entre parentes como um sintoma
expresso pela vitima. Entre os Yek’uana, conforme Moreira (2017) aponta, as narrativas dos
missionarios e agentes de salde sobre o comportamento suicida giram em torno de

demonstracdo de ciumes, briga entre pais e filhos e separa¢des de casais. Os casos de suicidio,

35 Mais a frente diferenciarei os tipos de morte e também no capitulo trés, apoiada em relatos etnograficos,
mostrarei como o enterro diferencia os tipos de mortos e morte.
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desta maneira, sdo entendidos como um fenémeno de ordem publica e os motivos listados

anteriormente ja seriam uma consequéncia da guerra xamanica Yek’uana:

“Segundo os Ye’kuana, um xama do mal estaria agindo naquela aldeia: sua a¢do ndo
é visivel, somente um outro xamd pode ver e entender estes ataques. Isso fora
confirmado por eles em consultas com o xamé& da Venezuela. Segundo este, 0 xama
age nos pensamentos dos jovens, ele fala com os jovens convidando a tomar o veneno
e a se matar. O siléncio, a falta da fala e do apetite, indica uma negativa de socializacéo
gue pode ser interpretada como um outro tipo de socializacdo, desta vez com o
inimigo.”(Moreira, 2017:106).

A negativa de socializa¢do, como aponta a autora, tem como indicativo o siléncio e a
falta de apetite, especialmente do apetite da alimentacdo adequada. Cabe aos parentes o cuidado
e combate aos inimigos. E esse “combate” inclui a vigilancia da soliddo e o cuidado com o
corpo através da proibicdo de substancias perfumadas. Além da acusacdo para 0 xamanismo
Yek’uana, a escola também ¢ apontada como uma possivel culpada dos casos de suicidio entre
o0s jovens. Andrade (2010) afirma que muitos velhos entendem que a escola ajuda a culminar a
confuséo na cabeca dos mais jovens e a distancia-los dos modos ideais de se viver, ensinado
tradicionalmente. Os conflitos familiares expressam nos casos apresentados, uma
vulnerabilidade das vitimas aos feiticos: a0 mesmo tempo que sdo um sintoma do feitico séo
também uma forma de fragilizar-se e tornar-se mais suscetivel e alvo de um ataque xamanico.
A tabela a seguir objetiva sistematizar e possibilitar uma visualizacdo mais clara das analises

expostas ao longo deste capitulo:

Tabela 03 — Sistematizacéo dos casos de suicidio

Etnia Sinais Economia Mortuaria Principal método
-Siléncio;
- Falta de apetite; - Ingestdo de raiz de
-Mudanca nos corpos; - Guerra xamanica; timbo.
Yek’uana - Isolamento - Ataques de inimigos néo - Veneno de caga.
-Ciumes, briga com os pais, humanos. - Enforcamento.
separacao de casais.

-Desobediéncia ao padrao

Ticuna tradicional de casamento; -Ataques espirituais -Enforcamento
-Conflitos familiares; (feiticaria) -Ingestéo de raiz de
-Descontrole emocional. -Canibalismo mortuario timbo.

-Pirraca, desrespeito aos

parentes; -Agressdes xamanicas -Enforcamento
-Enfermidade mental;

-N&o cumprimento ritual.

Guarani e Kaiowa

55



-Desentendimentos conjugais;
Sorowaha -P_ad_réo_de comportamento - -Drama ritual - Ingestgio dg raiz de
irritadico e contrariado. individualizador em reacéo timba.
cadeia.
- Isolamento - Lembranca desregrada dos
Karaja - Conflitos familiare_s mortos. -Enforcamento
-Descontrole dos desejos - Feiticaria
-Descumprimento das regras
de casamento.

Fonte: autora.

Mesmo com as diversas distingdes das etnias entre si, podemos observar muitas
semelhancas nas categorias analisadas. E o objetivo em demonstrar tais dados ndo é apresentar
semelhancas ou alcancar um atomo que seja capaz de gerar explicacdes e solucdes. A finalidade
é possibilitar uma analise que inclua fatores especificos e diversifiqguem as conjecturas sobre 0s
casos de suicidios indigenas. Os riscos oferecidos pelos mortos e seus mundos aos Vvivos € 0
que chamo aqui de “economia mortuaria”, entendendo que a tecnologia xamanica € uma
ferramenta de comunicacao, relagdo e negociacéo entre mundos. Como séo citados nas analises
as ‘“guerras xamanicas”, muito embora sejam associadas a feitigaria de inimigos ou uma
alteridade radical, podem ser ataques relacionados aos familiares da vitima. Nunes (2017), no
contexto Karaja, entende a feiticaria como um vetor anti-parentesco, ou seja, o feiticeiro

enxerga o alvo de maleficio enquanto um QOutro e por isso ha o ataque:

“Poderiamos dizer que a feitigaria € um vetor anti-parentesco: enquanto a relacéo entre
parentes é baseada, grosso modo, no respeito e cuidado muituos no seio de um processo
de assemelhamento corporal, a feiticaria segue o modelo das relagBes hostis entre
diferentes, como as relagdes entre 0s Iny e certos grupos ixjju (“povos estrangeiros”)
ou espiritos agressivos como certos adni. O feiticeiro € um Outro, assim como, para
ele, sua vitima é um Outro: quando vao fazer um maleficio — quando certos adni estéo
junto deles —, os feiticeiros enxergam as pessoas como “bichos”, por isso “néo tem
do” — como os Iny costumam dizer — nem dos proprios parentes. Mas para que uma
relacdo entre semelhantes possa se converter em uma relagéo entre diferentes, pois é
disso que se trata, é necessario um certo grau de proximidade anterior. Um feiticeiro
nao ataca alguém sem motivos” (Nunes, 2017:278).

Extravasando a analise de Nunes do caso Karaja para os demais, as guerras xamanicas,
ao mesmo tempo que exigem dos parentes um cuidado e uma vigilia redobrada para assegurar
0 bem-estar da vitima, sdo muitas vezes também onde o feitico age: os conflitos, os desgastes
das relacdo entre cdnjuges, sogro e genro, pais e filhos, primos, entre outros, transbordam em
todos os niveis que 0s ataques xamanicos atingem. A desarmonia entre um plano — vivente, da
parentalidade — amplia a vulnerabilidade dos conflitos que produzem alteridade num mesmo
plano e colaboram na necessidade de passagem de um a outro. Aqui cabem os exemplos
Yek’uana, Ticuna, Guarani e Kaiowé e Karaja. Os Sorowaha, penso, possuem uma relagdo

quanto ao ideal de vida, que se distancia em muitos aspectos dos demais casos. Detendo-se
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ainda na observacdo de Nunes (2017) de que “um feiticeiro ndo ataca alguém sem motivos”,
mais uma vez as relacdes de parentesco sdo colocadas no centro do debate. Ora, para que haja
tensdo é preciso que haja proximidade, os elementos chocam-se pois, em algum momento,
ocuparam um mesmo espaco. Nesse sentido, Vanzolini (2010), em sua etnografia sobre a
feiticaria no Alto Xingu com o povo Aweti, grupo tupi, traz a reflexdo de que “todo enfeiticado
¢ parente”. O caso xinguano pode fornecer uma reflex&@o relevante a aspectos de alguns casos
apresentados. Longe de adentrar as cosmologias de cada etnia ou colocar como limitante as
barreiras linguisticas e geograficas para a reflexdo de Vanzolini (2010), proponho uma reflexao
especialmente sobre a “economia mortuaria” nos casos em que os ataques Xxamanicos sao

99 ¢¢ 29 ¢¢,

colocados como riscos aos viventes. “Guerras”, “ataques”, “ameacas” sao termos que compoe
0 campo semantico referente aos riscos que colocam uma pessoa em situacdo de autocida. Como
afirma Vanzolini (2010:174), “a guerra existe sob o principio de que é possivel converter o outro
em mesmo (as mulheres inimigas em esposas, por exemplo), l6gica que coloca a alteridade néo
COMO 0posto ou negativo mas como constituinte do eu.” Se a guerra € vista como disputa, como
uma transformacéo do vivo em morto, ao mesmo tempo que a situacao de alteridade deve ser
um pressuposto, feiticeiro e enfeiticado compartilham em algum momento de conflito em que
a existéncia das entidades envolvidas hum mesmo plano tornou-se insustentavel. Seja por
inveja, brigas, 0s motivos que levam uma pessoa a enfeiticar a outra deve levar em conta algum
aspecto comum entre ambas. Mesmo o conflito, em casos em que o feitico é lancado
desregradamente a um coletivo, ndo seja direto, em algum momento os agentes envolvidos
devem compartilhar o mesmo plano. No caso Aweti, em que Vanzolini (2010) se debruca, o
parentesco € um compartilhamento de qualidades externas, uma vez que o material que ele
veicula ndo € transmitido de geracao a geracdo, mas captado de fora. Assim, ha a fabricacdo do
parente, apoiada pela vida ritual, a fim de produzir uma comunidade humana coesa de corpos
aparentados. A feiticaria, portanto, pode ser vista como uma brecha, uma quebra, no processo
de aparentamento, em que iguais se veem ou querem ver como outro: ndo parente, ndo humano,
morto. A discussdo classica na etnologia amerindia sobre a construcdo, fabricacdo do corpo,
parentesco como producdo da humanidade e vida em comunidade sera retomado no proximo
capitulo, a fim de defender a ideia de que a condicdo de estar vivo é um estado em manutencao

perpétua e ndo um dado adquirido no nascimento (cf. Viveiros de Castro 1986, Gow 1997).
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Sobre os métodos utilizados nos o6bitos, evidencio a intensidade, ou a irreversibilidade
de cada meio, o que fica mais perceptivel nos casos Yek’uana® . O enforcamento, meio
prevalecente a todos 0s casos, exceto Sorowaha, carrega, emsi, um grau de violéncia acentuado.
Nos casos em que ocorre, a vitima, em grande parte, esta envolvida ou protagoniza situacées
que envolvem diretamente a feitigaria. Nos casos Guarani e Kaiowé e Karaja, Nunes (2017) e
Pimentel (2017), observam evidéncias de que a feiticaria seria uma causalidade efetiva. Nos
dois casos, ha relatos de que as pessoas se enforcaram em um apoio relativamente baixo, em
que os pés alcancavam o chdo, e, mesmo assim, elas se deixaram enforcar. No caso Karaja,
muitos do que o fizeram e foram impedidos relataram que ndo sentiram dor ao se enforcar e que
um espirito as puxava para baixo. E comum naqueles que estfo enfeiticados os relatos de que
nao sentem dor e que sentem que seu corpo foi “invadido”. Entre os Guarani e Kaiowa, o autor
chama a atencdo para a forca e a decisdo em que o ato ocorre: “como se um sentimento
extremamente forte os movesse...” (Pimentel,2017:288). A ingestéo de venenos, principalmente
timbo, estd em trés dos cinco casos analisados. Em dois deles, Ticuna e Yek’uana, ha a acusagao
de feiticaria, sendo que neste ultimo a feiticaria € mais relacionada com as mortes por
enforcamento - pela sua irreversibilidade. Aos suicidios por intoxicacdo, cabe a discusséo ja
referida sobre as gradacdes de intensidade que convergem na escolha da forma de morrer: mais
ou menos irremediavel. Um método especifico ndo é capaz de definir a causalidade da morte,

mas oferece pistas valiosas sobre os dramas envolvidos em cada caso.

Para o0 objetivo deste capitulo, que é a proposi¢cdo dos casos de suicidio indigena
enquanto um objeto de estudo antropoldgico, e também de sofisticar as apreensdes que se tem
dos casos de suicidio, a discussao até aqui ja contribui para esta construcao. Por fim, a luz dos
casos apresentados, proponho uma ultima reflexdo para complementar o proposito deste
capitulo. Apos a exposicao das etnografias, observa-se dois tipos de mortes voluntarias: a morte
em que ha intencdo consciente de cessar a propria vida e as mortes provocadas por uma
externalidade. Explico: nas etnografias acima, como por exemplo, nos casos Karaja e
Sorowaha, quando o autocida aparentemente®” decide conscientemente por tirar sua propria
vida, sem a intervencado de feitico ou sem que a pessoa estivesse sob efeito direto de algo que

blogueasse a consciéncia de si propria. Como parece ser o caso do jovem Karaja que se enforcou

3 A fim de evitar repeticdo néo trarei novamente aqui as especificidades Yek uana das intensidades dos autocidios,
mas vale lembrar que me refiro as mortes por veneno de caga e timbd, que possuem antidoto e as mortes por
enforcamento, que séo irremediaveis.

37 Digo aparentemente pela impossibilidade de uma proposicdo assertiva sobre a real intencdo do autocida.
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por ndo suportar a vida de casado em outra aldeia e o caso Sorowaha, em que as vitimas optam
pela ingestdo do timbd por ndo suportar a perda de seus parentes, por exemplo, incluindo a
perspectiva de uma situacdo pds-morte plena. Nesses casos, a vitima € a0 mesmo tempo

autocida e padecente (morto), como mostra 0 esquema a seguir:

Vitima #4————— Autocida/Suicida

Padecente

O segundo tipo de morte voluntaria consiste em um entendimento geral de que a vitima
esta sob efeito de feitico. Trata-se da pessoa que age de um modo em que é compreendida pelos
parentes e a coletividade abrangente como irreconhecivel, em que repentinamente muda seu
comportamento sem nenhuma causa aparente. Nesse caso, as atitudes da pessoa sdo
interpretadas como ildégicas e incoerentes. O caso Yek’uana da vitima que morreu por
afogamento, e desse modo optou por uma morte sem volta, sem antidoto foi vista como uma
morte provocada por Odosha, o grande inimigo de Wannadi, um heroi mitoldgico que protege

os Ye’kuana. Sobre esse caso, Moreira (2017) relata:

“Segundo o testemunho de alguns, (o corpo) estava muito mole, e a explicagéo da sua
morte rapida teria sido um encontro com Odosha na floresta. Assim, como a morte da
jovem que ingeriu o veneno potente, da crianga que morreu afogada e o idoso que se
transforma depois de transitar na floresta sozinho, sdo mortes narradas por um
conjunto maior de pessoas, ndo apenas por seus familiares. Todos ficam mais alertas
em seus deslocamentos, o uso da pintura se intensifica” (Moreira, 2017:105).

Nesses casos, a vitima ndo possuia um histérico que demonstrava que cessaria sua vida,
mas algo ocorreu e culminou no ato suicida. Em um mesmo povo pode operar os dois tipos de
mortes, entretanto. Entre os Karaja, Nunes (2017) narra a trajetoria de uma determinada pessoa
que ndo bebia e nem fumava® e que ap6s um conflito com sua esposa, algo trivial na
convivéncia entre conjuges, ele foi a pescaria e voltou contrariado, irreconhecivel, desacatando
sua esposa, dizendo que iria beber e ameacando se matar. Este caso, narrado detalhadamente

por Nunes, tratava-se de feitico: “Antunes tinha sido atingido por uma flecha na nuca, comum

%8 Embora o fumo (koti) seja um costume Karaja, por influéncia ndo indigena ele passou a ser condenado em
algumas aldeias, mas néo € o caso em lbutuna, que em momentos rituais, é permitido que até mesmo as criangas
fumem, como constatei em uma festa de aruand em 2013.
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feitico muito perigoso, cujo efeito esperado era que ele se enforcasse. Se ele bebesse, disse
Azevedo, Antunes muito provavelmente ja teria morrido, pois o feitico foi feito “bem
caprichado”. (Nunes, 2017:269)°. Os 6bitos por suicidio entre os Ticuna também se encontra
nesse segundo tipo de morte, em que diversos conflitos na fase pubertaria dos jovens, em que
estdo mais vulneraveis ao contato com os espiritos maléficos e aos feiticos, € vista como a causa
das mortes autoprovocadas. Por fim, o que ocorre entre os Guarani e Kaiowa, em que as mortes
séo provocadas por meio de canto, considerado como moha’y araguaju e kotyhu, uma reza que
leva ao suicidio por enforcamento, também se encontram nesta segunda modalidade. Esses
casos, acredito, sdo suficientes para exemplificar esse segundo tipo de morte, em que a vitima
é também padecente e ndo propriamente autocida. Veja 0 esquema abaixo:

Vitima -— + Autocida/Suicida

Padecente

Os dois modelos tém por objetivo complexificar a condi¢do do suicida nos contextos
indigenas. A vitima seria a protagonista do ato; o autocida, o0 agente consciente da acdo - o
suicida; A figura do padecente corresponde a uma posicao enfatica do papel de vitima, tem o
propdsito de separar o protagonista do alvo, o agente da acdo do paciente. No primeiro caso,
em que a vitima aparentemente estava consciente do ato, ela passa a ser também suicida e
consequentemente padecente. No segundo caso, a vitima seria duplamente afetada, uma vez
que pode ter sofrido um ataque xamanico ou/e que nao estava consciente do ato que a levariaa
Obito, neste caso, ndo se trata propriamente de suicidio. As setas que indicam duas direcGes
indicam a duplicidade de uma mesma condi¢do. N&o se trata de uma analise de situac@es claras
e inteligiveis, e entendendo a multiplicidade de cada caso, uma mesma etnia pode ter casos de
suicidio que corresponda aos dois modelos aqui propostos. A discussao de algumas etnografias
sobre os casos de suicidio indigena tem por objetivo demonstrar que este é um campo merecedor

da atencdo antropoldgica. E isso é devido as especificidades de cada caso, que

39 Azevedo é xama karaja que atendeu Antunes, a vitima: ambos nomes ficticios, criados pelo autor. Adiante os
feiticos Karaja que utilizam de flecha para atingir a vitima terdo a atencdo necesséaria.
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revelam como as particularidades indigenas tem muito a acrescentar ao debate sobre as mortes

autoprovocadas, assim como o estudo destas tem muito a revelar para a etnologia indigena.
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Capitulo 02 — “A gente teve de se acostumar com aquilo. As penas, que, com aquilo, a
gente mesmo nunca se acostumou, em si, na verdade” - A morte E os mortos: etnologia e

alteridade radical

Nem queria saber de nés; ndo tinha afeto? Mas, por afeto mesmo, de respeito, sempre
que as vezes me louvavam, por causa de algum meu bom procedimento, eu falava: —
“Foi pai que um dia me ensinou a fazer assim...”; o que ndo era o certo, exato; mas,
gue era mentira por verdade. Sendo que, se ele ndo se lembrava mais, nem queria saber
da gente, por que, entdo, ndo subia ou descia o rio, para outras paragens, longe, no
ndo-encontravel? Sé ele soubesse (Rosa, 1994:410).

Este capitulo abordard algumas condicGes especificas de alteridade e transformacao
inerentes ao processo de morte: suas definigdes e escatologia. Dessa forma, as se¢oes se dividem
em inicialmente refletir sobre o que sdo as mortes em alguns contextos indigenas presentes na
etnologia classica, para em seguida discorrer sobre as alteridades — 0s mortos e seus mundos —
e, por fim, se aproximar dessas concepg¢des na cosmologia Karaja, ja trazendo subsidios para

pensar a especificidade do suicidio amerindio e, em particular, Karaja.

2.1 A morte para 0s Vivos

Esta secdo € um apanhado geral de parte da bibliografia antropolégica sobre as
representactes amerindias em torno da morte.*> Neste momento da pesquisa, faco um recorte
de andlise com as populagdes Macro-Jé— regido conhecida no escopo tedrico como Brasil
Central. H4, de fato, uma tradicdo na bibliografia que demonstra a imediata comparabilidade
dos dados, mas isso ndo significa, como o exercicio feito no capitulo anterior demonstra, que
excluimos casos ndo-Macro-Jé da comparacdo e da analise. A morte empreende uma sucessdo
de ambiguidades, e pode ser compreendida como o destino ultimo inerente a todas as espécies,
uma fronteira que deve ser temida e um espaco ocupado apenas pelas duvidas dos viventes.
Importa menos aqui, porém, as construcdes e idealizacdes filosoficas e religiosas produzidas
pelas nossas formulacBes ocidentais sobre a morte, mas sim compreender esse fendmeno

através das lentes Karaja e indigenas.

40 Enfatizo o fato de esta se¢éo ser dedicada a revisdo bibliografica sobre a morte e ndo sobre o suicidio, que é a
especificidade de meu campo. Entendo que os estudos sobre a morte na etnologia indigena sdo um pré-requisito
para pensar a questao especifica do suicidio.
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Assim, os Karaja me levam a pensar que a morte ndo seria o final da experiéncia de uma
pessoa, mas uma fronteira, permeada de temeridades, pois é uma inversdo irreversivel da vida
que se leva na aldeia*'. Quando no tempo mitico, como se vera, os Karaja optaram por ocupar
o0 plano terrestre, em abandonar a vida subaquética, a mortalidade surgiu como consequéncia
da humanidade. E ser humano, iny, significou, desde entdo, a condi¢do de estar entre mundos.
O transito mal observado e descuidado entre e nos mundos resulta na passagem de um estado
ao outro, ou da condi¢do de “vivo” para a condicao de “morto”, uma vez que é preciso atualizar

as relacOes para a garantia de fixacdo em um determinado plano.

Seguindo a ordem narrativa da obra classica e basilar de Carneiro da Cunha (1978), é
necessario primeiramente definir a morte. Para os Krahd, o primeiro sintoma da morte é a
auséncia da respiracdo, que se relaciona diretamente com as funcbes cardiacas, sendo a
respiracdo uma relacdo essencial entre corpo e kard, que € traduzido pela autora como
“espirito”, “alma”, mas que também se refere a “morto”. A designacao karaja para os mesmos
significados € takytaby*? que também pode vagar entre mundos durante o sono, e nio
corresponde igualmente ao “morto”. Kard seria aquilo que a habita o corpo vivo e também o
espirito do morto. A populacdo Mebengokré-Xikrin com quem os Karaja tiveram diversas
trocas ao longo de sua historia*®, & semelhanca do caso krahd, possui a designacgdo karon, que
pode ser traduzida como “alma”, “duplo”, sendo os mekaron, os “espiritos dos mortos” (Cohn,
2010:98). Entre os grupos Kayap6 e Xikrin (Mebengokré), “me” é um pluralizador, que
representa a coletivizacdo de elementos humanos em um determinado grupo (Borges, 1995:3,
apud Coelho de Souza, 2001:71).* Cohn (2010) explicita, entdo, a morte como a separagao
irreparavel do karon do corpo, uma vez que aquele também pode ausentar-se quando a pessoa

dorme, sendo um momento em que 0s sonhos e as atividades xamanicas acontecem. Sendo

41 Ver Secéo 03.
42 Na fala masculina: tyytaby.

43 Antes da chegada do ndo-indigena a regido do Araguaia, as relagdes com os Mebengokré (Uxiking- Xikrin) da
margem esquerda eram predominantemente belicosas. Criancas kayap0 eram raptadas e viviam com os Karaja, no
entanto, as relagbes eram eventualmente pacificas, dando lugar a permutas, especialmente as rela¢des eram mais
frutiferas com os Xikrin, que chegou a chamar por um tempo os Karaja por um termo que significava parente
(Bbikwa). (Vidal 1977 apud Gordon,2003:171). Cohn (2016) analisou diversos casos de trocas entre os Xikrin do
Bacaja, com quem trabalha, e os Karaja.

4 Ha também um termo kayap6 especifico para morto, ték, “morto”, o mesmo termo que designa “preto”. Faz
parte também de uma expressdo que classifica 0 morto, quando este ndo mais respira, quando ndo ha a presenca
do vento, sopro vital em seu ser, raték, algo como sua indicagdo do estado de morto (Coelho de Souza, 2001:91).
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assim, para os Xikrin do Cateté, uma das fac¢des dos Kayapd Setentrionais, uma pessoa morre
quando seu kardn (espirito, imagem) o abandona definitivamente (Vidal, 1977:170).

Na sociedade Krahd, ha a reversibilidade do processo de consumacdo da morte até a
instalagdo do kard na aldeia dos mortos, sendo este 0 momento definitivo de ndo retorno. Isso
ocorre pois 0 que define a fixacdo do estado de morto é a participacdo na vida social da aldeia
dos mortos, através da alimentacdo, relagcdes sexuais, corridas de tora e pinturas (Carneiro da
Cunha, 1978:11). A impossibilidade do retorno do morto esté relacionada, ainda, tanto as
atitudes do morto em seu novo plano, quanto no cumprimento dos parentes vivos das atribuictes
necessarias, para cessar a abertura entre os dois planos e possibilitar a passagem definitiva do
morto. Ou seja, trata-se, nos dois casos, da morte como um processo. A cessacdo do sopro, nos
casos Kraho e também Karaja, se € o inicio de uma possivel mudanca de estado, ndo basta, no
entanto, por si sO para consumar a morte: esta ndo € uma passagem brusca de estado, mas um
processo, e um processo singularmente reversivel, pelo menos até o0 momento de instalacdo do
kard na aldeia dos mortos que marca 0 “ponto de non retour”, 0 ponto de onde ndo se pode
retornar (Carneiro da Cunha, 1978:11). Sobre a reversibilidade do processo de morte, no caso
Xikrin-Mebengroké, apos o processo de rompimento com o mundo dos vivos, resta a0 morto
vagar e convencer 0s vivos a transpassarem seus mundos e lhes fazerem companhia, pois a
condicao de morto — karon- é irreversivel, mas seus lagos consanguineos com 0s vivos impedem
que as relacdes entre 0s mundos sejam totalmente extintas. Assim, ndo ha retorno possivel. Mas
0s xamas (wayanga) podem atuar durante o processo trazendo o morto de volta para os vivos. (Cohn,
2010:108).

Em todos os casos apresentados acima, o espirito ou a representacdo do morto é
entendida como perigosa e exige a cautela e a distancia dos viventes. Entre os Krah6, a morte
é concebida como uma traicao (Carneiro da Cunha, 1978:16). Traicdo, pois é a troca de mundos,
a abdicacdo de um pelo outro, o abandono e esquecimento dos parentes vivos, € 0 morto é
entendido, consequentemente, como um traidor. Adicionaria aqui que 0 morto €, a0 mesmo
tempo, traidor e traido, pois é enganado pela irreal semelhanca com a aldeia dos vivos e as ac6es
e contravengbes dos mortos. Trai pela saudade que deixa nos parentes que ficam, pois ndo
abandonando sua casa e familiares, leva-os também consigo na esperanca do reencontro. No
caso Mebengokré-Xikrin, tomo a liberdade de cambiar o termo do morto como “traidor”, para

entendé-lo enquanto “sedutor”®®. Explico-me: durante a formagdo da pessoa, em sua

45 Carneiro da Cunha (1978:122) utiliza também o termo “seducio” em detrimento de “trai¢do” em um trecho
sobre a necessidade dos parentes vivos romperem seus lagos com 0s consanguineos mortos que o seduzem.
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iniciacdo no mundo dos vivos, hd uma série de atitudes em relacéo a esta para sua fixacdo neste
mundo. Os parentes devem ter uma atencdo especial as crian¢as menores porgque, COmo recém-
chegadas ao mundo vivente, seu karon pode perder-se facilmente, dai a necessidade de manter
a crianga em relagéo, conversando, interagindo com ela, a fim de manté-la por perto (Cohn,
2010:110). Dessa maneira, trata-se de uma seduc¢do, um processo de convencimento por parte
dos vivos de manté-la em seus mundos. Os mortos que as rodeiam desejam sua companhia,
assim como desejam atenuar a saudade que sentem de seus consanguineos. Ndo deixa, é
verdade, de ser uma traigédo aos viventes, mas acredito tratar, sobretudo de uma seducdo. Quanto
mais convencidos — vivos e mortos - do novo status de morto, mais a distancia entre os planos
vida e morte vai se fixando e o estagio de alteridade radical transforma a perspectiva do morto,
fazendo-o “viver” em outro plano. Voltando-se a escatologia Krahd, o conhecimento direto dos
mortos € reservado a uma categoria de pessoas, 0s akragaikrit, que sdo conhecidos como
aqueles que possuem “cabegas leves”. Os responsaveis em levar o doente a aldeia dos mekard
s80 0s parentes, especialmente seus consanguineos matrilaterais, que também séo responsaveis
em convenceé-lo a se alimentar do que Ihes ofertam e participar da vida da aldeia dos mekard.
Em caso de o parente moribundo perceber que o recéem-morto necessita amparar 0s parentes
que deixou em vida, € possivel que Ihe seja concedida a volta entre os vivos (Carneiro da Cunha,
1978:121). N&o ha relacdo de afinidade entre os mortos, isto se deve ao fato da auséncia de
pahan — vergonha- entre eles. Dizem 0s vivos: eles ndo tém juizo, por isso ndo casam. Pahan é
uma premissa cara aos krahd, e como explica Carneiro da Cunha (1978), o conceito denota
timidez, reserva e autocontrole, uma etiqueta social ausente na aldeia dos mekard.
Curiosamente, a autora acrescenta que as criancas também ndo possuem pahan, referindo-se ao
fato de os meninos ndo sentirem vergonha ao voltar da pescaria com as maos vazias, assim
Cohn (2000) aponta que para os Xikrin as criangcas ndo tem a mesma forma de Pia’am (0
equivalente a paham) que os adultos, e por isso podem transitar e se relacionar por espagos e
com pessoas que estes ndo poderiam, mas respeitam outros tipos de pia’'am. O dos adultos é
uma mistura de respeito conjugal, o das criancas é apenas o0 etario, mas muito mais forte do que
sera na idade adulta e diferente. Contudo, as criancas ndo vivem, por isso, desregradamente,
mas respeitam as normas que lhes sdo proprias, inclusive no que diz respeito ao préprio respeito
e ao que respeitar. J& os estrangeiros e regionais sofrem do mesmo mal: ndo respeitam as regras
de uxorilocalidade, casam-se com irmao de pai e mae. Animais também fazem parte do grupo,

assim como as pessoas namoradeiras, que, como 0s mortos, vivem desregradamente, sem
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cumprir as regras sociais. A auséncia de paham na aldeia dos mortos Krah6 refere-se também
a auséncia da afinidade.

No caso Mebengokré-Xikrin, depreende-se que os vivos que morrem durante a idade
adulta possuem algumas distingdes de suas passagens ao mundo dos mekard, em relacdo a
passagem das criancas. Estas, que em outro prisma, estavam estabelecendo-se enquanto vivas,
e para isso eram cuidadas, no outro plano ndo é diferente: devem contar com a ajuda, sobretudo
as criancas de colo, dos parentes que vém busca-las. Cohn (2010) explicita o fato em sua
narrativa etnografica: no dia do falecimento de um menino com cerca de um ano, ap6s seu
enterro, foi ouvido na aldeia Bacaja uma trovoada, sinal que os parentes mortos haviam ido
buscar a crianca. Na aldeia dos mekard, a crianca é zelada e continua seu desenvolvimento,
podendo inclusive casar-se. Entretanto, aponta a autora, a pintura corporal e 0s adornos ndo séo
diferentes entre adultos e criancas quando sdo preparados para ser enterrados. A aldeia dos
mortos é um lugar onde 0s mortos encontram-se, e a semelhanga do caso Kraho, também é visto
como desregrado, pois 0s mekard sao muitos e custam a extinguir-se, resultando em um mundo
sem ordem e estrutura, onde faltam as divisdes que existe na sociedade dos vivos (Vidal,
1977:172). Curioso que embora seja um local de reencontro e ativacdo dos lacos de parentesco
em outro plano, e exista até casamento, no caso Xikrin, ainda assim reine a desordem e a isengéo
de friccbes sociais, como aponta Vidal (1977). A necessidade de ruptura entre os mundos
opostos é fundamental na morte de qualquer pessoa, independentemente de sua faixa de idade.
Um dado interessante fornecido por Cohn (2010) ¢ o fato de os velhos chorarem seus mortos e
contabilizarem suas perdas, que pesam sobre seus ombros, consequentemente tornando-se mais
vulneraveis aos mortos, também pela saudade acumulada por seus entes falecidos no outro
mundo. A lembranca e 0 “peso” dos mortos sobre seus ombros é também uma responsabilidade
nos seus processos de socializacdo: atualizar constantemente suas relagfes em vida em

detrimentos de tantas outras que foram cessadas com seus mortos.

Ainda entre os Jé, para alargar nossa analise interna a este tronco linguistico, Maybury-
Lewis (1974:341) entende ser impossivel compreender a sociedade xavante sem gue se entenda
primeiro sua visdo a respeito de morte e do “além”. E o mesmo ocorreria com a relagdo entre
morte e feiticaria. As causas da morte podem ser as doencas, que, segundo um mecanismo de
contagio, podem ocorrer no contato com a populacdo regional, como tosse, resfriado entram
neste cerco. Essas causas ndo sdo atribuidas a feiticos, “a menos que alguém tenha uma boa
razao para fazé-lo”. E muito importante a atengao para 0 sujeito que tem motivo para provocar

algum maleficio atraves do feitico. Dessa forma, € comum apds a morte de um homem Xavante,
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a explicacdo do fato pela feiticaria de seus opositores faccionarios. Quando se trata da morte de
uma mulher ou crianca, séo as razdes fisioldgicas as mais comuns de serem tidas como a causa.
A feitigaria é entdo, no caso xavante, uma atividade prevalentemente masculina, resultado das
disputas e tensdes geradas pelas categorias dos homens nessa sociedade. E mais comum que as

feiticarias sejam realizadas em circuitos de fac¢cdes dominantes a fac¢des subordinadas.

Homens da faccdo dominante, em qualquer aldeia, podem, e, de fato, chegam a
empregar a feitigaria contra membros de facgdes menores. Fazem-no, porém, em situacdes
relativamente triviais, nas quais ndo tém a certeza de conseguir 0 apoio de seus parentes
consanguineos nos ataques fisicos aos inimigos. A morte de uma crianca ou de uma mulher é
geralmente considerada, sem explicagdo mais profunda, como um subproduto da feiticaria
praticada por homens contra homens (Maybury-Lewis, 1974:342). Os Karaja sdo citados pelo
autor, conhecidos na literatura como inimigos tradicionais dos Xavantes, ao mesmo tempo
temidos e alvo de suas feiticarias.*® Um “p6 ruim”, wede dzu, é o meio mais comum pelo qual
se atinge o inimigo através do feitico, sendo a principal técnica de feiticaria. Outra técnica
importante é a manipulacao dos batoques auriculares pelos homens que visam causar aflicdo no
inimigo. Os batoques utilizados para este fim sdo tingidos de vermelho com urucum. O risco
implicito a quem manipula essas substancias, como o “p6 ruim”, pode ser um fim mais nocivo
que os demais. Entre os Karaja, um componente comum a todo feitico Karaja é o 0sso humano.
Como relata Nunes (2016):

“Os feiticeiros, sempre as escondidas, vao ao cemitério, abrem uma cova e retiram
0ssos de um morto. Especialmente os de xamas mortos. E, quanto mais poderoso ele
tenha sido em vida, mais poderoso serd o maleficio feito com seu 0sso. A isto serdo
adicionados varios outros componentes, cada um visando um efeito especifico. A
maior parte disso é transformado em p6 (ndde) para ser incorporado ao objeto, que
também pode contar com substincias de origem vegetal” (Nunes, 2016:298-299).

No caso Krahd, as causas das mortes também podem ser atribuidas a fins politicos. No
entanto, ndo se limitam ao nivel politico, sendo mais comum que sejam atribuidas a ligacéo
excessiva com 0s parentes mortos, ou seja, a um abuso dos lacos familiares (Carneiro da Cunha,
1978:15). O feitico, ao contrério, seria uma agressdo provocada por um agente externo —

estranho*’ — e € manifesto pela invasdo do corpo por uma substancia. Carneiro da Cunha (1978)

46 A rivalidade entre os dois grupos € ja conhecida nos relatos antropolégicos, e expressa no fato de que um refere-
se a outro como “caga”, e exibem-se um sobre a fraqueza do outro. Os Xavante entendem os Karaja como
possuidores de uma influéncia maligna difusa, ndo especificada, tsimiddi — feitigaria. Os ataques sobrenaturais sdo
comuns entre os dois grupos, ou seja, a relacdo entre ambos é marcada como bélica (MayburyLewis, 1974).

47 Vanzolini, como visto no capitulo anterior, demonstra, a partir de sua anélise etnogréfica entre os Aweti, que,
ao contrario do que se pensa, o feitico pode ocorrer ocorre entre parentes. Embora uma vez que ha uma situacao
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evidencia uma questdo primordial no caso Krahd: por que o feitico penetra a pessoa e a doenga
a faz escapar? A autora discorre sobre as trajetérias de “dentro para fora” e sua inversdo,
voltando a reflexGes anteriores de que o morto € visto como inimigo e a morte como trai¢do. O
morto € visto como a propria exterioridade, a disjuncdo espacial entre 0s mundos, e a cautela
no uso das categorias espaciais para entender esses movimentos é necessaria: sdo as distingdes
espaciais que postulam e atualizam as oposi¢des no pensamento Krahd. Ao feiticeiro, as acoes
que Ihe sdo atribuidas séo reflexos de sua posicéo na sociedade. Interessante reter do caso Krah6
que o feiticeiro é a antitese do chefe, no que tange a benevoléncia, distribuicdo de bens e
generosidade, ja que costuma ser avarento, acumulador de bens, querendo obter poder através

do meio material.

“Assim o feiticeiro seria ele proprio um quisto irredutivel ao fluxo das trocas e seu
feitico, substancia estranha no corpo da vitima, é sua limpida metafora inscrita no
corpo humano: o feitico é o préprio feiticeiro. E como este, ele é extirpado e
queimado” (Carneiro da Cunha, 1978:17).

A doenca provocada pelo rapto do kard pelo parente morto inflige nas questdes sociais
béasicas Krah6: a conjuncdo com o circulo familiar e publico é rompido e as reciprocidades séo
dizimadas. No corpo é impresso o simbolismo da sociedade, a morte de uma pessoa, ou 0 nao
cumprimento de suas obrigacdes sociais € 0 mesmo gque a morte de uma sociedade, na morte de
um homem enquanto discurso simbdlico aflora a inquietacdo do grupo (Carneiro da Cunha,
1978). Ha uma terceira causa de morte entre os Krahd: a morte por acidente, sendo que 0s
suicidios podem encontrar-se neste grupo, assim como as mortes repentinas*®. Os acidentes

incluem a picada de cobra, queda, natimortos.

Fechamos essa secdo com o caso dos Xikrin (mebengokré), a que ja aludimos
anteriormente. Estes também sdo alvos da saudade e caréncia de seus parentes mortos, devendo
estar sempre em vigilancia para que a conjuncdo em demasia com estes ndo acarrete no
rompimento do mundo vivente para sua ativacdo no mundo dos mortos. Especialmente as
criancgas, que sdo mais vulneraveis nas relagdes de seus corpos com o karon. O corpo da crianca
ainda é “mole” e “fraco”, seu karon deve ser observado e manter-se interagindo com 0s Vivos,

para que ndo desvie de seu mundo, para que se mantenha por perto. Quando a crianga sezanga

de “ataque” 0 parente possa se comportar ou conceber a vitima parente, enquanto estrangeiro. Ainda neste capitulo,
essa discussao tera espaco.

48 Carneiro da Cunha (1978:12), ndo revelou maiores detalhes sobre o suicidio, indicando apenas que ele pode ser
atribuido as mortes acidentais.
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ou se entristece e sente vontade de distanciar-se, as relagdes com os vivos devem ser fortalecias
(Cohn, 2010: 110).

2.1.1 O luto, os rituais e o enterro.

O periodo do luto necessita de especial atenco dos parentes vivos. E um momento apds
uma abertura dolorosa e perigosa: uma abertura entre mundos®®. Assim como nos tempos
miticos, quando o mundo era outro e 0 que se compreende por realidade estava em formacao, a
morte amplifica e potencializa uma abertura entre o mundo dos vivos e suas crengas e 0s rituais
devem ser capazes de neutralizar ou controlar os perigos neste periodo, de encaminhar cada

agente aos seus respectivos enlaces relacionais.

Carneiro da Cunha (1978:42) aponta que 0s costumes mortuarios reconstituem relacées
alteradas por uma morte, ndo apenas as dos viventes com seus mortos, mas também a relacéo
dos viventes entre eles. Desta forma, entre os Krahd, o funeral reserva uma funcédo diversa a
cada grupo de parentes envolvido. E obrigatério para os consanguineos, e, de certa forma,
contratual para os afins. A duracdo do periodo do luto varia e quem a determina sdo 0s
consanguineos do morto, podendo haver ou ndo uma festa que o encerra, dependendo do
prestigio do morto e das possibilidades de realizacdo da familia. E complexa a prescri¢do do

luto para o afim do morto, uma vez que existem varias prerrogativas que definem sua duracéo.

Quando se trata de um vilvo, o casamento é visto como um contrato entre marido e
familia da esposa, assim, 0 vilvo ndo esta liberado do luto para a contracdo de outro casamento
até que resolva seu débito com seus sogros e sua familia. O luto dos afins esta sujeito ao recorte
de género, dependendo de se a esposa era virgem antes da unido, se tiveram filhos no casamento,
entre outros fatores que influenciam a dividas com os sogros, aumentando-as ou diminuindo-
as significativamente. Tratando-se da morte de homem, a vilva deve mudar-se com seus filhos
para a casa de sua sogra, trata-se de uma virilocalidade provisoria. Entre os Krahd, o esfor¢o da
vilva em respeitar o luto e manter a castidade é respeitado e até mesmo recompensado com

consideraveis presentes. Quando o0 morto ndo possui consanguineas suficientes ou dispostas a

490 que ocorre é que nesse momento a “abertura” se torna ainda mais intensa, o que significa que mesmo no
cotidiano, podem ocorrer “aberturas” entre planos e seres, sem a necessidade da ocasido de um ritual, por
exemplo.
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acolher a vilva, ela é logo dispensada do luto, sendo que, de modo geral, o luto das mulheres
enviuvadas dura menos (Carneiro da Cunha, 1978:52). O corpo da pessoa deve ser velado na
casa de sua mae ou familia materna. Nao importa que o morto tenha construido uma familia e
passado boa parte de sua vida em outra casa ou aldeia, ainda assim os rituais funerarios devem

ser feitos na casa de sua mae.

Durante o luto, os enlutados ficam a margem da sociedade em um periodo que Carneiro
da Cunha (1978) define como reajustamento. E importante a participagdo de toda a aldeia
durante o periodo de luto, o que também diz respeito a influéncia do morto naquela coletividade.
Dessa forma, os papéis funerarios séo distribuidos de acordo com as relagdes de proximidade e
distancia, uma vez que 0s consanguineos devem ter cuidado e ndo podem entrar em contato
direto com a substancia do morto, pois afetado pela relacdo aflorada, esta vulneravel a atracao
da presenga do morto que pode tambem o levar consigo. O ideal & que outra espécie de
alteridade, um outro que néo participe daquele grupo familiar, enterre o morto e o alimente. Ha
consanguineos que o fazem, e sdo interpretados como sovinas, pois os trabalhos funerarios

devem ser pagos, assim para que nao se divida os bens, o enterro € feito entre a propria familia.

Entre os Krahd ha o segundo enterro, as exéquias definitivas, assim como 0s Kayapo,
embora, assim como os Karaja, ndo realizem mais. No primeiro enterro, ainda ha sangue, a
forca vital do morto ainda esta ali e ndo foi neutralizada, por isso deve ser enterrado longe e
deve-se ter cuidado com que manipula seu corpo. A forca vital esta ligada a carne, ao sangue e
a agua, que estao juntos e que denotam movimento, que é 0 mesmo que vida. ApOs 0 primeiro
enterro e passado o tempo devido, em que 0 organismo cessa a sua existéncia e a forca vital se
exaure (Carneiro da Cunha, 1978:109), desenterra-se 0s 0ss0s do morto, que sem a presenca de
sangue e do perigo pode até mesmo ser enterrado na casa onde vivia. Ossos sdo como a
personagem que ndo pertencem ao individuo, mas a sociedade, por isso podem ser socializados,
enterrados no centro da praga ou nas casas, sendo o sangue o individuo biolégico. As criancas
ndo costumam ter suas segundas exéquias, pelo fato de seus “ossos serem moles”, ou seja, no

ambito social sua personagem também ndo foi “endurecida” o suficiente.

Como observado brevemente no caso Mebengokré-Xikrin, as logicas do enterro de
adultos e criancas possuem distin¢@es, como 0s caminhos pds-morte, em que 0s parentes mortos
vdo ao encontro da crianga para guié-la e garantir sua passagem adequada. No entanto, como
aponta Cohn (2010), as diferengas possuem um limite que fica claro na pintura e ornamentagéo

da pessoa morta para seu enterro: neste caso a alteridade entre morte e vida é prevalecente, as
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caracterizacbes de criangas e adultos s&o as mesmas. Considerando que no contexto
Mebengokré-Xikrin a ornamentacdo corporal € um poderoso mecanismo para a promocao e
comunica¢do da marcacao de diferenca, incluindo de idade, é patente a marcacdo majoritéaria

entre a dualidade “nos” e “outro”.

Entre os Xavante, ha também uma reclusdo apos a perda de um parente, as mulheres
pausam a confeccao de artesanatos e cuidados domésticos e 0s homens ndo cagam. Assim como
entre os Krah0, é importante que a aldeia inteira se solidarize com a familia enlutada. O siléncio
predomina e as autoridades como o cacique devem prestar apoio a familia, lamentando
conjuntamente sua perda. O corpo pode ser ornamentado com cascas de madeira, prevalecendo
a preferéncia de um “outro”, alguém de um cla oposto que deve cuidar do enterro, evitando o
contato direito dos parentes com o0 morto. O choro ritual predomina durante o enterro, que deve
ser realizado em até doze horas para que haja um espaco entre 0 corpo e a terra, permitindo a
passagem entre mundo, a terra encobre o morto aos poucos e uma madeira deve ser colocada
para a protecdo do corpo. Encerro assim esta breve passagem sobre as exéquias e 0s rituais pos-
morte, fornecendo mais que um quadro comparativo, um caminho inicial para as futuras

relagcGes que a pesquisa ird gerar.

2.2 E afinal, do que se constitui a vida? Gente é (que nem) parente.

E crucial, neste contexto, a discussdo sobre a nocdo de pessoa. Essencial para que se
possa desvelar uma ideia sobre a concepcdo de vivos e mortos. Principalmente no que tange a
producdo sobre as populacbes indigenas do Brasil Central, em que movimentos como o
Harvard-Central Brazil Research Project (HBCP) e especialmente as producfes da década de
1970 (Carneiro da Cunha, 1978; Seeger, 1978; Vidal, 1977), entre outras obras significativas,
contribuiram para a valorizacdo dos estudos das popula¢des indigenas desta regido etnografica,
antes concebidas como pouco complexas e marginais contrapondo-as as populacdes das
florestas tropicais e das Terras Altas. Fundamental ressaltar a importancia, neste contexto, dos
estudos em torno das escatologias no Brasil inaugurado por Manuela Carneiro da Cunha (1978)
e Eduardo Viveiros de Castro (1986), que influenciaram os trabalhos posteriores e que
abrangiam ndo apenas a construcdo da pessoa, mas também sua desconstrucdo com a morte. Os

estudos que se dedicaram a adentrar as especificidades de cada povo desta regido -
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pertencente em grande parte ao tronco Jé- foram fundamentais para o enfim reconhecimento
dessas popula¢Ges como “sociedades dialéticas”. Sendo assim, trata-se de uma discussao densa

que requer cautela.

Adentrar o que seriam 0s Vivos - “nds” - € 0S mortos- “outro” -, tarefa que Coelho de
Souza (2001) sintetizou a partir dos estudos anteriores e analisou com éxito no que tange a
alguns grupos Jé ao relaciona-la a nocdo de pessoa,. A autora se propde a entender o que
constitui a vida, e o faz a através do exame dos termos empregados para definir “pessoa”,
“grupo, “humano” nos Jé Setentrionais®. A discusséo trazida é importante para o objetivo dessa
dissertacdo, uma vez que a autora faz um apanhado de um vasto material etnografico (Seeger,
Da Matta, Viveiros de Castro, 1987; Carneiro da Cunha, 1978) para aproximar-se do contraste
radical entre vida e morte, uma vez “que a “vida” consiste em parametro fundamental da
constituicdo das categorias de identidade, pessoal e coletiva” (Coelho de Souza, 2001:70).
Seguindo a sequéncia utilizada pela autora, entre os Jé do Norte ha uma classificacdo geral de
“parente como pessoa humana”, cujos grupos sao os seguintes: Timbira, Kayapo, Suya,
Apinaje. Como um argumento amplo para esses grupos na constituicdo daquilo que se entende
por “humano”, ha uma referéncia geral aquele que se assemelha ao ego, que fala a mesma
lingua, utiliza os mesmos aderecos, que passou por um processo de assemelhamento — o que
ocorre com 0s parentes. Ndo cabe aqui adentrarmos as especificidades linguisticas téo
detalhadamente expostas por Coelho de Souza, mas vale ressaltar a conexdo entre 0s termos
“gente”, “humano” com os termos “parente”, “parentela”. Nao se trata de termos sindbnimos e
diretamente equivalentes, mas ha uma indicacdo de que hd uma afinidade reconhecida entre o
que se entende por “pessoa” e o que se entende por “parente”, “em outras palavras, aquilo que
faz a identidade dos Humanos como tais € a mesma coisa que faz de todos eles, por definicéo,
parentes” (Coelho de Souza, 2001:83). Por outro lado, entre os Jé do Sul, estdo os Xokleng, a
quem a autora amplifica a expressao: “a pessoa humana como parente”. A questao especifica
de “nds” engquanto “vivos” e “outros” enquanto “mortos”, aqui mostra que 0s “mortos” possuem
um efeito estruturante sobre as politicas rituais e discursivas. A oposi¢cdo entre vivos e mortos
constitui entdo, o principal parametro das categorias de identidade coletiva. E a defini¢do do

que seria “humano” seriam duas: 0s “nossos vivos” e 0s “nossos parentes”:

“Parece-me possivel concluir do que acontece que ha entre os Xokleng pelo menos
duas maneiras de dizer “humano”: (N0ss0) “vivo” e (n0sso) “parente”. A primeira, no
contexto do mito, implica a identificacdo do contraste vivos/mortos aquele entre

%0 Especificamente os “Jé do Norte” e “Jé do Sul”.
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animais e humanos; a segunda, no mesmo contexto, indica que esta dupla diferencaé
uma questdo de parentesco; e 0 que 0 contexto sugere é que esse parentesco é algo
que se inscreve no corpo” (Coelho de Souza, 2001:88).

Aqui os vivos e parentes possuem uma dupla divisdo, que ndo permite, como ocorre
entre os Jé do Norte, o entendimento do aparentamento como um a priori da pessoa humana. O
“outros” aqui, teriam trés significados: mortos, vivos e animais. O que marca a posicao de estar/
ser “vivo” seria possuir um corpo humano, sendo este devidamente fabricado, e ter esse corpo
fabricado é aparentar-se ao demais humanos — os Xokleng: “estar vivo (e ndo morto), ter um
corpo humano (e ndo de onga, anta, veado...) e ser aparentado — relacionado de uma maneira
determinada — aos outros humanos sdo trés coisas equivalentes. ” (Coelho de Souza, 2001:89).
Conclui a autora sobre os mortos a luz das andlises dos casos J€ que o morto ¢ um “outro”,
separado do corpo, passivel de transformacdes, do ponto de vista dos humanos, assustadoras.
Ser humano é nao estar morto, ndo ser inimigo e ndo ser um animal, é ser “nos, 0S vivos” e mais

ainda: “nos, os parentes”.

Nos estudos classicos da nocdo de pessoas nas cosmologias indigenas brasileiras,
Seeger, Da Matta e Viveiros de Castro (1979) marcam a corporalidade como idioma do que se
pode compreender como vivente. No esteio em que privilegia a construcdo da pessoa pela
sociedade, os autores entendem que: “ele o corpo, afirmado ou negado, pintado e perfurado,
resguardado ou devorado, tende sempre a ocupar uma posicdo central na visdo que as
sociedades indigenas tém da natureza do ser humano” (Seeger, Da Matta e Viveiros de
Castro,1979:04). Em resumo, se para o Ocidente o que importa, para referenciar os termos
utilizados pelos autores, ¢ “uma noc¢ao de individuo que ¢ uma vertente interna exaltada”, no
caso das populacdes indigena o que sobressai seria a “nog¢ao social do individuo, quando ele ¢
tomado por seu lado coletivo”. A énfase na corporalidade como estruturadora da experiéncia e
organizacdo social faz do corpo uma matriz simbdlica para se pensar as comunidades indigenas
brasileiras, em detrimento de suas especificidades linguisticas, territoriais e cultural, de maneira
geral. E 0 que seria esse corpo? E mais ainda, o que este trabalho classico que coloca o corpo e
pessoa como aspecto central na etnologia indigena que se faz no Brasil interessa aqui para
pensar 0s mortos? Como 0s autores proclamam, o corpo fisico ndo seria nem a totalidade do
que se entende aqui por corpo e nem das pessoas. O que interessa especificamente aqui, sdo 0s
dualismos que surgem através dessas nocdes, sublinho: vivos/mortos e corpo/alma. Mais ainda,
numa generalizacdo que divide esferas individual e coletivas como um a priori, lembremos de

Carneiro da Cunha (1978) sobre as exéquias Krahd, na se¢do acima, em que coloca o sangue
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na esfera do individuo, como o que é vivo, e que quando este cessa, a alma vai para um outro

coletivo e resta 0s 0ssos, que ndo mais pertencem aos individuos, mas a sociedade.

Se, vivificando o argumento dos autores, a fabricacdo (e aparentamento) da pessoa
aciona dicotomias, essas estdo longe de serem estaveis. E assim como as instabilidades
perspectivas classicas (Viveiros de Castro,1996) que dissolvem oposices como natureza e
cultura, embora a morte possa ser vista como um destino marcado, a oposi¢éo “vida” e “morte”,
como nos mostra 0s casos etnograficos do primeiro capitulo, nos levam a descontruir essa
estabilidade e entender os fluxos e a flexibilidade entre um estado e outro. E para os autores, 0
corpo € a arena onde essas transformagdes se fazem possiveis. Se o corpo (a pessoa) deve ser
fabricado, a vida deve ser gerida, o que a etnografia nos leva e pensar ¢ que “estar vivo” nao
pode ser pensado como um dado, como uma oposic¢do fixa a “estar morto”. Dessa forma, vivos
devem repelir mortos e mortos atraem vivos. O dever de repelir os mortos, pode ser, e €,
subvertido, mas essa subversdo SO parece ser segura para 0s xamas, aqueles que sabem ir e vir,
e o fazem com o perigo controlado. Assim, se nesses transitos xamanicos entre limiares, 0s
mortos podem, controladamente, ensinar uma nova técnica aos vivos, sendo feitico outécnicas
de cura, o trénsito entre mundos por aqueles que ndo possuem as mesmas ferramentas
xamanicas, podem gerar um descontrole como a abandono de um estado a outro. A nocao de
pessoa é entdo Util aos esforgos de se pensar 0s “mortos”, nesta se¢do, como um referencial, um
local de partida, referenciando esta referéncia, que marca a etnologia brasileira, ao repensar as

teorias antropoldgicas “com os olhos dos indios brasileiros” (Seeger et al, 1979:16).

Aproximando-se do objetivo desta se¢do - 0s mortos e seus mundos- 0 que a auséncia
ou os obstaculos postos em aparentar-se, constituir-se enquanto humano e a dificuldade na
construcdo da corporalidade, pode nos informar sobre as mortes por suicidio? Para isso,
retomemos a alguns exemplos expostos no capitulo 01. O caso Y’ekuana aponta para um rigido
contexto de formacdo da pessoa, destacando a boa alimentacdo e a boa fala como aspectos
cruciais para uma vida venturosa. Toda a ética Yek’uana de valores é voltada para o corpo, uma
vez que apenas ele pode garantir o bom destino das diversas almas. Dessa forma, a transmissao
de saberes exige uma relacdo a ser construida entre mestre e aprendiz (Moreira, 2017). A relacéo
de aprendizagem gira em torno, principalmente, da construcdo de um corpo ideal, onde a
alimentacdo tradicional deve ser seguida a risca e onde se aprende como expressar-se
adequadamente, como as palavras devem ser mediadas. Assim, o siléncio e a falta de apetite

seriam indicadores da tristeza e da dificuldade de “estar vivo”.
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E estar vivo é aparentar-se. As relacGes entres parentes sdo fundamentais e devem seguir
sob controle. Mesmo quando a causalidade das mortes por suicidio sdo relacionadas a conflitos
e guerras xamanicas, a algum indice de adoecimento ou de vulnerabilidade ou a outras causas,
os conflitos familiares aparecem muitas vezes como pano de fundo: “cada um (a) dos (as) jovens
vitimas de suicidio, ao longo desta Gltima década, foi acompanhada por uma narrativa sobre um
possivel motivo do ato: ciumes, briga entre pais e filhos, separacbes de casais.
(Moreira,2017:105). Retomando a ideia da alteridade radical representada pela morte, esse
“outro”, a falta de apetite e o siléncio entre os Yek’uana, demonstra uma negativa de
socializacdo que pode ser interpretada como um outro tipo de socializacdo, desta vez com o
inimigo, como aponta Moreira (2017). Diante do risco posto, especialmente entre os jovens, a
“guerra xamanica”, promove a mudanca de aldeia, no caso da etnografia de Moreira, a mudanca
foi para outra margem do rio.>* Com a mudanca de aldeia, parece dispersar a relagdo com os
“inimigos”®2 que arriscam a vida dos Yek’uana. Um indicio que a pessoa pode estar em risco
estd nas mudancas dos corpos, deve evitar-se perfumes e reforcar as pinturas e a boa
alimentacdo, para afastar os perigos. Deste caso, é importante reter como 0 aparentamento
atraves do aprendizado da fala diplomatica, do controle de apetite e da evitacdo de conflitos é
indispensavel para a boa vida. Os casamentos bem-sucedidos, a boa relagdo com os pais e
parentes demonstra a atualizacdo em um mesmo plano, em que “nds”, os vivos evitem as

relagdes e transitos perigosos com os “outros”. E preciso agir como so f0°3, para permanecer e

atualizar-se neste plano entre humanos, em que se reconhe¢a como “nds”.

O caso Ticuna, que se autodenominam como magita, é traduzido por Silva-Bueno
(2017) por “gente pintada com jenipapo”, o que, lembrando de Coelho de Souza, nesse caso,
ndo se refere a qualquer tipo de humanidade, mas daquela especifica que remete a um mesmo
regime de corporalidade para permanecer em um mesmo campo semantico. Ou seja, a
humanidade aqui € identificada aqueles que se assemelham a ego, que passam por um processo

de assemelhamento. Aproximando-se “dos mortos”, as mortes por suicidio sdo entendidas como

51 E comum em diversas populagdes indigenas brasileiras, quando ha um agravo cronico que gera diversas mortes,
morte de pessoas importantes e na maioria dos casos sem um motivo aparente, que haja um esfor¢o coletivo para
mudanca de aldeia. Importante enfatizar a dificuldade e o trabalho imenso que uma mudanca coletiva demanda,
tratando-se de um trabalho que envolve toda a comunidade. Sendo muito &rdua a reconstrucéo das casas e de toda
a estrutura necessaria.

52 Especialmente Odosha, como explicitado no capitulo 01, um grande inimigo mitico de Wannadi, herdi
mitologico que protege os Ye’kuana.

3 Autodesignagio, pertencente ao do tronco linguistico Karib, glosada por Moreira como “gente”, “humano”.
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ataques espirituais. A autora ndo diz muito sobre o tratamento pds-morte dos suicidas, se 0s
destinos desses mortos seriam diferentes do que os dos demais. Mas, aponta que na cosmologia
Ticuna hé duas almas, a nade, a alma-pensamento, e a natchii, as sombras dos mortos. Estas
ultimas, que vivem penando pelo mundo, sdo perigosas para 0s viventes, pois possuem o habito
de sugar o sangue, a carne ¢ os 0ssos das pessoas: “Isso implica que os mortos — ainda que,
como todos os demais seres do mundo, habitem um mesmo plano de existéncia — tornam-se
“outros”, sendo que o contato com eles pode resultar em pura predacdo” (Silva-Bueno,
2017:139). Os cuidados com as transformacdes corporeas sdo fundamentais para evitar a
presenga com os “outros”, o pora, glosado por “energia”, “forga do ser”, ¢ deve ser fortalecido
com a alimentagdo adequada, evitando-se consumir sal e cebola, e também com os
cumprimentos rituais, como a reclusdo da menina apos a primeira menstruacdo. Dessa forma,
“a fraqueza do pora possibilita que o0 0s seres perigosos ngo ‘ogii entrem em contato e ameacem
a vida das pessoas, especialmente aquelas que ja estdo numa situacdo de vulnerabilidade, como
os que atravessam a fase pubertaria” (Idem:142). Todos esses cuidados sdo necessarios para
que os “outros”, neste caso, os mortos, ndo ameacem os vivos, seduzindo-0s a relacionar-se

nesse outro plano.

Um caso emblematico, os Sorowaha, em que 0 que Dal Poz (2017) denominou de
“economia mortuaria” a influéncia de uma morte sobre muitas outras, ha um aspecto dispar,
uma vez que a morte e 0s mortos nao aparecem marcadamente na figura do “inimigo”.
Notadamente, ha uma situacdo de drama (para 0s vivos), uma vez que ha um tipo de equilibrio
de interesses entre vivos e mortos. Explico: as etnografias Sorowaha descrevem-nos uma
situacdo em que vivos e mortos prezam por um estado de plenitude, exprimido nos artificios da
juventude. Até ai, ndo ha uma distincdo em relagdo a muitos outros grupos étnicos que prezam
por uma “boa vida” tanto em vida como apds a morte. Contudo, o que caracteriza a
particularidade Sorowaha é a ndo inversao dos beneficios de uma vida farta quando se opta por
um tipo de morte extrema — o suicidio. O que parece ocorrer € que 0s mortos tém ganhado
vantagens sobre 0s vivos, principalmente os jovens, pois como vimos, quando se morre na
velhice, ndo se tém os mesmos privilégios de quem morre na juventude. Se a causa imediata,
seja a perda de um parente ou amigo proximo,>* seja um inforttnio outro, leva ao suicidio, a

causa principal ndo parece ser a mesma:

“No calor dos acontecimentos, a comunidade contenta-se com explicacdes
circunstanciais, evitando transtornar ainda mais as relacdes entre seus membros; a

% De fato, é a situacdo de luto, responsavel pela mobilizagéo de outras mortes autoprovocadas.
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distancia, razdes de outra ordem, mais fundamentais, poderiam ser discutidas de forma
mais aberta. Seja isto ou ndo, apoiando-me outra vez na opinido de Halbwachs, os
motivos alegados ou atribuidos ndo deixam de testemunhar, a seu modo, embora a
posteriori, certos significados consuetudinarios a partir dos quais a sociedade ajuiza
os atos suicidas” (Dal Poz, 2017:189).

Os mortos e seus mundos parecem seduzir e mobilizar os vivos significativamente. Ha
uma dispersdo de motivos atribuidos as mortes autoprovocadas, dentre elas conflitos e brigas
matrimoniais, problemas com a autoestima, zelo com as propriedades (Idem). E sobretudo,
aponta Dal Poz (ano), ha um sentimento profundo que une os vivos a seus parentes falecidos.
Ora, as relagdes entre viventes padecem de uma desvantagem ou de um descuido em proporcao
a relacdo entre vivos e mortos, que influencia a passagem de um estado a outro através de um
luto que resulta em muitos outros. Corroborando o uso durkheimiano de Dal Poz, hd um
enfraguecimento da malha social, para os vivos. Observo que, se isso ocorre nas relagdes entre
Vivos, 0 mesmo ndo se pode dizer dos mortos, que parecem multiplicar suas relagdes entre

planos.

Voltemos a tese de Vanzolini (2015) em que o feitico ocorre entre parentes e ndo emerge
de uma forca externa, estrangeira, como a autora demonstra entre o Aweti, no Alto Xingu. Se a
feiticaria, como um dos meios de passagem de um estado — vivo- a outro — morto- ameaca a
vida das pessoas, e como discutido no capitulo 01, trata-se de uma transa¢ao que emerge muitas
vezes do grupo de parentes — como 0 parentesco é produzido e ameagado nesse contexto? Sao
nas construcdes de semelhanca, no aparentamento, que as relacbes de diferenciacdo, as
instabilidades surgem e perturbam o sustento desse no de relacdes. Dois aforismos que a autora
utiliza no caso Aweti e podem ser ilustrativo nos casos aqui trabalhados, séo, o primeiro, o fato
de que feiticeiro ndo se comporta como gente, como parente. E o segundo, é de que o feiticeiro
é antes de tudo um parente. Contudo, se a economia de se tornar gente € um fluxo, e o constante
da construcao de parentesco é a instabilidade, o risco dos feiticeiros enquanto inimigos é um
dado. E como se o feitico fosse um produto das relacées de conflito e diferenca entre pessoas
proximas. E uma constante em muitos contextos indigenas o feitico ser relacionado aqueles
parentes que “estdo estranhos”, aqueles a quem se teve conflitos, ¢ comum a acusagdo entre
parentes. E o feiticeiro assume o lugar de quem transita entre mundos, entre amizades e
inimizades, aquele que possui uma socialidade possivel entre os mais diversos estados, entre
parentes, animais e mortos. “Em contrapartida, os feiticeiros sao humanos que agem como nao-

humanos, irrompendo antissociabilidade no processo” (Vanzolini, 2015).
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A feiticaria opera, entdo, como um vetor anti-parentesco, e dessa forma a preocupacéo
de fazer-se como parente possui uma dupla funcdo, de constituir a si mesmo e de pacificar os
parentes e neutralizar as inimizades potenciais que possam vir a surgir. O feitico é, assim, um
veiculo de conducdo entre vida e morte, onde os corpos devem ser vigiados contra uma
possibilidade perspectiva de disjunc¢do. Os casos aqui trazidos para a discussao, como 0 caso
Karaja, demonstram que ndo é preciso ser parente para que lance um feitico sobre alguém. O
caso Guarani e Kaiowa também remete a procura de xamds paraguaios para a encomenda de
feiticos. Nesses casos, mesmo a pessoa ndo possuindo o poder de transito de um feiticeiro, isso
ndo impede que instabilidades e conflitos familiares e, sobretudo, conjugais, levem a pessoa a
incitar ataques a suas vitimas. E nesse aspecto, trata-se sobretudo de ataques entre viventes.
Nesse sentido, a ameaca a vida, nestes contextos, é construida e langada em uma mesma esfera,

mesmo em alguns casos, mobilizando seres e forgas de outros mundos.

2.3 A vida para os mortos: os Karaja e seus mundos

Finalmente, apds discutir sobre as questdes adjacentes a vida e a morte em um recorte
com parte da producéo da etnologia indigena brasileira, adentramos no universo que aqui mais
importa: o Karaja. A discussdo teodrica e as etnografias mobilizadas até entdo objetivaram
demonstrar as escatologias, discussdes sobre vida e morte, e sobretudo o suicidio como um
campo legitimo de pesquisa antropoldgica. Feito isso, adentremos os Karaja e seus mortos. O
conhecimento dos eventos que envolvem a pds vida entre os iny servira de subsidio para a
discussdo etnografica do capitulo seguinte, sobre o que o suicidio mobiliza. Lembremos: iny é
aautodesignacdo Karaja equivale a “gente”, “nds”, sendo 0s iny falante de inyrabe, inicialmente
classificada como lingua isolada, pertencente ao tronco linguistico macro-jé. Dito isso,
aproximemo-nos dos Karaja e seus mundos, e comecemos pelo fim (a vida): Para onde vai 0

Karaja quando morre? Como ¢ a “vida” do morto?

Isso depende. Como exemplificado no capitulo anterior, ao contrario do que ocorre entre
0s Sorowaha, o suicidio implica em um destino torpe para 0s iny, iSS0 porque ndo ha s6 um
plano que abriga os ancestrais Karaja. E o destino de cada morto é definido pela sua conduta e
associacOes em vida, mas também, de acordo com a forma como a pessoa morreu. Ha trés

destinos possiveis: em caso de morte por feitico, que é entendida como um tipo de morte
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ordinéria, o espirito do morto é conduzido a uma aldeia que retém as caracteristicas negativas
do plano celeste; em caso de morte por assassinato, morte por facada, em que h& derramamento
de sangue®®, e aqui também estdo as mortes por suicidio, o espirito do morto é conduzido a uma
aldeia que retém o extremo da negatividade do plano terrestre; o terceiro destino é o plano
celeste, um lugar idilico onde ndo é preciso trabalhar, a fertilidade é garantida e a vida é repleta
de harmonia, festividades, onde se convive bem e se danga com os afins potenciais. Schiel
(2017:249) aponta que “as concepgdes sobre a vida apds a morte pouco influenciam as
concepcoes sobre a morte em si” . Para a autora, os Karaja estariam muito mais preocupados
com os fantasmas que os assombram do que com aquilo que se tornardo. Embora reconheca a
aflicdo em relacdo aos espiritos outros que atordoam os iny, ndo penso que esse fato anule a
preocupacdo com o destino pos-morte. As mortes violentas e por suicidio sdo altamente
temidas, e as tentativas de suicidio despertam cuidado redobrado das familias que agem para
afastar a vitima dessa possibilidade de morte. A forma com que os xamas séo valorizados e
temidos também demonstram a valorizacdo de uma vida segura e tranquila, para assegurar a
harmonia tanto em vida quanto apés ela. Os relatos etnograficos expostas no proximo capitulo

demonstrardo esses argumentos com mais profundidade.

Para entender os “mundos dos mortos” Karaja, ¢ necessario distinguir o que seriam os
planos subaquatico, terrestre e celeste, para assim compreender 0 que seriam as negativas desses
planos, em que consistem as aldeias/destino dos mortos. O universo simbolico Karaja possui
uma triparticdo cosmica, e Pétesch (1987), em uma viséo critica®®, identifica trés patamares do
cosmos. O patamar inferior é o berahatxi, o fundo do rio ou debaixo do rio. E do mundo
subaquatico —de baixo, de onde vieram os Karaja e onde eles romperam com a vida eterna e
conheceram a mortalidade, onde os iny viviam antigamente (Nunes, 2016). O patamar terrestre,
do meio, onde estdo os ityka mah&du®’, é o local por exceléncia, onde os Karajas vivem — lugar
da vida e dos vivos. Por fim, o patamar celeste, onde estdo os ib66 mahadu, pessoal de cima, e

também os biu mahadu, o pessoal do alto, da chuva. Importante lembrar: os patamares que

%5 Ha controvérsias se necessariamente derrama-se sangue nesse tipo de morte, veremos a seguir.

% Pétesch (1987) encontra, nessas divisdes, um didlogo com os dualismos de Lévi-Strauss (1958), sendo a autora
ao mesmo tempo que critica ao uso compulsivo e nédo critico da teoria, a principal responsavel por inserir essa
discussdo no contexto Karaja. A autora identifica um dualismo assimétrico, sendo ele uma estrutura triddica, onde
opera 0 mundo subaquatico, que € onde esta a origem da humanidade, o mundo terrestre, onde esta fixada a moradia
dos humanos e enfim, o0 mundo da chuva, onde estariam her6is culturais. Sendo eles, consecutivamente: iraru
(baixo), itya (meio) e iboo (cima).

5" Sendo itya “meio” e mahadu “turma”, “pessoal”, isso na fala masculina: itya mah&du.
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abrigam os mortos serdo trabalhados com mais densidade e zelo no proximo capitulo, o que
segue é uma aproximacao geral do leitor aos cosmos Karajé, nao sendo meu objetivo aqui uma

revisdo ou um confronto com a producédo antropoldgica sobre a cosmologia iny até entéo.

2.4 “Nao tem como fugir do espirito”: Uma consideracao etnografica sobre os mortos e a

memoria dos vivos.

Ao longo deste trabalho cito diversos seres cosmicos Karaja: 0os wordsy, kuni, huré e
menos os adni. N&do me detive em explica-los detalhadamente, apenas contextualmente. Assim,
0s trago novamente para uma analise mais etnografica que bibliografica, tendo em vista que ha
uma vastidao na literatura especifica sobre o tema e foge ao objetivo aqui proposto, uma analise
pormenorizada sobre os seres cosmoldgicos Karaja. Os adni sdo um conjunto de entidades que
representam uma sintese da alteridade iny, sdo seres que aparecem em diversos contextos e
muitas vezes possuem o0 objetivo de marcar, na narrativa, a diferenca em relacdo a uma

“humanidade verdadeira” (Nunes, 2016). Vejamos exemplos dessas apari¢des:

“Além dos participantes da génese do cosmos, o mundo Karaja ¢ habitado por um
grande nimero de personagens mais ou menos fantasticos, 0s adni e outros seres que
os Karaja distinguem como habitantes do céu (biuludu), da terra(suuludu) e da 4gua
(beeludu). (146) (...)Os hari costumam trazer adni violentos, através da manipulacéo
de pequenas representaces, introduzindo-o0s no seu corpo ou no de outras pessoas
com diferentes finalidades. Quando recebe um adni violento o hari, com seu proprio
corpo, pode operar atos dos quais ndo seria capaz, como tirar o figado das pessoas e
comer. Qutras vezes o0 hari introduz o seu tyytyby em diversos animais, servindo de
suas formas e habilidades para conseguir seus fins” (Toral, 1992, 146:153).

Os aoni, sendo assim, ndo se referem a um tipo especifico de ser cosmoldgico, mas
podem representar, em cada contexto, uma transformacdo particular, sendo fundamental a
marcacdo da diferenca entre a “humanidade”, os iny (gente de verdade) dos adni. Os kuni e 0s
worasy, até pelo tema de pesquisa foram os seres mais referenciados pelos interlocutores.
Comegando pelo mais abrangente, 0s wordasy, sao como ja dito, os moradores do wabade, os
mortos e seu coletivo. Sdo aqueles que morreram por morte “natural”, que ¢ compreendida
dentro do escopo do que se entende por “boa morte” entre os iny. Os kuni sdo um tipo de
transformacéo especifica dos mortos, costumam movimentar-se durante a noite e ficam no mato

(Nunes, 2016). Dizem que gostam de assustar as pessoas e podem ser manipulados pelo hari,
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pajé em seus feiticos.>® Nunes (2016) reconhece que ha um indicativo que esses espectros sio
mais perigosos, apenas nos casos de mortes recentes. Toral (1992) observa também, a influéncia
da proximidade das mortes e o perigo oferecido pelos kuni:

“O uni é como um tyytyby “bravo”, especialmente apavorante aos vivos e fatal aos
demais mortos. Os Javaé e os Karaja revelam especial temor aos uni. Apds mortes
violentas, familias inteiras transferem-se para a casa de seus pais, unindo-se nomedo
aos uni. Apari¢cBes horripilantes sdo mencionadas. Depois de um tempo o uni
“sossega” e se conforma a viver seu destino” (Toral, 1992:211).

Nunes, assim, entende que quanto mais proximo de seu falecimento mais perigosos sao
0s kuni, e qudo maior for a distancia de sua passagem, menos perigo ou ameaga alguma, eles
representam. Vejamos o que dizem alguns dos interlocutores Karaja, ao diferenciar worasy e
kuni:

“Eu acho que isso ndo tem diferenga pra mim, né? No meu ponto de vista worosy € a
mesma coisa que kuni. S6 que ali na questdo da cultura ai vem a diferenca o nome,
né? Por exemplo o worosy é aquele que fica na casa se aruana. Por isso as pessoas
confundem esse nome, agora negdcio de kuni com worosy, pra mim o nome é a mesma
coisa. Agora worosy existe uma que € a que fica na casa de aruand, hetehoky, que vai
buscar a palha, isso é worosy, nada de kuni. Mesmo assim a gente chama de kuni, né?

O worosy, acho que kuni ndo faz diferenca de worosy, ndo é assim "aqui é worosy,
aqui é kuni", a gente usa os dois nomes no mesmo ponto, né?” (Beto).

“Mesma coisa. Kuni é worosy também, kuni também, mesma coisa. Nao tem
diferenga nenhuma” (Jodo).

“Pra mim, esses ai ¢ mesma coisa” (Caio).

De acordo com a literatura Karaja, as explicacdes podem gerar confusdo. Mas, de fato,
kuni e worasy sdo todos mortos. Ambos representam uma mesma coletividade generalizada,
embora diferenciem-se em coletivos especificos. Pensando na analise de Nunes, de que com o
tempo, o kuni perde sua poténcia amedrontadora e perigosa, talvez ele se assemelhe ainda mais
ao worasy, distanciando-se do momento turbulento em que realizou a passagem. Contudo,
pensando no destino do morto, uma vez que ha uma diferenciagdo decorrente de uma “boa
morte” (worasy) e por consequéncia de uma morte violenta (kuni) e dessa forma, acessam
planos, destinos distintos, ndo pude compreender a ndo diferenciacéo em relacao a esse aspecto.
Talvez seja o que Beto chama a ateng@o em relagdo aos aspectos cosmologicos: “So6 que ali na
questdo da cultura ai vem a diferenga o nome, né?”. A mesma “confusdo” pode ser vista na

etnografia de Nunes:

“Ha ainda um outro termo para se referir ao espectro dos mortos: kuni @, uni &. Esta
é uma categoria dificil de definir. Em alguns momentos, os Karajé falam dos uni de
tal modo que tem-se a impressdo de que se trata de um tipo especifico de espectro
liberado ap6s a morte. Em outros, eles insistem que “kuni e worasy é a mesma coisa”.

%8 Como foi manipulado o osso, de onde foi extraido o p6 para o feitico de amarrar a garganta “batotaaka”.
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Em outros, ainda, dizem que ndo se pode chamar os worasy de “kuni”. Os uni sdo
seres noturnos ¢ que ameagam os vivos” (Nunes, 2016:339).

J& os huré, num outro extremo ndo foram aproximados aos worasy, estariam mais
préximos aos kuni, mas numa situacdo mais potente de estranheza, violéncia e perigo — 0s
mortos por suicidio estdo aqui — e eles sdao sempre lembrados como espectros dos mortos que
drasticamente deixaram este plano e passaram a representar um perigo extremado, mais uma

vez 0 argumento da proximidade da morte e mais ainda da morte repentina, qualifica esse ser:

“Os huré sdo aqueles que morrem “de repente”, como dizem os Karaja, pessoas que
estdo bem, saudaveis, normais e, de uma hora para outra, vém a falecer. E justamente
essa diferenca entre a “boa” ¢ a “ma” morte (...) Assim como os worasy, os huré
também tem sua aldeia (huré¢ mahadu hawa, “aldeia dos hure”). Enquanto a primeira
se localiza exatamente sobre o cemitério, no beyra, préxima ao rio, a aldeia dos hure
fica afastada dela rumo a ibrara, também sob a terra. Como me disse um homem, “é
por isso que no ibrara tem muito huré. (...) Os hure e os espiritos de inimigos (ix¥ju)

mortos em guerra também sdo tipos de uni” (Nunes, 2016, 38-340).
Como um tipo de kuni, embora os huré representem um perigo ainda maior, ensejando
0 argumento de Nunes, e também o que os Karaja de Ibutuna nos leva a pensar, de fato, parece
que quanto maior a proximidade ao evento e qudo mais inesperado ele ocorre, maisameacador
ele parece ser. Isso porque, apds um tempo, 0 medo dos vivos parece diminuir e a impresséo €
que esses espectros se acalmam. A menos quando algum hari, utiliza-se de algum kuni para
através dele, provocar maleficios aos vivos: “Na verdade iss0 acontece porque 0s pajés que
falam com kuni para fazer mal a pessoa. E assim.”, como relata Caio. Ha uma indicacao de que
0 kuni que assusta durante a noite, no mato, os vivos, podem ser recém mortos, pois ainda nao

aceitaram e acostumaram-se com sua condicao.

Aproveito a oportunidade para esclarecer sobre os tipos de hari, pajés, entre os Karaja.
Ha dois tipos de hari: hyry luahi- dakydu, que sdo pajés curandeiros e hyri rubu- dakydu, que
sdo pajés feiticeiro. O que diferencia o “curador”, benigno, kéhutibedu, do koworudu, maligno,
“dono da magia/feitico” (ou oworudu, “o que conhece magia”), termos glosados por Toral
(1992), ¢é o fim a que destina seu conhecimento. Os que se dedicam a curar, prestando servicos
publicamente para a comunidade, se contrapdem aos que utilizam seu conhecimento de maneira
secreta, visando a satisfacdo de desejos particulares. E ainda, no caso do feitico batotaka, de
“amarrar a garganta”, como visto no capitulo 01, h4d um descontrole das pessoas que ndo sio
hari, mas agem com o objetivo de fazer algum mal, assim utilizam-se do feitico de forma
abusiva e perigosa. Sendo assim, 0s hari curadores, muitas vezes ndo se atrevem a aproximar-
se deste feitico para fins de cura, por ser algo que perdeu o controle e representa uma ameaca a

todos que entrem em contato com ele. Encerro aqui a exposicéo de alguns dos seres que compde
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0s cosmos Karaja, hd muitos outros, mas sendo nosso interesse aqui 0s casos de suicidio e o
que eles mobilizam, detenho-me em abordar especificamente os seres adni, kuni, worasy e huré.

Apbs a apresentacdo dos seres, passemos aos CoOSMos.

2.5 O triplice cosmos Karaja

Apbs a apresentacdo de alguns seres dos cosmos Karaja, passemos a uma breve
exposicdo dos patamares que habitam esses seres e que também sdo os destinos dos mortos,

definidos a patir, sobretudo, do tipo de morte que a pessoa teve.

O patamar celeste: biu wetaky

O patamar superior do cosmos karaja é o biu wétaky®®. Nunes (2016) aponta a polissemia
do termo “biu”’, que pode ser compreendido como algo que esta em oposicdo a “baixo” — alto -
¢ também, sendo também “céu”, assim como também pode referir-se as camadas de nuvens.
Em um sentido geral, “Weétaky possui sentido de plano, camada — a palavra taky, “pele, casca,
involucro”, também ¢ usada para se referir a coisas finas de superficie larga, como “papel” e

2 <

“tecido”, mas, associado a we, assume o sentido de “plano”, “patamar” ou “mundo” (Nunes,

2016:324).

O plano celeste divide-se em trés niveis: a camada mais alta é o biu. E o espaco onde
encontram-se as nuvens e a lua, o céu, onde estdo as estrelas e o lugar onde vive Xiburé, uma
poderosa criatura mitica karaja que assume diversas formas. As duas outras camadas referem-

se a triparticdo geral do cosmos karaja: biu ah@du e biu berahatxhi.

“Todos os habitantes do céu possuem uma importante caracteristica comum: todos
eles “sdo” Xibure, um ser que vive no terceiro e mais elevado nivel. Todos os seres
celestes sdo formas assumidas por Xiburé. Ele pode se transformar em um sem
numero de formas e maneiras de ser: diversos tipos de ijaso, de seres alados (passaros)
e personagens miticos como os ljanadtu e Kanysiwé, herdis criadores dos Karaja,

poderosos hari, grandes adni” (Toral, 1992:198).

%9 Biu wetyy na fala masculina.
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Xiburé vivia na superficie da terra. Durante algum tempo conviveu com os karaja.
Naquela época era s6 pedir o alimento que esse ser conseguia. Dessa forma havia muito peixe,
melancia, e outros alimentos. Um weryryhyky (categoria de idade, “menino grande”, fase em
que ocorre a iniciagio) pediu entdo um calugi feito de fezes®. Xiburé o preparou, mas o0 menino
nao quis comer. Furioso, Xiburé subiu aos niveis celestes e desde entéo 14 permanece. Ele vive
cercado de seres maravilhosos cuja variedade e caracterizagdo nos relatos difere muito de aldeia
em aldeia. De qualquer forma, os biu mah&du, “o povo celeste”, inclui pessoas como 0s Karaja,
numa grande variedade (Toral, 1992). Ha muitas figuras importantes que habitam esse cosmos,
como 0s donos da chuva e também, por exemplo, Tainahaky, 0 homem-estrela, de quem muito
ouvi durante varias noites em frente a casa em que fico em Ibutuna: As maes contam a histéria
para os filhos e filhas, e também exibem um video no celular com uma animacéao da historia,
que faz muito sucesso entre as criangas. Foi Tainahaky, em uma de suas visitas a terra, que
ensinou os iny a plantar milho, batata, e deixou, fruto de seu trabalho, diversas sementes.
Tainahaky deixou também diversas técnicas de agricultura, em meio a uma trama amorosa
conturbada. Assim, o plano celeste pertence a um coletivo de outros, mesmo sendo umdestino

fortuito aos vivos apos a morte, esta longe de ser o lugar comum a humanidade.

Desta forma, a relacdo com os seres do plano celeste é marcada por ambiguidades e
instabilidades. A comunicacdo com os habitantes desse plano, ocorrem através dos hari biu —
pajé do céu - que podem utilizar-se dessa comunicacdo privilegiada para prestar servicos de
cura e acdes benéficas para a comunidade, assim como para atingir 0s inimigos com objetivos
maléficos. Nunes (2016) demonstra que atualmente ha uma escassez de relatos sobre o patamar
celeste dos cosmos, em geral, pela auséncia generalizada de biu héari, sendo esses 0s xamas que
ndo completaram a ascensdo. “Os grandes hari que completam a perigosa ascensdo seja em
vida, seja depois de sua morte aqui na superficie passam a ser chamados de Xiburé hari, “os
hari de Xiburé” (Nunes, 2016:330). Aqueles que ndo completam a ascenséo, permanecendo no

nivel de ljanaotu, sdo chamados, genericamente, de biu hari, “hari do céu .

O cosmos celeste € lugar de entidades outras diversas como os adni, o epitome da
alteridade Karaja, de diversos seres miticos e poderosos hari, entidades significativas no

cosmos Karaja que terdo espago no proximo capitulo. Dessa forma, o plano do alto é marcado

80 «(...)“mingau de bosta” — ijany busuhuky, “fezes de diarreia” (Nunes,2016:330). Torres (2012:171) traduz o
termo como “bebida tipica Karaja, uma espécie de chicha feita de arroz, milho, ou mandioca”, fago o uso da glosa
de Nunes (2016).

84



por diversas e perigosas estradas, cheias de armadilhas, apenas alguns xamas sabem transitar
nesse mundo controlando os perigos oferecidos por ele.

“De uma maneira geral a comunicagdo com os habitantes celestes se faz basicamente
através dos hari. O papel desse Ultimo é mais pronunciado que na relagdo da
comunidade com os seres das profundezas e com os adni. 1sso se deve ao fato de que
a ascensdo e a comunicagdo com os niveis celestes é considerada uma viagem mais
dificil que as que sdo feitas para se contatar seres da superficie ou das profundezas.
Somente os hari com consideravel experiéncia visitam os dominios de Xibure” (Toral,
1992:207).

E neste plano que estdo os ijaso, espiritos que vém dancar nas festas e rituais Karaja.
Sobre os ijaso celestes: “é dificil associa-los com um lugar especifico ao qual corresponde outro
na superficie (...) Sua localizagdo é vaga. ‘Estdo/existem no céu’ (biu-my ryira) e isso parece
ser suficiente para situad-los” (Toral, 1992:199). Apenas os biu hari sdo capazes de trazer esses
ijaso para dancar nas festas de aruand nas aldeias. Entretanto, a principal caracteristica dos
moradores do Biu e seu poder xaméanico. Ha inimeros hari no Mundo do Alto, todos muito
poderosos — incluindo alguns biu hari iny que, apos a morte, ascenderam a esse outro plano do
cosmos” (Nunes, 2016:329). Assim, por ora, guardemos desse importante plano do cosmos
Karaja o fato de que se trata de um plano inacessivel em grande parte aos humanos — 0s Vivos
-, €, até mesmo para 0s xamas que ali transitam, o perigo é controlado, longe de ser neutralizado

ou anulado.

O patamar intermediario ahana.

Outra variagdo de gradacdo de plano que esta previsto no destino pos-morte iny refere-
se ao ahadna, o mundo do meio. Como explicito na etnografia de Toral (1992), a transicao do
mundo aquatico para o mundo terreno é fundamental para a inscricdo do que € ser humano:
estar no wasuurény®, no meio, na terra, e é através desta determinagdo que os calculos das
relacdes entre os seres devem ser mediadas. E desta maneira que os Karaja se definem: itya
mahadu, sendo itya o referente a “meio”, “metade”, em traducdo livre, 0 povo do meio. Ahéna
mah&du ¢é também glosado como “pessoal do mundo de fora” (Nunes, 2016), sendo o lugar

marcado da humanidade, em contraponto aos berahatxi mahadu (pessoal de baixo, aqueles que

61 Toral (1992) traduz este termo como “a terra de todos nos todos”, onde vivem os Karaja.
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moram debaixo do rio) e aos biu mahadu (pessoal de cima). Assim, é o patamar dos iny atuais.
Nunes (2016) marca que o rio Araguaia € o eixo principal do mundo karaja, que se divide em
diversas aldeia e nomeiam todos os lugares ao longa de sua extensdo: “A Unica extensdao mais
longa de terra que se conhece em detalhes €, com efeito, o interior da Ilha do Bananal. Ainda
assim, € uma distancia pequena (aproximadamente 100 km, em sua parte mais larga) quando
comparada com o eixo do rio” (Idem:331). A diferenciacdo nesse plano ¢ marcada pela
humanidade: é onde vivem os iny, mas também é repleta de seres estrangeiros tais como o0s -
ixyju- 0S animais, os seres da mata, os ndo indigenas e os outros indios. No ahana, ha dois

importantes eixos de referéncia de acordo com a trajetéria do sol, leste e oeste:

“Um outro eixo importante de referéncia ¢ aquele da trajetdria do sol, que opde
nascente (txuu 0lona &, “a passagem por onde o sol sai”) e leste (biura), de um lado,
a poente (txuu rotena, “a passagem por onde o sol entra”) e oeste (badébro, “as
costas™, ou “o que esta atras do tempo/mundo [bade]”). Mas ha também um outro par
de termos que ndo opdem, porém, ‘leste’ e ‘oeste’ geograficos, e sim “lado do rio” e
“o lado do mato”. Os locais afastados do rio, seja para leste seja para oeste, sdo ibrara”
(Nunes, 2016:332).

O autor aponta que, para os Karaja, ndo ha termos para as coordenadas diagonais,
noroeste, sudoeste e noroeste. Nos locais mais afastados, ibrara, estdo os seres moradores do
mato, sendo uma mata fechada, inospita. Alguns dos seres que la habitam s&o visiveis apenas
aos xamas, e também la estdo os animais e outros espiritos que podem atacar, principalmente
pessoas que guerem ou que estdo sendo testadas para tornarem-se xamds. Ha também seres

sobrenaturais perigosos que podem matar as pessoas.

Outro aspecto fundamental para os objetivos aqui perseguidos, € que o cosmos do meio,
terrestre, € um dos destinos reservado para 0os mortos, onde ficam os cemitérios wabade. E
sendo de interesse direto para esse trabalho sobre a morte e os mortos, o capitulo 03 retornara
ao ahand, a fim de proporcionar uma analise do destino dos takytaby dos mortos em caso de
suicidio. A traducdo aproximada do termo takytaby ¢é ‘“alma”, também podendo ser
compreendida como “espirito”. Taby refere-se a “velho” e taky pode ser descrito como “pele”,
“casca”. Em tradugdo literal, “pele velha” (Nunes, 2012:105). Toral (1992:149) traduz o termo
taky como “couro” e taby como “pai”, sua tradugdo resulta em “roupa velha” ou “pai da roupa”.
E essa representacio de uma pessoa que vaga quando ela adormece, que pode ir a varios lugares,
principalmente aqueles que a pessoa costuma ir quando acordada, ou até mesmo a locais mais
perigosos, como na regido da mata em que também habitam as oncas. Neste caso, se a pessoa
sonha que foi perseguida por este felino, é certo de que seu takytaby andou por locais indevidos
(Nunes, 2012:105).
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Os hari possuem um controle sobre as andangas de sua “alma”, sabem fazer os percursos
e viajar entre os patamares cosmoldgicos observando e protegendo-se: possuem o poder do
trénsito entre os diferentes cosmos, assim como entram nos corpos de determinados animais e
assumem suas perspectivas. Também sdo eles ou elas quem atuam quando uma pessoa esta com
seu takytaby preso, perdido ou enfeiticado, vagando, por exemplo, na aldeia dos mortos.
Retomaremos a discussdao no capitulo 03, mas antes disso, atentemos a que, se 0S iny atuais
vivem na terra, no plano de fora, nem sempre foi assim. Os iny moravam debaixo da terra.

Vejamos.

O patamar inferior: berahatxi

Ha diversas versbes sobre como 0s iny, que antes habitavam o mundo subaquaético,
passaram a morar na terra (Toral, 1992; Rodrigues, 1993; Lima Filho, 1994). As variacdes das
narrativas em torno desse movimento fundamental, embora apresentem divergéncias nas
personagens e enredo, seguem o objetivo de expor como os Karaja foram seduzidos pelos
encantos do “plano de fora”, ahdna. Dentre muitas outras, durante minha primeira viagem a

campo, Jodo% me relatou:

“Antigamente 0s Iny moravam debaixo da terra, eram povos subterraneos, um dia um
homem se afastou um pouco da aldeia e ouviu muitos cantos bonitos: de seriema, ema,
ficou encantado, avistou um buraco e subiu para ver o que havia I3, saiu do buraco e
viu a terra, olhou para os lados e viu as arvores, os rios e ficou maravilhado com a
Terra. O povo debaixo da terra pensou que ele tinha sumido ou morrido, até que um
dia ele apareceu e contou para toda a aldeia o que tinha visto, falou que todos deveriam
ir morar l4. Reuniu todos e o cacique falou que seria bom que todo mundo fosse,
depois de muita confuséo. E foi assim que o povo iny foi para Terra. Alguns quiseram
voltar e entdo, colocaram peixe elétrico no buraco para que ninguém voltasse, mas
mesmo assim alguns voltaram para debaixo da terra” (Jodo, 17/11/2013).

Ha variacdes consideraveis sobre essa importante narrativa cosmologica, que define a
passagem do estado de imortalidade para a o estado de mortalidade. O essencial é a no¢édo de

que os iny vieram do patamar inferior do cosmos, do mundo de “dentro”, o berahatxi®®. Sendo

62 Todos os nomes utilizados no corpo da dissertagdo sdo ficticios, a fim de resguardar as identidades dos
interlocutores.

%3 Nunes, em trabalho recente, investiga as evidéncias linguisticas e fenomenolégicas em torno do termo berahatxi
em relacdo a sua polissemia, que permite uma confusdo sobre se este localiza-se dentro da 4gua ou abaixo do leito
do rio, em um mundo seco, como afirma Toral (1992), que traduz o termo como: “as profundezas por detras das
aguas”, Nunes conclui que trata-se de fato, do fundo da agua: “e que o fato de ser a um s tempo um mundo
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que béé significa “agua”, e béra, que também se refere a “agua”, ¢ muito utilizado como “rio”,
fala-se em Ibutuna quando vai ao rio que se vai ao béra. Nunes (2016) aponta que outras
palavras para o rio sdo: béraku — no caso feminino e bero, quando os homens sdo os falantes.
Hatxi refere-a “fundo”. Na narrativa de Jodo, da-se a entender que ndo ha mais iny debaixo da
terra, mas em muitas outras versdes fica subentendido que nem todos subiram para o plano
intermediario.®* Outro ponto fundamental nas narrativas sobre o abandono do mundo debaixo
do rio para 0 mundo terrestre é a constatacdo geral da riqueza e abundancia do mundo de fora:
a beleza das plantas e frutas (Pétesch, 1992). Depreende-se que a subida a terra foi uma escolha,

muito mais que um dever ou uma imposic&o.

Mesmo os Karaja entendendo o berahatxi como um lugar pertencente ao “passado”,
ainda ha muitos seres que o habita. Seus principais moradores séo 0s ijaso, estando em seus
dominios esse plano subaquético (Toral, 1992: Nunes, 2016). Os hari 0s veem, mas ndo trazem

para as dancas nas festas, pois “os Iny ndo os conhecem, nao sabem confeccionar suas “roupas

(Nunes, 2016:320). Sobre o assunto, acrescenta Toral:

“Os ijaso vivem separados. Cada ijaso tem um lugar (isy) bem determinado onde vive
juntamente com seu ijoi (que designa um grupo de homens, geralmente parentes, de
um grupo local). Todos esses locais estdo situados sob rios e lagos da bacia do
Araguaia. Os ijaso, dessa forma, distribuem-se sob as dguas do territério Karaja e
Javaé, realizando, nesse plano cosmoldgico subterraneo, uma ocupacdo paralela e
simultdnea. Quando se refere a um ijaso determinado estd se referindo a uma
coletividade deles. Cada ijaso, como parte desse coletivo, se representa através de par
de mascaras absolutamente iguais” (Toral, 1992:154-155).

Trata-se, de sobremaneira, de um lugar da “origem”, de onde vieram os Karaja atuais.
Ha muito na literatura sobre este plano que informa sobre as origens dos iny, assim como de
uma miriade de seres outros que influenciam em suas vidas. Contudo, ndo sendo o objetivo aqui
aprofundar na triparticdo do cosmos Karaja, assunto extensamente debatido na dissertacéo de
Schiel (2005). Este apanhado geral objetivou apresentar e localizar o universo karaja para que

o0 destino dos mortos relacionado a esses planos seja elucidado.

(sub)aquético e seco aponta para uma questdo fundamental: a diferenca de perspectiva entre 0s /ny e 0s habitantes
do Berahétxi” (Nunes, 2018).
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2.6. O destino dos mortos

Apresentei anteriormente o0s trés tipos de morte que podem ter os Karaja, elencados por

Schiel (2017). A fim de retoma-los e esmiucéa-los, adiciono a abordagem de Nunes (2016) sobre

0s possiveis destinos dos mortos, mais especificamente do takytaby, de suas almas. Apds a

morte, ha uma dissolucdo dos componentes que formam a pessoa, que seguem diferentes

destinos. O corpo € enterrado no wabade, sendo este, o cemitério associado a uma determinada

aldeia, assim como a aldeia dos mortos (worasy) que existe sob o cemitério(Nunes,2016) e

perece. Como vimos, o destino do takytaby depende da forma em que a morte se deu. O primeiro
tipo de morte relatado seriam as “normais”, por feitico ou alguma doenca:

“Para os comuns, ha duas formas. A primeira delas é a morte “normal”, que pode ser

de velhice, de doenca dos brancos (tori binana) ou de feitico (koworu @, oworu &).

Até certo tempo, todas as mortes eram imputadas a acdo maligna dos rubudyydu

mahadu, “os matadores”, os feiticeiros. Mas, com o aparecimento das doengas dos

brancos, os Karaja passaram tanto a reconhecer que héa outras formas de morte quanto

a separar essas doencas dos feiticos, imputando, respectivamente, aos médicos e aos
hari a capacidade de cura de cada uma delas” (Nunes, 2016:335).

O autor aponta a “novidade” das mortes por velhice, um processo extenso, pois apds o
adoecimento ha o sofrimento e o definhamento e entdo, a morte. “O takytaby de quem assim
morre serd levado pelos worasy, a coletividade anonima dos mortos, e se tornara um deles”
(Idem). Worasy sdo 0s mortos — no capitulo que segue essa entidade serd melhor elaborada —
por ora, tomemos essa designa¢do. Em resumo, esse primeiro “tipo” de morte, entendida como
Mmais comum, remete as mortes por: feitico, doenca “de branco” ou “de iny”, ou menos
frequentemente, a velhice. O destino reservado ao takytaby desses finados inclui uma infinidade
de inversdes. Quando a pessoa morre, ela demora cerca de cinco dias para acordar, e aqui
referencio a etnografia de Nunes, e a alma da pessoa entdo acorda — para a morte. E aqui as
inversdes comecam. Os worasy, 0s mortos, vém buscar o recém-morto. Jogam, entdo, agua fria
nele e depois quente. Mas ele s6 acorda um pouco, e s6 depois a alma do morto acorda mesmo,
quando seus parentes levam a sua comida no wabadé, cemitério: “depois de cinco dias, a mae
e 0 pai preparam uma refeicdo para levar ao cemitério. Entre essas comidas estdo o calugi,
peixe, mandioca, café, cha e outros” (Lima Filho, 1994:153). Diferente dos dados etnograficos
de Nunes, Lima Filho afirma que sdo os biu hari, xamés do céu, que controlam a viagem do

morto, que:

“Eles (0s biu hari) descem o Araguaia até Belém, acompanhados pelos worysy,

LR EENTFE N L)

procuram pela “mae”, “tia”, enfim os parentes. L4, ele bebe dgua quente. Nesta
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viagem ele demora de dois a cinco dias. No percurso de volta, ja quase vivo novamente
para a aldeia dos mortos, o hari o vé diz para a familia do morto: - Adma Iraruki
Ratxireri. (Ainda esta embaixo). O morto, acompanhado pelos worysy, sobe o rio
Araguaia em busca de &gua fria. Neste lugar ele encontra um hari da aldeia do mortos
e pede para ser jogado na agua fria. O hari joga 0 morto na agua fria e este se torna
novamente vivo. Nesta transformagao o krolahi —um grande sapo- chupa os olhos dos
mortos. Esta é a grande diferenca entre os worysy e 0s vivos. Os olhos dos worysy sao
corroidos, pequenos, e por isso eles andam sempre cabisbaixos e comem com as maos
viradas para tras” (Lima Filho, 1994:153).

H& uma inversao nos dados etnogréaficos de Nunes e de Lima Filho, em que, em Nunes,
primeiro joga-se &gua quente no morto e depois fria, para ele acordar. E também, outra diferenga
é que quem recebe 0 morto ndo sdo 0s worasy, mas os hari do plano celeste. No entanto, Nunes
defende a dificuldade em entender se sdo pontos divergentes nos dados etnograficos dos autores
ou se se tratasse da dificuldade e da confusdo das narrativas dos hari, em grande medida, sobre

as narrativas pés-morte.

Apos acordar para o “novo” mundo, agora vivo para 0os mortos, 0 novo morto passa a
residir junto a seus congéneres, na aldeia que fica no local do cemitério em que foi enterrado®,
sendo estes 0 wabade , termo que pode traduzido por algo como “meu lugar” (wa-, poSsessivo
de 12 pessoa, + badeé que, nesse caso, tem um sentido de “lugar”, “mundo”)” (Nunes, 2016:337).
Assim como nos posteriores registros de minha etnografia, diversos autores apontados por
Nunes, como Donahue (1982:162-5) e Lima Filho (1994: 153), apontam que se trata de uma
aldeia com casas, iguais as aldeias karaja. Toral identifica que a traducdo de wabade como

cemitério é incompleta:

“Cada pessoa tem o seu wabadé (wa=meu, nosso/badé=lugar), o lugar onde estéo
enterrados seus ascendentes. A palavra wabadé foi traduzida de forma incompleta
como “cemitério”. Na verdade, ela é cemitério, mas ndo € um cemitério qualquer, é
um cemitério determinado. Dentro de uma mesma aldeia as vezes existe mais de um
local de sepultamentos, em geral indicativos da localiza¢do de grupos familiares antes
de sua reunido numa Unica aldeia. Descendentes de aldeias extintas que vivem em
outras aldeias tém seu wabadeé no local de seus antepassados” (Toral, 1992:212).

Toral (1992), traduz entdo wabade como: lado/lugar de meus ascendentes. Emboradiz-
se gque os worasy figuem em suas aldeias com seus grupos de parentes, registros etnograficos
(Nunes, 2016; Scartezini, 2018) revelam que 0s mortos acompanham muitas vezes 0s parentes
vivos em suas atividades cotidianas. Nunes também aponta que a definicdo de Toral pode ser
imprecisa, uma vez que wabade seja aquele lugar especifico relacionado a uma determinada
aldeia, onde os mortos daquele lugar sdo enterrados, como visto acima. Quando a pessoa vai

até o mato procurar um remédio, quando 0s homens vao pescar, € por isso a importancia dos

5 E por isso, a importancia de ser enterrado no mesmo cemitério que seus parentes, veremos.
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vivos realizarem o xiwe, a reza dos alimentos, ou como ouvi mais em meus registros “antes de
comer, € bom dar um pouco comida para 0 morto”, assim eles a partilham e protegem os vivos.
Na maioria das vezes, foram seus parentes quando em vida. Lima Filho (1994) aponta que a
solidariedade entre os vivos e 0s mortos é orientada pelo ato de comer.

“Xiwe é uma espécie de “reza” feita sobre a comida e direcionada, no mais das vezes,
aos worasy, 0s espiritos dos mortos (...). Oferece-se a comida para que eles partilhem.
Com isso, eles protegem as pessoas (...). O xiwé € uma injuncdo curta, que, no
cotidiano, se limita hoje, na maior parte do tempo, a um simples hyyy! com as maos
abertas sobre a comida. A férmula ndo é de todo padronizada, mas é geralmente algo
como: Kié-my ini he! [Sem tradugdo] 1j6 biraspbeény! (“‘Comam um pouco!”), podendo
ser acrescida de pedidos especificos como wadeé aruki-mp! (“me protejam™), ou
adbinabinahaky warabi iréhé-my biijarany! (“Afastem de mim os coisas
ruins/perigosas”). No caso em questdo, o verbo usado para se referir ao xiwe feito a
Xibure é o nome dele acrescido do verbalizador —ny e precedido pelo reflexivo -exi”
(Nunes, 2016:152-153).

Schiel (2017) refere-se a esse fim dos mortos como um destino que retém as

caracteristicas negativas do plano terrestre:

“Trabalha-se muito para ndo obter quase nada da terra. Os instrumentos de trabalho
sdo estragados, podres, furados. A comida é podre. Faz muito frio e a chuva é quente.
Ha constantes brigas e fofocas, caracteristica do convivio com afins” (Schiel,

2017:249).

Dessa forma, o destino ocupa esses mortos de um pos-morte atordoado e ndo muito
pacifico no wabadé. Lima Filho (1994) aponta que os worasy buscam de a todo modo retornar
para a aldeia dos vivos, mas sdo sempre enganados pelos proprios mortos e acabam por retornar
ao wabade. Retém-se que, pelo que € demonstrado nos dados etnogréaficos da literatura Karaja,
de fato este destino ndo parece ser “paradisiaco”, como aquele reservado aos mortos que ao

morrer, vdo para o plano celeste. Passemos a esse outro tipo de morte.

O segundo destino possivel para 0 morto (ndo ha uma ordem pré-estabelecida sobre os
tipos de morte) é aquela morte que reserva ao morto ao destino mais aprazivel: o plano celeste.
Esse destino é reservado ndo a partir da forma que a pessoa morreu, mas para 0S Xamas e seus

familiares, mas apenas aqueles “profundamente bons™:

“Existem xamas que em vida estiveram associados ao plano celeste. Isto significa ter
usado seus poderes xamanisticos apenas para curar, apenas de forma benéfica. A estes
xamas e, caso eles queiram, a seus entes queridos, € reservado um destino post mortem
agradavel: subir para o plano celeste. Ali ndo é preciso trabalhar para ter o que comer.
E a “vida” ¢ um eterno fruir festivo: dancas com as afins potenciais” (Schiel,
2017:249).

Como ja apontado por Nunes, ndo ha na literatura, muitos registros sobre biu wetaky, e

0 préprio aponta, lembrando de que o plano celeste também possui uma tripartigéo:
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“O Ahéna, se a logica procede, seria o “mundo dos mortos” do Biu. E se
considerarmos que o destino péstumo (virar “adni de verdade”) dos biu hari é o
préprio Biu, teriamos que o /ny sdo, de direito, 0s wordasy dos moradores do alto
(embora, de fato, sejam apenas de alguns deles)” (Nunes, 2016:351).

Dessa forma, 0s worasy que guiam 0s novos mortos seriam alguns destes mortos que
como destino rumam para o biu wetaky. Assim como a morte € uma qualidade do ahéna, o
mundo do meio, aonde estdo 0s vivos, na triparticdo do plano celeste, ndo é diferente: os mortos
vao para, segundo narra Schiel (2005), este lugar idilico que seria o biu ahdna. Infelizmente
ndo disponho de mais detalhes sobre estes destinos mortis para aprofundar a questao desse lugar

reservado aqueles que tem uma “boa morte”.

O ultimo destino pds-morte, e que mais nos interessa, por se tratar do destino reservado
aos suicidas, tera espaco no capitulo que segue, acompanhando as etnografias a respeito.

Passemos ent&o para a discussao do suicidio karaja, que proporciona ao iny uma “ma morte”.
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Capitulo 03 - “E o rio-rio-rio, 0 rio - pondo perpétuo. Sou doido? N&o. Na nossa casa, a

palavra doido nio se falava, nio se condenava ninguém de doido.” - Sobre o suicidio

Karaja.
Ninguém é doido. Ou, entdo, todos. S6 fiz, que fui la. Com um lenco, para o aceno ser
mais. Eu estava muito no meu sentido. Esperei. Ao por fim, ele apareceu, ai e 14, o
vulto. Estava ali, sentado a popa. Estava ali, de grito. Chamei, umas quantas vezes. E
falei, 0 que me urgia, jurado e declarado, tive que reforcar a voz: — "Pai, 0 senhor
esta velho, ja fez o seu tanto... Agora, o senhor vem, nédo carece mais... O senhor vem,
e eu, agora mesmo, quando que seja, a ambas vontades, eu tomo o seu lugar, do
senhor, na canoa!...". E, assim dizendo, meu coragéo bateu no compasso do mais certo.

Ele me escutou. Ficou em pé. Manejou remo n'agua, proava para ca, concordado
(Rosa, 1994:411).

O terceiro capitulo dessa dissertacéo, assim como a terceira margem do rio, expressao e
titulo do conto de Guimardes Rosa que abre cada parte dessa dissertacdo, € de fato uma
aproximacao ao que seria a terceira margem. Entendo que a metafora da terceira margem do rio
pode expressar bem a ideia do suicidio, no sentido de algo que guarda em si o inexplicavel. A
terceira margem assemelha-se as possiveis motiva¢des que envolvem o morto, o sicario e a
morte, que serdo expressas neste ultimo capitulo. A expressdo, aqui, simboliza também o
desconhecido, este € o lugar da terceira margem, com quem a personagem do conto flerta e €
seduzido, uma vez que seu pai ja decidiu por cessar, parcialmente, a relacdo com a familia e
atravessa-la. E nesse enleio, o protagonista apresenta dificuldades em suas relacdes com os
familiares vivo — ao que parece, alguma parte de si ficou entre mundos: uma na terra outra no
rio. E cabendo a Antropologia a davida, cabe a ela também a curiosidade e a investigacao.
Assim, sera este um capitulo etnografico. A especificidade do suicidio, como demonstrada ao
longo desse trabalho, merece atencao, ndo, porém, para adentrarmos a ferida e reabri-la ou para
entendé-la. Isso porque os Karaja nem pretendem reabrir suas dores ap6s tanto sofrimento, por

infeliz e perigoso que é, nem a entender por completo.

Assim como a terceira margem do rio, tais fendmenos ndo sao de se compreender. Mas
a atencdo aos casos de suicidio nos aproxima da cosmologia Karaja, e € esse sempre 0 objetivo
geral perseguido pela etnologia indigena. Em meus percursos etnograficos, como ja dito, esse
fato sempre esteve presente, em toda a trajetéria. Resolvi olhar para onde se deve ou se quer
evitar, pois existe, é fato — e é falado. E nesse propdsito, amparada pela antropologia, com o
objetivo de aproximar-me sempre e cadenciadamente pelos cosmos Karaja, as mortes e o

mortos ganharam espaco. E fato que a vida continua, que o riso retorna, mas por que nio uma
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aproximacdo a realidade Karaja, levando em conta a vida, suas complexidades e suas

transformagdes?

Seguindo essas premissas, este capitulo dar& voz aos vivos e parentes sobre seus mortos
e outros. O impacto das mortes autoprovocadas para 0 morto, para 0s parentes vivos, para 0s
rituais, para as exéquias, para a distribuicdo de bens, ou seja, o que o suicidio mobiliza sera o
objetivo deste terceiro capitulo. As questfes adjacentes a memdria e o feitico que é apontado
como causa também terdo lugar na analise. A partir disso, o propdsito é também dar visibilidade
para as fragilidades amerindias, a fim de sofisticar as analises sobre os casos de suicidio das
populacdes indigenas brasileiras.

3.1 “Pois é.... é assim: eu acredito no feitico do pajé”

N&o ha como discorrer sobre o suicidio entre os Karaja sem levar em conta a onda de
feiticos batotaka®®. Embora o objetivo aqui ndo seja apontar possiveis causas, nas conversas
nas aldeias Ibutuna e Macatba sobre os casos de suicidio, o “feitico do pajé” e o que pode ter
motivado a vitima é sempre um assunto corrente. As falas a seguir fazem parte do material
etnografico que venho construindo desde 2017°% sobre o tema, e as identidades ndo serdo
reveladas, apenas o sexo e as idades aproximadas dos interlocutores. Sdo conversas individuais
na maioria dos casos, apenas dois dos relatos ocorreu em uma conversa com mais de uma
pessoa. Todas as falas aqui expostas foram aprovadas para o uso metddico. Os outros relatos
foram obtidos, quando no caso das mortes por suicidio em que eu estava presente na aldeia, nas
conversas no patio e em frente as casas, e ndo serdo diretamente divulgadas aqui. Apenas 0s
relatos que foram compartilhados com o aviso prévio e também devidamente autorizados de
que seriam utilizados como material de trabalho é que serdo expostos aqui. Dito isso, vejamos

0s discursos sobre 0s provaveis motivos, apontados pelos interlocutores:

“Entdo, ¢ algo contra nos (...) o pajé, né? Principalmente eu acredito no feitico do
pajé. E também eu acho que também cada um tem pensamento, né? Para se suicidar.

% Diz assim no caso feminino, os homens pronunciam: batotaa.

57 Embora meu trabalho com os Karaja de Ibutuna date de 2013, apenas em 2017 o suicidio passou a ser meu tema
de pesquisa. Ele esteve presente direta ou indiretamente em todas as idas a aldeia, e devidamente etnografado em
meus cadernos de campo, no entanto, apenas ha dois anos o material sobre o tema é reunido de forma sistematica.
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Entdo leva se suicidando por causa de raiva, por causa de outros motivos, né? Ou de
briga, entdo eu acho também. ” (Toni, 23 anos).

“Isso eu também fico me perguntando. Porque recentemente aconteceu dois
enforcamentos. Um ano passado, quando fui jogar bola em Santa Isabel. A pessoa
estava vendendo as coisas dele, tendo dinheiro dele. Quando foi de manhd, fiquei
sabendo que ele tinha se enforcado. Ele tava morto. Entéo é uma coisa sem explicacao
pra mim. O mais recente foi com a enfermeira nossa da SESAI, ela trabalhava com
salde mental. Ela sempre falava pra n6s nao fazer isso, que tinha um projeto sobre
isso, ai entdo € uma coisa muito sem explicagdo mesmo.” (Caio,25 anos).

“Isso realmente ¢ uma coisa muito complexa. Nos tivemos debate 14 em Goiania, eu
fui convidado pela UFG para fazer palestra sobre isso porque eu fui vitima... eu
acredito que seja doenca na verdade. Porque quando isso comecou foi por causa de
feitico, né? Entdo eu diria que é uma doenga. Ai tivemos um debate com muitos
professores, mestres... ai ali eu percebi que realmente aqui 0 que aconteceu era através
de feitigo, feiticeiro. Porque eu tenho amigo meu que o pai dele é vereador, que mora
em Santa Isabel, ele era muito bom, gente boa, ndo bebia bebida alcodlica, nem
fumava, ele ficava ali tranquilo, ele é assalariado, né? E ai depois de ter, eu acredito,
de que ele foi enfeiticado pelo pajé e ai o resultado foi ele ia se matar, né? Porque eu
acredito que ele ndo tem motivo para se matar, porque ele ndo sofria de nada, né? Nem
questdo financeira, a familia dele tudo bem, tem filho, tem esposa, tem pai, tem mae,
irmd, irmdo... e ele era... realmente... era muito. Pessoa humilde, né? Que gosta de
chegar aqui, quando a gente chega la em Séo Félix, gosta de brincar com nés... e ai...
eu acreditei que ele foi enfeiticado... eu nem imaginava que isso ia acontecer com ele.
Ele nem era uma pessoa assim que ficava longe das outras pessoas, nem era agressivo.
Eu considero que ele morreu por causa de feitico (...) fiquei chocado com a morte dele,
né? Porque eu nem imaginava que isso ia acontecer... que seria nele, né? Mas por isso
eu considero que realmente é porque tudo isso comecgou por causa do feitico, né? Isso
foi afetando as pessoas... igual a doenca, né? Gripe, essas coisas que vao passando...
que contagia. E ai isso... mas ¢ muito complexo, né?”” (Beto, 33 anos).

“Esse suicidio para mim é ... quem faz aqui na nossa regido é cabeca fraca. E também
0 rapaz, a moga, entdo talvez. Talvez ndo... certeza mesmo, quando eles pedem alguma
coisa para o0 pai, a mde, a mae ndo quer comprar ou o pai... € ai pensa: eu vou fazer
suicidio. E ai faz, cabeca fraca. E também, quando comegou, comegou |4 em cima, 14
em Santa Isabel. Dizem que era feitico. Mas eu acreditei. Ai mandaram para ca,
primeiro a finado marido da (...) se suicidou, era feitico. Aqui na nossa aldeia, (...)
tentou. Foi trés vezes, agora parou. Agora ficou forte.” (Jodo, 56 anos).

O feitico esta presente em muitos dos discursos, de forma explicita ou implicita. Ele
vem acompanhado da constatacdo geral de uma quebra, uma mudanca brusca de
comportamento, sem nenhum motivo prévio que saltasse aos olhos dos demais, segundo o que
narra os interlocutores. E sempre um espanto, um susto®®. Diante de tal fato, ha um esforco dos
parentes e amigos em tracar a trajetoria da pessoa, buscando pistas que possam iluminar a
situacdo®, seja um sintoma atipico ao histérico pessoal da vitima, como isolar-se, consumir
bebida alcodlica, estar passando por problemas familiares ou algum motivo que possa ser uma

justificativa para a vitima ter cometido tal ato. Como por exemplo, pode-se observar nos

88 Importante ter em mente o carater “repentino” desses casos de morte. Veremos adiante.

8 Acredito que o repertério do choro ritual aos suicidas carrega em si algo dessa busca sobre a trajetdria da pessoa
para se aproximar de alguma percepgao do fato. O choro ritual e as exéquias serdo tratados adiante.
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registros dos interlocutores 02 e 03 a seguir: “A pessoa estava vendendo as coisas dele, tendo

29 ¢¢

dinheiro dele” “e “ele era muito bom, gente boa, ndo bebia bebida alcodlica, nem fumava, ele
ficava ali tranquilo, ele era assalariado, né? (...) porque eu acredito que ele ndo tinha motivo
para se matar, porque ele ndo sofria de nada, né? Nem questdo financeira, a familia dele tudo
bem, tem filho, tem esposa, tem pai, tem mae, irmé, irméo... e ele era... realmente... era muito.
Pessoa humilde, né?”. Os dois registros referem-se a mesma pessoa, e em conversas informais
o0 sentimento de duvida em relacdo ao fato era 0 mesmo. As pessoas procuram uma explicacéo,
pois aparentemente ndo havia nada de “errado” com a pessoa, nada que justificasse o ocorrido,
que aconteceu “do nada”. As falas, quando dizem respeito ao feitico, costumam constatar que
ha uma incoeréncia. Algo que ndo se encaixa, que sobra, em busca de entender a complexidade
dessas mortes, como aponta o segundo interlocutor, uma vez que “tudo parecia estar bem”,
segundos indicadores de bem-estar. Os preceitos de boa vida apontados nas falas acima,
especificamente sobre a vitima lembrada, sdo: a questdo financeira, a questdo familiar, a

convivéncia pacifica com todos e a auséncia de vicios.

Algumas etnografias realizadas nas aldeias Karaja (Toral, 1992; Lima Filho, 1994;
Schiel, 2010; Nunes, 2016; Scartezini, 2015), apresentam em comum a percepc¢do dos Karaja
como um povo tranquilo, alegre, que preza por estar junto, como é o caso do que ocorre nas
festas que muitas vezes tem por objetivo alegrar a aldeia. Como por exemplo, o “tempo de
ijas6”’®, que é um periodo marcado por um conjunto de ceriménias, onde se come as comidas
tradicionais e se canta junto, “corresponde, no ciclo sazonal, da chegada até o desenvolvimento
pleno do verdo. E, segundo os Karaja, a melhor estacio do ano, tempo de praias, de muito peixe,
de cantar, dancar e comer juntos, de alegria social por exceléncia” (Toral, 1992:162). Isolar-se,
ndo rir com 0s outros e deixar que riam de si, ndo participar dos momentos coletivos, enfim,
recusar o0 convivio coletivo, definitivamente ndo é uma caracteristica Karaja. Se a pessoa se
relaciona bem, ri, come junto e festeja com todos, ¢ um vestigio de que esta bem, como “se
deve estar”. Uma pessoa que passa a ter um comportamento insolito de isolamento, tristeza,
sem um motivo aparente, passa muitas vezes a suspeicao dos parentes e amigos, que como que
reagindo a “indice de alerta”, passam a observar e zelar mais pela pessoa. Pode ser que esteja
sob o efeito de feitico. Assim a vitima que estava em companhia dos demais, rindo, se
divertindo, agindo como gente — iny - deixa sem entender os parentes quanto ao que acarretou

sua morte.

70 Adiante esta festa sera abordada novamente e explicada mais detidamente.
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Passando a observacdo dos interlocutores sobre a auséncia de vicios na vitima, o
consumo de bebidas alcodlicas é um assunto delicado no contexto Karaja. A cachaga, cerveja e
outras bebidas alcodlicas sdo bem aceitas em algumas circunstancias, como durante as festas
que, como aponta Nunes (2016), anima as pessoas e ddo coragem para dancar e brincar.
Contudo, o uso indiscriminado na rotina diaria dessas bebidas muitas vezes é um problema,
pois a pessoa pode ficar dependente da substancia e ndo conseguir mais realizar suas tarefas
diarias, preocupando e entristecendo os parentes:

“Pessoas bébadas, dizem, “ndo conhecem seus parentes”, tratam-nos como se eles
fossem estranhos. A qualquer momento podem xinga-los, ou mesmo bater neles. Eles
agem de maneiras que, se estivessem sobrios (tayry-myp), ndo agiriam. Em varios
sentidos, eles se assemelham aos kuni, um tipo de espectro dos mortos que, sobretudo
nos dias que se seguem a uma morte, andam pela aldeia aterrorizando 0s vivos”
(Nunes, 2016:283).

Em 2013, quando do meu primeiro campo em lbutuna, a presenca dos bébados ja era
motivo de receio e cautela, principalmente por parte das mulheres e criangas, e “andar junto”,

era entdo uma atitude essencial:

“Andar em grupo € muito importante: estar unido é diversdo, protecéo e aprendizado.
Quando um bébado se aproxima do grupo, por exemplo, todos se afastam se avisam
mutuamente e as criangas gritam: kohy, kohy!! (Bébado, cachaga)” (Scartezini,
2015:34).

Lembro-me que ja desde o inicio do trabalho com os Karaja, quando andando entre as
aldeias Ibutuna e Macauba ou quando fazendo algo no patio da aldeia com as mulheres, ao
aparecer uma pessoa bébada, na maioria das vezes a gente corria e se escondia em casa, elas
riam muito, mas diziam também ter medo, que eles “batiam”. Uma pessoa alcoolizada também
pode correr risco de vida, como, por exemplo, afogar-se no rio, 0 que ocorreu com o0 marido de
Maria Lucia, uma das mulheres mais velhas da aldeia, de quem fiquei na casa na primeira
viagem a campo, e que permanece vilva sem ter contraido nenhum outro casamento desde
entdo. Enfim, o descontrole relacionado a bebida é um assunto que preocupa os Karaja, como
afirmou um amigo de Macalba ao falar de seus planos para a aldeia, mas a0 mesmo tempo
lamentando-se: “... s6 que eu bebo, daqui um dia eu vou falecer. Eu bebo e eu ndo paro. Nao
consegue...” (Fragmento de meu caderno de campo, 03 de outubro de 2018). Ha também casos
nos quais a pessoa possui doencas, como a diabetes, e a bebida agrava seu estado de saude.
Assim, em alguns casos o0 consumo de bebida alcodlica pode gerar descontroles e complicaces.
Lembrando que os Karaja ndo fabricam bebidas fermentadas e ndo possuem esse uso ritual.

Importante deixar claro também, que o uso de substancias alcodlicas esta sendo exposto aqui
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enquanto um indice de sintomas que podem levar a pessoa a instabilidades, apontadas pelos

interlocutores, e ndo a uma possivel causalidade do ato suicida.

Uma busca rapida é suficiente para entrar em contato com os inimeros casos de suicidio
Karajé noticiados nas redes de comunicagio e midias sociais. E comum que o contato com a
sociedade nacional e o abuso de bebidas alcoodlicas seja o foco das causas apontadas nestes
meios e até mesmo em pesquisas no ambito académico, corroborando o argumento. Por
exemplo, Torres (2012) entende que o consumo de drogas e o alcoolismo nas areas indigenas
poderiam também ser determinantes para o aumento da violéncia contra as mulheres e 0s casos
de suicidio. A autora entende que a salde mental das vitimas Karaja também ¢é afetada pelo
contato com a sociedade nacional, que interfere negativamente em seus estilos de vida e em
suas estruturas culturais e sociais, entendendo que as leis internas das comunidades devem ser

readaptadas para neutralizar os riscos externos (Torres, 2012:171).

No entanto, embora o consumo de bebida alcodlica seja um dilema por diversas questfes
gue ndo cabem aqui, ndo &, de forma alguma, uma explicacdo para os casos de suicidio, segundo
os Karaja, quando retomado, ocupa mais o lugar de sintoma. Dito isso, € importante a
elucidacéo que o suicidio sera aqui abordado através de minha experiéncia etnogréafica, onde o
consumo de bebida alcoodlica, ao longo de cinco anos de pesquisa, Nndo apareceu como causa
direta em nenhum dos diversos casos de suicidio presenciados direta ou indiretamente, assim
como o “contato nacional” também esteve longe de aparecer enquanto um possivel gatilho.
Dessa forma, vale ressaltar que explicacdes que ndo correspondem a realidade Karaja estdo fora
aqui do crivo de analise e podem ser muito perigosas ao gerar politicas publicas insuficientes e
desalinhas ao contexto local, além de corroborar com as falsas imagens que se tem das

populacdes indigenas, situacdo que fomentam ainda mais o preconceito a esses povos.

O terceiro motivo de estranhamento apontado na fala dos interlocutores, que pode ser
entendido como um indice de “boa vida”, € o fato de que “a familia dele tudo bem, tem filho,
tem esposa, tem pai, tem mée, irmé, irmao.”. Ou seja, as relacdes de parentesco, que sdo um elo
fundamental para os Karaja, quando em algum emaranhado de conflitos, é muitas vezes
apontada como motivo que pode levar uma pessoa a cometer suicidio. Como a querela familiar
que narrei no primeiro capitulo e também o caso emblematico do jovem Tebutxué, narrado por
Schiel (2017), que ao ndo se adaptar ao casamento e a hova morada e vendo-se sem saida,
enforcou-se. No ciclo de vida iny, desde o nascimento, a pessoa € inserida nas relaces de

parentesco e é essencial que elas sejam ativas nestes processos, uma vez que seus cuidadores e
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parentes também se atualizam nestas relacBes: a crianga que responde positivamente aos
cuidados dos pais ndo apenas esta ativando seu papel social perante aos demais, como esta

atualizando e legitimando a nova condi¢do do homem e da mulher.

Em meu trabalho de graduacdo, o ciclo de vida Karaja foi trabalhado em cada etapa
(Scartezini, 2015). Aqui, importa reter que a formacéo da pessoa esta concretamente ligada ao
seu processo de aparentamento e esse conjunto de acdes corresponde ao que se entende por
“estar vivo”, 0 que cria uma oposicao radical aos mortos e seus mundos. No contexto do “mundo
de fora”, entre os vivos, a memoria das relacdes de parentesco devem ser atualizadas
constantemente. Timylo Rorarunymyre € 0 termo na lingua inyrabe que se refere ao ciclo de
vida, sendo as etapas do ciclo: tohokiia wésoweso (nesta fase a pessoa é bebé. Recém-nascida),
Adeytydu (crianca de colo), Wyodu (quando bebé senta pela primeira vez), Rybidu (quando o
bebé levanta para andar), Tiradu (estd andando/engatinhando), Riraru Tmora (anda, masainda
€ muito novo), Riraru (andando), Weryry (virou menino), Weryryhyky (todo mundo sabe que
ele virou menino), Bédu (ele ndo é menino, mas nédo é rapaz), Weryryro tmora (menino novo,
virou rapaz), Weryrylotyry (todo mundo sabe que ele virou rapaz), Weryrylorawa/ weryryld
rauna (ele ja pode casar, cacar no mato e desenvolver as atividades de adulto), Tmora (ele casou
pela primeira vez. Agora é casado), ljoityhy tmora (casou ha pouco tempo. E um casado novo),
ljoityhy (todo mundo ja sabe que é adulto e € casado), ljoityhy raruna (ele sabe de tudo: cacar,
pescar, desenvolver todas as atividades), Matuari tmora (ele esta pronto para ser avl e
finalmente Matuarityhy (ele ja ¢ um homem velho).”* Fago uso das palavras com as terminagdes
no género masculino, pois o relato do ciclo refere-se ao menino, sendo que a menina pode passar
por fases muito parecidas, mas também por momentos que podem ter outras nomenclaturas e

significados especificos.

E interessante notar a importancia de que & medida que a pessoa vai se desenvolvendo,
0 entorno, o meio social que a cerca percebe e reage as novas etapas alcangadas ao longo da
vida, como que em um movimento de legitimagao do fato vivido pela pessoa. E necessério que
0 coletivo saiba e valide o que se passa com a pessoa para que ela realmente vivencie
plenamente tal fato. Exponho aqui uma apresentacdo geral do ciclo, para demonstrar que hd um

movimento de englobamento no ciclo de vida Karajé, que é levado muito a sério. A medida que

L A narrativa completa das etapas do ciclo de vida inp, pode ser vista em minha monografia de graduagio
(Scartezini,2015). Ela foi-me narrada pela avé mais velha da aldeia e seu filho e gravada por mim, e, em Brasilia,
um amigo Karaja fez o trabalho de tradugéo e transcrigdo junto comigo. Os termos descritos sdo a forma como
£SSe amigo 0s escreveu.
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0 leque de relagdes vai se ampliando, como por exemplo, através do casamento, dos filhos, dos
netos, a pessoa vai sendo enredada e enredando-se entre 0s parentes vivos €, a0 que parece,
mais estabilidade ela alcanca perante a si e aos outros. Pelo menos € isso que o ciclo demonstra,
e que foi corroborado nas falas a que tive acesso. Sendo, por exemplo, o periodo em que o
menino nem € rapaz e nem é homem, ou o periodo em que ele vira rapaz e ainda ndo é casado,
os intervalos mais propicios para a pessoa “ficar com a cabega fraca”. Veremos mais sobre isso

adiante.

Voltando aos relatos, 0 rapaz que cometeu o ato suicida tinha filhos e era casado, ou
seja, aparentemente estava estabilizado em suas relagcdes familiares, o que, teoricamente, ndo
provocaria conflitos e ndo o levaria a “esquecer” de sua esposa e filhos e cometer tal ato.
Deveria, ao contrario, ser esse um motivo a mais para estabilizar-se enquanto parente e vivo.
Em resumo, se o primo dos dois interlocutores, o rapaz que aparentemente ndo possuia razéo
alguma para se enforcar, como exposto no relato acima, possuia uma situacdo financeira
satisfatoria, ndo consumia bebida alcodlica, ndo tinha problemas familiares, o que o teria levado
a cessar a propria vida? O feitico do pajé, é a resposta que mais aparece entre os Karaja. > N&o
teria outra explicacdo, segundo seus primos e outros parentes, ou ndo teria nenhuma explicacao.
Por que ele tiraria sua vida? Nenhuma resposta faria sentido ou satisfaria. Trata-se de uma
quebra, de uma inconsisténcia. Por outro lado, sua vida ter sido alvo de algum malfeitor invejoso
ou o fato de tirarem sua vida, seja por qual motivo for, por meio de feitico, parece fazer mais
sentido para os Karaja: “Mas por isso eu considero que realmente € porque tudo isso comecou
por causa do feitico, né? Isso foi afetando as pessoas... igual a doenca, né? Gripe, essas coisas
que vao passando... que contagia”. E também a auséncia de explicacao: “Entdo ¢ uma coisa sem
explicacdo para mim”. O mesmo interlocutor, Caio, sobre sua prima que trabalhava na
campanha de conscientizagcdo contra o suicidio que cometeu o ato contra si, diz o mesmo: “ai
entdo é uma coisa muito sem explicacdo mesmo. ” Em relag@o a auséncia de explicac¢do, nada
se tem mais a dizer. Contudo, em relacdo a acusacdo de feitico pelo outro interlocutor e em
outras falas a gque tive contato em Ibutuna, corroboro o segundo modelo possivel de suicidio,

segundo as narrativas dos Karaja, que apresentei no primeiro capitulo: a

2 Lembremos da origem do feitigo, batotaka ¢, batotaa &' no capitulo 01, em que Schiel (2017) traz o caso do
rapaz Tebutxué, que enforcou-se ao ndo conseguir lidar com a nova situacdo de casado e, a posteriori, como
relatado por Nunes (2017), do pajé feiticeiro que utilizou-se da corda para enfeiticar outros rapazes, e que a partir
dai, houve um descontrole sobre o feitico, fazendo com que se tornasse uma epidemia.
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vitima é 0 mesmo que o padecente, porém nio corresponde & imagem do suicida/autocida. E o

caso em que ndo se trata de suicidio, mas homicidio.

Passemos entdo, aos dois outros trechos etnogréficos, em que, ao falar da morte
autoprovocada, o autor da primeira fala, Toni, afirma que “cada um tem um pensamento”.
Conjecturo que, nesse sentido, “pensamento”, se refere a forma como a pessoa lida com os
assuntos que assolam sua cabeca, a consciéncia, o que pode leva-la a um estado de desalento,
como a raiva, as brigas ou algum sofrimento familiar, por exemplo, que sdo 0s motivos mais
correntemente citados. Diz o outro interlocutor: “Esse suicidio para mim é... quem faz aqui na
nossa regido ¢ cabecga fraca”. Na introducao, aparece ja o termo “cabega fraca”, onde airmé da
vitima refere-se assim, ao rapaz que tentou o suicidio, em meu relato etnografico. E o que seria
entdo, para os Karaja, estar com a cabeca fraca? Buscando ampliar a analise, outro termo muito
comum que ja ouvi que parece dizer 0 mesmo gue “cabega fraca” € que a pessoa “tem a memoria
ruim/fraca” ou que ¢ “doida”. Antes de partir para a analise, vejamos o que os interlocutores
complementam com essa constatacdo, seguindo a ordem das falas. Diz o primeiro rapaz: “E
também eu acho que também cada um tem pensamento, né? Pra se suicidar. Entdo leva se
suicidando por causa de raiva, por causa de outros motivos, né? Ou de briga, entdo eu acho
também. ” Em seguida, o relato do ultimo senhor: “E também o rapaz, a moga, entdo talvez.
Talvez ndo... certeza mesmo, quando eles pedem alguma coisa para o pai, a mde, a mae nao
quer comprar ou o pai... € ai pensa: eu vou fazer suicidio. E ai faz, cabega fraca”. Segundo a
explicacdo deste ultimo senhor, o que levaria o rapaz ou a moga a cometer o suicidio, seria, por
exemplo, a reacdo da pessoa ao fato dos pais ndo atenderem a seus pedidos e desejos, levando
a pessoa a uma situacdo de descontrole. Sobre a morte autoprovocada de um outro menino da

aldeia Ibutuna, que tinha por volta de 11 anos, seu primo disse o0 seguinte:

“Ele gostava de brincar comigo também, ele ndo bebia, ele era calmo, né? Acho que
quando ele morreu, ele j& tinha 11, 12 anos, por ai. Também o pai dele é igual o meu
amigo que morreu la em Santa Isabel, pai dele também é assalariado, nenhum bebia,
ele sempre deu o que ele precisou, né? Mas e ai, depois teve alguma coisa que
aconteceu... e ele se matou, né? Eu nem acreditei também, na hora que eu vi.... isso a

gente morava aqui, né? T4 com mais de 8 anos atras.” (Beto — em conversa, outubro
de 2018)

Nesse relato, a fala de Beto corrobora as explicagdes oferecidas por Jurandir, “de que
seu pai era assalariado e sempre deu o que o filho precisou” — 0 que seria um motivo para 0
menino ndo acometer nada contra sua propria vida. A satisfacdo de suas vontades pelo seu pai,
aparece como um motivo para que o menino se alegrasse, estivesse satisfeito, ndo como uma

possivel explica¢do de sua morte. Ja a fala de Jodo aponta a ndo satisfacdo dos desejos, como
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uma possivel causalidade em sua fala, de uma forma geral, sem referir-se a uma pessoa

especifica. Nunes, sobre o0 assunto na aldeia Santa Isabel, reflete:

“No inicio — 0s primeiros 0bitos aconteceram em 2010 —, varias causas eram apontadas
para o problema: da “cabega fraca” dos jovens a dificuldades financeiras, passando
pela falta de ocupacdo dos jovens e ao desrespeito pela familia, pelos chefes e pela
cultura. O feitico era apenas uma dentre ouras explicagdes” (Nunes, 2016:312).

Se o feitico se encaixa em situacdes especificas, onde ndo ha uma inconsisténcia ou
pistas para a compreensao do fato, como uma possivel causa da morte, penso que a “cabeca
fraca”, e mais especificamente a fraqueza do pensamento e do modo de comportar-se, relaciona-
se, sobretudo, com as instabilidades nas relagcdes parentais. No caso relatado na introducéo e
que abre a dissertacao, a irma do rapaz que acabara de tentar se enforcar, ao tentar falar comigo
sobre o que estava acontecendo e desabafando sobre todo o ocorrido, diz que “ele faz isso
porque tem a cabeca fraca, é doido. Eu ja falei com ele, minha tia, minha avo, mas ele ndo ouve,
¢ doido” (Larissa, 2013). E o que o rapaz fez para que fosse entendido como “doido” por sua
irma? Objetivamente, ele traia a mulher com a prima materna de primeiro grau, ndo cuidava
dos filhos, ndo obedecia a mae e se recusava a ficar na casa de seus sogros, sempre voltava para
a para casa da mée e esquecia-se das tarefas, como ajudar na pesca e ir cagar, na casa de sua
esposa. Seu outro irmdo também se recusou a morar na casa da mée de sua esposa e sua filha
na aldeia Itxala, pois se apaixonou por outra mulher, com quem casou e teve outra filha. Mas
cumpriu as “regras” matrimoniais com sua segunda esposa ¢ com suas duas filhas, pois, de
tempos em tempos vai buscar a primeira filha na aldeia da sua ex-esposa e a traz para a casa de
sua mae, quando a mée da crianca permite. Mesmo ele tendo um histérico “contraditorio”, pois
abandonou a esposa e a filha, dizem em Ibutuna, que ele ouviu o conselho das tias, do pai” e
das avos e esta sendo um bom marido e pai. O fato ¢ que dificilmente as “regras” sdo seguidas
a risca, mas ter uma “cabeca forte”, equilibrada, parecer ter os ouvidos atentos’* aos conselhos
parentais e seguir agindo pensando na familia. Dessa forma, este segundo irmédo nunca tentou
suicidio, enquanto aquele que dizem ter a “cabeca fraca” por ndo ouvir os conselhos dos

parentes, passou por trés tentativas de suicidio. Os conselhos sdo fundamentais para os Karaja:

“Fala-se muito aos jovens, aconselhando-se como devem se portar no patio ritual, para
com sua esposa ou seu sogro, na cidade; mas se a pessoa nao “escutar”’, nao se pode
fazer nada. N&o se obriga nunca ninguém a fazer nada. Esses conselhos, que os pais e

avos devem dar aos filhos/netos, sdo parte importante da formacdo da pessoa iny.

3 Sua mée ¢é falecida, ele e os irm&os foram criados pela tia paterna. Seu pai casou-se, mas permanece na rotina
dos filhos e netos, levando alimento e aconselhando.

™ Nunes (2016), em sua tese, aponta a importancia e a complexidade de ter os “ouvidos abertos” € ndo “tampados”
aos conselhos dos mais velhos.
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Pessoas ityhy (“verdadeiras”, “legitimas™), portanto, precisam ter um bom ouvido.
Acontece, porém, que elas chegam ao mundo do meio com 0 “ouvido tampado”. Uma
caracteristica marcada das criancas é serem tGhétitxi ou tohétikd Q, tohotic J,
expressdes sinbnimas que indicam teimosia. TOhoti6 € literalmente “sem ouvido”. A
mée fala para o filho parar de apertar o focinho do cachorro, para que o bicho ndo
fique bravo e Ihe morda; mas o menino continua torturando o animal. A mée s assiste,
e insiste com o filho, sem, entretanto, impedi-lo. O cachorro, por fim, pode rosnar e
ameacar avangar na crianga, e a méde mostrara para o filho que o que ela dizia estava
correto, com uma frase do tipo: Huri! Adake krarybéreri irabi biatyké-mp! (“Esta
vendo! Estou falando para vocé solta-l1o!”). Pode-se falar, deve-se falar, como dizia,
mas cabe a pessoa ouvir e agir de acordo. A atitude moral apropriada € aquela das
pessoas que ouvem as palavras dos seus e, assim, agem motivados por elas” (Nunes,
2016:198).

Ouvir os conselhos dos parentes, ter os ouvidos abertos, é adequado e 0 que se espera
do iny. Como Nunes reflete no trecho acima, ndo se obriga ninguém, criancas, jovens, adultos
ou velhos, a fazer nada. A pessoa tem autonomia em suas escolhas e acdes, mas ao ndo ouvir o
conselho dos mais velhos e agir de acordo, € como se a pessoa estivesse “doida”, pois ela ndo
age como se deveria agir, como gente, como iny. Exemplificando, em Ibutuna, uma moca de 18
anos casou-se com um rapaz da aldeia Fontoura. O casal discutia muito e na oportunidade de
uma festa de “inauguragdo da luz”, na aldeia Macauba em 2018, o rapaz deixou a menina na
casa de sua mae em lbutuna, ndo voltou para busca-la e foi embora para sua aldeia. A menina
ficou desolada com o abandono e disse em uma conversa: “eu Vou me matar, eu vou me matar,
eu ja decidi”. N&o foi a primeira vez que essa minha amiga decidiu atentar contra sua vida. Em
2014, em outro enleio amoroso com um mestico’, que vivia na cidade com os tori’®, seguido
da morte de sua filha de um ano de idade por inanicdo, em 2015, ela atentou contra sua vida,
mas felizmente, ouviu os conselhos de sua mae, suas irmas, avos e familiares, e decidiu deixar
a ideia de tirar a vida de lado. Dela, também ja ouvi que era “cabeca fraca”, mas a mog¢a nao
possui 0s ouvidos fechados aos conselhos dos parentes, embora passe por iniUmeras situacoes
de descontrole.”’ A questdo da auséncia de bens, como celular e algumas comidas que deixam a
pessoa “com vontade”, e do dcio, aparecem como agravos que torna a pessoa mais vulneravel a
atentar contra a propria vida, caso esteja com a “cabeca fraca” e os ouvidos fechados. Como
Nunes apontou no trecho anterior, aos parentes e mais velhos, cabe o conselho, mas ninguém
obriga a pessoa a nada, ndo intervém em suas vontades, antes, tentam lhe “abrir os ouvidos”.

Assim, uma pessoa que tem a “cabega fraca” € também uma pessoa que se recusa a ouvir 0s

75 Sobre a mesticagem, e as misturas entre os Karaja, ver Nunes (2012; 2016).
6 embrete: tori € a palavra iny para “ndo indigena”.

" Felizmente a moca e seu marido se entenderam, o rapaz veio busca-la na casa de sua mée e ela, mais uma vez,
deixou de lado o pensamento funesto.
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conselhos. Ja nos casos em que a pessoa é enfeiticada, 0 que parece ocorrer é que lhe tampam

0s ouvidos.

Houve também um relato sobre os casos de morte por suicidio, que foi o mais divergente
dentre os outros, em que o rapaz, que tem 22 anos, sabendo que eu estava pesquisando sobre o
tema, veio me procurar para conversar — imagino que ele pensou que eu estava procurando uma

“solugao” — e me disse:

“Eu falei pra assim, jovem, meus amigos, né? “Como a gente vai fazer?” Para nossa
aldeia? Vamos falar com evangélico, educagdo e esporte. Evangélico para mim é
melhor. Porque evangélico ndo tem coisa errada, sO quer saber de bem-estar, né?
Entdo, a minha preocupacdo maior é resgatar essa nossa cultura. Entdo vamos
levantar, escolher projeto. Ai nds vé um projeto de evangélico. E melhor pros jovens...
ai tem Santa Isabel, Fontoura, eu até mesmo eu... vocé sabe como é que é? Falei pra
nossos amigos la... ai nés levantamos um evangélico pra nés... pros jovens, né? Pra
esquecer daquela vontade. E o esporte também pra mim, também esporte...futebol e a
festa, tira aquela coisa ruim pra n6s também, né? Eu sei como é que é... é realidade (o
suicidio). Eu sei como que &, né? Eu pedi ajuda nas redes sociais, mas ninguém me
acolheu. Sabe como eu t6 ajudando a pessoa aqui da aldeia? Em Macauba, a gente
trouxe um grupo de adventista aqui na aldeia, la da Bahia. Eles vao construir igreja
adventista em Macauba. S que 14 ndo tem adventista... Ai como é que a gente vai
resolver? Nao tem adventista la... Ai nés vai se dividir pra alguém ver como faz... aqui
na Ibutuna também. Porque vai implantar o inglés da adventista, sétimo dia. E ai como
é que vai fazer? E por causa do suicidio que a gente quer fazer isso...” (Marcos, 2018).

A fala de Marcos demonstra muita preocupacéo sobre a morte de seus parentes, assim
como os outros relatos. Diferente dos demais, ele veio conversar sobre algumas atitudes que
pudessem melhorar a atual situacédo. O rapaz fala em “esquecer, tirar aquela vontade”, que seria
a vontade de se matar. Ele ndo remeteu a “vontade” ao feitico ou a “cabega fraca” diretamente,
mais que se importar com as possiveis origens do problema, ele parece pensar mais em como
afasta-lo. Dessa forma, ele entende que o esporte, as festas e a igreja, seja evangélica ou
adventista, seriam possiveis solugdes para o problema, “porque evangélico ndo tem coisa
errada, sO quer saber de bem-estar, né?”. Penso que Marcos refere-se, sobretudo, a uma
“vontade” que pode corresponder a alguma “fraqueza’” no pensamento, pois no caso de feitico,
s6 ha como resolver com as curas oferecidas pelos pajés. O rapaz também fala que sua
preocupagdo maior ¢ em “resgatar essa nossa cultura”, ndo sei se ele lembrou os evangélicos,
pois eles estiveram durante a década de 1990 em Macauba e fizeram um dicionério inyrabeé e
escreveram uma biblia na lingua com a ajuda dos Karaja, e por isso a ideia de resgate cultural,
neste caso através da lingua materna. Ou se pelo fato de os evangélicos combaterem o uso de
alcool, um dos motivos visto pelo rapaz como preocupante, questionei ao rapaz sobre 0 assunto,
mas nao pude chegar a uma compreensao. Outro ponto abordado por ele e muitos outros jovens

é que as festas e futebol trazem alegria, ocupam os jovens e sdo eventos que promovem “bem-
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estar”, como Marcos diria. Apresento esse dado etnografico como um contraponto as falas dos
demais interlocutores, que pensam a problematica do suicidio e dos feiticos, sem a intencdo de

buscar uma possivel solucdo que possa estar entre os tori, ndo indigenas.

Como ja dito, ndo cabe aqui a busca incessante por algo, que, em ultima medida, ndo
ha: explicacdes. Contudo, sendo o objetivo aproximar-se das narrativas karaja sobre o assunto,
ndo poderia suprimir suas observacdes e reflexdes sobre os fatos que tanto lhe causam dor e
sofrimento. Mas sigamos, pois € assim que aconselham, sigamos com a vida, ocupemo-nos de
outros interesses, até que ja se possa rir, como quem vive no presente e atualiza suas relagdes:

com 0s Vvivos, com o que ha aqui, neste plano.

3.2 “Antes a morte era muito respeitada”: Interrupgoes rituais

A primeira vez que estive em Ibutuna, em 2013, tive a oportunidade de chegar na aldeia
durante a festa do ijaso, que é quando o0s aruand, espiritos que habitam o fundo da agua, sobem
do berahatxi para 0 mundo de fora, pois sdo chamados para o plano terrestre pelos hari e
dancam na casa de aruana, que € a glosa de ijaso, em lingua portuguesa. E na festa, brincadeira
de aruand, que ocorre parte da iniciagdo masculina, quando observam que ja ha meninos por
volta dos 12 anos que ja podem fazer a passagem. Assim, tdo logo as familias e liderangas se
reinem, delegam o que cada pessoa responsavel ira fazer, quem sera a familia responsavel e 0s
donos da festa, e 0 que serd necessario para a sua realizacdo, e também decidem quem serdo 0s
parentes convidados e a duracdo da festa. Os ijasd sobem para o ahdna, mundo do meio,
“apenas com seu takytaby —alma- (quando trazidos pelos hari)” (Nunes, 2016:307). E uma festa
muito animada, em que as mulheres ficam no patio em frente a casa de aruand a espera dos
ijaso, para dancar. Como o trecho relatado por Toral (1992), no inicio deste capitulo, é uma
festa que traz muita alegria. Os espiritos ijasd animam a festa e dangcam em frente a casa de

aruana’e:

“Eles podem eventualmente ser “pegos”, quase capturados, por homens que os veem
saindo da dgua ou dancando nas praias. Os Karaja dizem, por exemplo, “os homens
pegaram os ijaso” (habu mahadu ijaso rimymyhyre, onde rimymyhyre=pegar). Apesar
de serem “pegos” os ijasd comparecem prazerosamente as suas aldeias, cantando e
dangando e providenciando sua comida para a comunidade, fazendo-a aparecer na
forma de animais comestiveis ou tornando o alimento inesgotavel. Os

78 Sobre essa importante festa Karaja, ver anexo 02.
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ijasd podem, também, “pegar” um hari aqui da superficie, leva-lo ao seu plano
cosmolégico. Na sua volta, o hari trara a forma de representa-los, seu modo de dangar
e cantar e, regularmente, apresentara uma série de ceriménias pedidas pelos ijaso”
(Toral, 1992:163).

Cerca de um més antes de sua realizacdo na aldeia Ibutuna, em 2013, os homens
capinaram uma area ao norte da aldeia, para dentro da mata e mais afastada das demais casas
residenciais, para a construcdo da casa feita de palha, a casa dos aruanas. O caminho que leva
até a casa também é cuidadosamente capinado, pois nele dangardo os espiritos ijasod, como pode

ser observado na imagem a seguir:

Imagem 01: Aruands dancando e homens capinando e marcando o espaco da casa dos

homens

Fonte: autora, 2013.

Enguanto ocorria a festa, a Gltima que teve de ijasé na aldeia até agora, um homem se
suicidou em Macauba, o que abalou sua realizacdo e a ida dos parentes por um tempo a casa de
aruand em Ibutuna. A festa, como as pessoas diziam, “enfraqueceu”. Questionei sobre o que
ocorria com o ritual’, se ele era interrompido, quando na ocasifo de uma morte, e, em especial,

no caso de um suicidio, e disseram-me:8°

“Interrompe, eu acho que antigamente levava dias, né? Pra interromper a festa,
principalmente a festa, né? A cultura, a festa. Entéo, todos ficam de luto, né? Fica de

"9 Fago uso dos termos “ritual” e “festa” como sindnimos.

80 Os relatos seréo todos utilizados, quando possivel, na mesma ordem de interlocutores em todo o capitulo.
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luto. Mas atualmente leva sé dia pouco. Poucos dias. Mas antigamente levava dias,
acho que levava até meses pra ficar de luto. Mas depois, hoje, leva s6 uma semana,
duas semanas. Mas interrompe a festa. Principalmente o cacique. Ele que autoriza a
festa quando comega de novo, né?”” (Toni).

“E... muda sim. Como a gente vai em festa, ai se alguém se enforcar a festa acaba.
Muda sim. Acaba de fez com a festa, se for da familia, né? E... muda sim. Os aruanas
que estdo dangando, vai embora, volta profundo do rio” (Caio).

“Antes a morte era muito respeitada. Se acontecer no meio da festa, se tiver uma festa
pequena pode ser interrompido. Na verdade, se tiver ap6s de 3 dias faltando para a
festa, né? Ai a festa pode ser... sem visita de outra aldeia, né? Agora, no caso, se outra
aldeia for visitar por exemplo, pra ca e acontece morte, de uma bebezinha,
adolescente... ai... eu tenho... nés chama "itxe(k)0" ela é feita de um pau especifico,
né? Néo sei qual é o nome, mas ela é igual cruz, bem feitinho, ai quando tiver isso,
pai do menino que vai entrar no aruana ou hetehoky, no mesmo dia se tiver muito
visitante ai eles fazem esse " itxe(k)0", né? Faz e vai para a familia que esta sofrendo
pela morte da pessoa, né? Vai na casa dele, coloca 14, ai depois vai levar pra enterrar
onde vai ser enterrado e coloca atras. Ai eles colocam e a festa pode continuar, mas
ndo € tdo... 100%, né? Ai isso aconteceu em Macalba, quando meu sobrinho queria
entrar no hetehokyp, né? Ai um velhinho morreu que era velho tradicional, mas tinha
muito visitante, era final, na realidade. Ai ele faleceu ai pessoal tava aqui, mas na hora
que ele morreu os caras fizeram, né? Mas naquele tempo tinha muito respeito disso,
até que esse caso provocou muita polémica. Até a familia da vitima que faleceu,
tiveram muito... provocando aquela pessoa, né? Que disseram que ndo teve respeito,
gue estavam brincando com a morte do senhor que morreu. Entdo, eu acho que isso
também atualmente, ja esta enfraquecendo, né? Mas isso é a cultura, né? Desde que
nossos pais... ai ndo tenho certeza que acontecia antes... eles faziam... ai eles vem
copiando, né? Fazendo isso... Eu vi s6 uma vez em Macalba, sé que isso é cultura,
né? A gente ndo pode entender que a gente t& brincando com a morte da pessoa, né?
Isso faz parte da cultura. Eu, por exemplo, se isso acontecer dentro da festa cultural
de hetehoky ou aruana vai ser... Agora festa assim que leva uma semana que é festa
mesmo, né? Se as pessoas morrerem, se 0 menino estiver se preparando para entrar e
ai morre homem ou jovem na metade da festa, ai tenho certeza que todo mundo vai
embora. Ai a festa ndo tem como continuar, porque fica no meio. Mas quando estiver
no final eu posso fazer isso ou alguém pode fazer isso pra mim também, se 0 meu pai
falecer, por exemplo. Nao tem como considerar que ele ta brincando a morte do meu
pai, né? Mas certa pessoa que considera que a gente, a pessoa que faz isso estad
brincando com a morte da familia. Eu acredito que ndo é brincadeira... faz parte da
cultura. Ai sempre, quando tem festa aqui eu sempre fico na expectativa de ndo
acontecer isso de fato, né? Porque nos dias de hoje, os jovens, ndo estdo muito ligados
na cultura. Eu, por exemplo, acho que por causa do estudo eu aprendi um pouco mais
sobre a minha cultura através de pesquisa. Os outros que ndo sabem olham o "
itxe(k)0" e acham que brincadeira, né? Mas ¢ coisa séria, muito importante” (Beto).

“Eu me lembro. Ele era meu sobrinho. Esse rapaz se suicidou por causa da morte da
filha dele e ai nesse tempo tinha aruana aqui na aldeia e ai aruana parou e o dono (da
festa) ndo quis mais ficar aqui” (Jo&0).

Analisemos os relatos por partes. Pela ordem narrativa dos interlocutores, para ser mais

especifica. Ha uma constatacdo geral de que a festa é interrompida, de que hd uma “mudang¢a”,
¢

quando por ocasido de uma morte®. Apenas o segundo interlocutor, que foi mais especifico em

relacdo a morte por enforcamento, disse que a festa cessa e os aruand voltam para a debaixo do

8 Toral indica que ap6s a morte de uma pessoa em um momento ritual, também pode ocorrer a destruicio da casa
de aruanad, através do fogo de sua queima (Toral, 1979:05)
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rio. E interessante observar que, qudo mais jovem € o interlocutor, maiores parecem ser suas
davidas em relacdo a como se dé essa interrupcao, contudo, independente da faixa etéria, parece
que ndo hd um consenso geral, afinal trata-se sempre de um infortunio inesperado e também
tudo depende de quem morreu, se era alguém da familia do dono da festa e em que parte do
ritual ocorreu a fatalidade. O luto é a reacdo imediata de todos, um dos motivos principais para

o “enfraquecimento” da festa.

Afinal, o que os mortos mobilizam quando a morte ocorre durante o periodo ritual? Ha,
de imediato, a suspensdo da danca e demais acontecimentos em solidariedade a familia do morto
(Toral, 1992;02). A interrupgdo total da festa, quando “os aruanas que estdo dancando, vao
embora, volta profundo do rio”, depende da decisdo do dono da festa e sua familia, como relata
Jodo: “nesse tempo tinha aruana aqui na aldeia e ai aruana parou e o dono (da festa) ndo quis
mais ficar aqui.” Se o morto pertencer a familia do dono da festa, as chances dos aruanas
continuarem dancando e a festa continuar é ainda menor. Depende também de quando a morte
se da: “Na verdade, se tiver apos de trés dias faltando para a festa, né? Ai a festa pode ser
(interrompida)... sem visita de outra aldeia, né?”” Mas quando a festa ja tiver sido iniciada, ha

formas de “respeitar” o morto ¢ sua familia e a festa continuar:

“Agora, no caso, se outra aldeia for visitar por exemplo, pra ca e acontece morte, de
uma bebezinha, adolescente... ai... eu tenho... nds chama "itxe(k)0" ela é feita de um
pau especifico, né? Nao sei qual é o nome, mas ela é igual cruz, bem feitinho, ai
quando tiver isso, pai do menino que vai entrar no aruand ou hetehoky, no mesmo dia
se tiver muito visitante ai eles fazem esse "itxe(k)0", né? Faz e vai para a familia que
esta sofrendo pela morte da pessoa, né? Vai na casa dele, coloca 13, ai depois vai levar
pra enterrar onde vai ser enterrado e coloca atras”. (Beto)

O periodo em que ocorrem as festas s&o0 momentos de brincadeira, de divertimento, e a
ocorréncia de uma morte inevitavelmente coloca todos os envolvidos em uma situacdo de
suspensdo dolorosa, mesmo que temporéria. Lembrando da alegria propria aos iny, assim como
0 periodo ritual, a casa dos homens, onde ocorre as festas e 0s ijoi, reinem-se também deve ser
um espaco de alegria, leveza e respeito, como afirma Beto em uma conversa: No Ultimo
hetehoky que teve em Macauba, me falou do triste fato que ocorreu na casa dos homens, estava
tendo uma discussdo, em que grupos de homens brigavam sobre qual seria a caca para alimentar
as pessoas na festa, um grupo queria que fosse vaca, que é mais facil de cacar. Ele interrompeu
a discussao e disse que estava muito triste, pois a casa dos homens € um ambiente de festa, que
serve para 0s homens conversarem e comemorarem e nao discutirem daquela forma, até porque
na hora da caga quem define se quer matar galinha, cachorro, o que Vvé pela frente é o espirito e

ndo 0s homens. Lembrou do tempo de seu avé quando 0s homens tinham mais respeito pela e
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na casa dos homens, e que 0 pajé era uma autoridade respeitada, que definia como as coisas
ocorreriam, enquanto 0s outros acatavam, e que hoje em dia esta uma bagunca e 0s pajés ndo
possuem mais a mesma autoridade e respeito. Assim, deve-se saber manejar os diversos
sentimentos, respeitando sempre a casa dos homens, 0s pajés e 0s momentos de festa. Voltemos
as interrupgdes e suas especificidades.

Ha& de diferenciar o que a morte imputa em festas menores — de ijaso — , e em festas
maiores, como € hetohoky, pois se na primeira pode haver o risco de cessacdo total da festa, no
segundo caso isso ndo ¢ possivel.82 Algo ha de ser feito para encaminhar o espirito do morto a
sua nova morada e também deve-se respeito a familia e toda a aldeia que estéa sofrendo a perda.
Dessa forma, confecciona-se o itxe(k)0, que € um artefato que assemelha-se a cruz, como uma
“cruz indigena”. Toral o descreve como “postes tumulares que representam o morto” (Toral,
1992:253). A cerimdnia de confeccédo e entrega do itxe(k)o a familia do morto € realizada em
dois planos, que inclui dois agentes principais: a familia do morto, que se concentra na casa do
morto, a casa de sua mée, e envolve também toda a aldeia e os homens do ijoi que estdo na casa
de aruana. O itxe(k)0 deve ser feito na casa ritual pelos homens, de acordo com os relatos

etnogréficos de Toral:

“Quando terminam, dois homens mal cobertos por um cobertor saem com os itxé0 e
caminham em direcdo a aldeia. Exatamente a meio caminho entre esta e a casa dos
ijaso encontra-se a avd materna do morto. Numa rapida troca de palavras sussurradas,
0s mascarados perguntam-lhe se podem reiniciar as ijaso raraynyky, as festividades
dos ijaso. A mulher concede-lhes formalmente seu assentimento e os homens lhes
entregam os dois itxé0. Cada um retorna ao seu lugar: a aldeia e a casa dos ijaso.
Assim que a avé entre em casa portando os itxed explodem gritos lancinantes e choros
convulsivos por parte das mulheres que ali estavam reunidas, mée e tias maternas do
morto. O itxé0 parece ser para os Javaé e Karaja uma representacdo téo associada ao
morto, suficiente para despertar tais reacbes. Choros rituais comegam a irromper
também nas casas vizinhas e mesmo longinquas. A aldeia é um enorme chorar. Em
seguida os mesmos homens que trabalharam na construcdo dos itxéd saem da casa dos
ijasd e entram na casa do morto. Saem de la carregando os itxed nos ombros e se
dirigem ao cemitério, seguidos de um cortejo que inclui os parentes do morto que
estavam na casa, e se dirigem ao cemitério. L4, eles cravam o0s itxéd nos pés e na
cabeceira da sepultura, enquanto as mulheres colocam comida para seu ente querido,
chorando muito, puxando seus cabelos, numa demonstracdo de tristeza pungente.
Enquanto tudo é tristeza no cemitério e na aldeia, pois muitas mulheres aproveitam
para trazer comida e chorar seus mortos, na casa dos ijaso reina um clima dificil de se
imaginar: rapazes e homens trocando gargalhadas fazem os Gltimos preparativos nas
roupas e aderecos dos ijaso, preparando-se para entrar em agéo, impacientes por ndo
dangarem, cantarem e comerem com seus ijaso ha dez dias. Esses eventos encerraram-

82E a impossibilidade de se acabar com a festa de hetehoky diz pouco respeito aos grupos e familiares envolvidos
na realizacdo da festa, propriamente ditos e suas decisdes, trata-se de um contexto maior, onde ha o “certo” e o
ehadu, em que ndo cabe aos iny decidirem o que ocorrera, mas de seguir as regras de sua cultura. Ver mais em:
Nunes, 2016: 176-177.
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se pela manha. A tarde os ijaso sairam cantando, seus “pais” trouxeram comida ¢ a
tristeza ficou circunscrita basicamente a casa do morto” (Toral, 1992:259).

O ijoi®, que sdo o grupo de homens que estdo envolvidos na realizagdo da festa,
representam também os demais membros da comunidade que estdo em uma outra condicao que
a familia do morto, que passa por um momento de grande sofrimento, dor e isolamento. Assim,

o ritual de entrega do itxe(k)o:

“Parece tentar circunscrever o problema (a perda de um membro da comunidade) a
sua familia. As familias vistas assim isoladamente, parecem parte constitutiva e ao
mesmo tempo um obstaculo a ser transposto para o contato benéfico com o cosmo.
Elas estdo sujeitas as coisas da vida, e podem, individualmente, entrar em crise. O ijoi
apresenta-se como a forca que leva ao movimento continuo, através da administracdo
da relagdo vivos e mortos e da relacdo com 0s seres que animam sua vida ritual.
Quando a morte de um ou mais membros da comunidade ndo pode ser circunscrita a
uma de suas partes, o problema torna-se comum a toda aldeia e a vida ritual como um
todo entre em crise, com a debandada dos ijasd que visitavam a aldeia” (Toral,
1992:259).

Trata-se de um momento de tenséo e abertura, pois a0 mesmo tempo que 0s espiritos
ijaso foram trazidos do berahatxi para dangarem na aldeia, a morte de uma pessoa desencadeia
a visita inesperada de outras entidades e, assim deve-se encaminha-las também. O morto deve
ser encaminhado para a sua nova morada e o itxe(k)o simboliza o respeito e também o cuidado
ao morto e principalmente a sua familia, além de ser uma forma de administrar os diversos
cosmos presentes. Sendo entdo o itxe(k)o uma forma de manejo entre cosmos, para que a festa
se encaminhe, um ritual entre os vivos e mortos, que é realizado para pacificar e delimitar os
diversos seres e sentimentos. Como esse importante momento ritual opera no plano dos mortos?
E necessario que o takytaby, “espirito” ou “alma” do recém falecido, chegue a sua nova morada
na aldeia dos mortos, tanto para que as festividades possam reiniciar, quanto para a garantia de
sua outra vida nesse outro plano e protecdo de seus familiares vivos. Afinal, se estdo mortos
para 0s vivos, para 0s mortos, viverdo. E o tempo e a forma como ocorre essa passagem depende
do tipo de morte que se teve. No caso do suicidio, uma morte que é entendidacomo violenta, a
alma do morto, o takytaby, torna-se hure, sendo esse 0 mais perigoso dos espectros dos mortos,
uma representacdo especifica dos kuni, que ficam no mato e rondam a aldeia durante a noite.
Sao também entendidos como seres perigosos aos vivos e também aos wordsy, a coletividade
de mortos que moram no wabadé - cemitério. Na literatura Karaja, hd uma vasta producéo que
diferencia a “boa morte” da “ma morte”, e também os mortos, como ja foi adiantado acima.

Lipkind (1940) e Pétesch (1987) fazem parte de uma bibliografia classica que diferencia esses

8 Jjoi pode ser compreendido como uma coletividade masculina, grupo de praga ou “rapaziada”.
grup prag¢ p
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tipos de morte, mostrando a maleficéncia do destino pds-morte daqueles que sdo vitimas de

morte violenta:

“Aqueles que morrem uma morte violenta, aqueles que séo golpeados ou rasgados por
feras, tornam-se fantasmas violentos e insaciaveis. Eles sdo enterrados na floresta sem
bragos ou fogo, em uma posi¢do contraria a posi¢ao tradicional, a fim de desorienta-
los. O cinto de uma mulher é amarrado sobre os olhos para cega-la. Seu desejo € matar
e, especialmente, matar seus parentes mais proximos. Sua vida apds a morte é
extremamente desagradavel. Eles vagam em uma raiva perpétua e se alimentam de
pequenos passaros que eles comem cru” (Lipkind, 1940:249)8,

O espirito, a alma do suicida ou de quem teve um outro tipo de morte violenta, ao
tornarem-se hure, sdo também temidos pelos vivos que evitam sair e ficam em casa durante o
periodo de luto: “Assusta a pessoa viva, por isso nds, alguns tem medo. Medo, medo mesmo.
Quando a pessoa morre fica com medo. N&o pode falar muito também, ndo pode ver televisdo,
som, qualquer aparelho.” (Jodao, 2018). Os vivos tém seus meios de prote¢ao ou de neutralizar
0s kuni, como por exemplo jogando-se cinza nas casas, principalmente o besoi, a cinza deuma
taquara (Lima Filho, 1994:120). Esse tipo de morte possui um processo mais longo de
passagem, pois o kuni é um ser inconformado com sua situacdo, ao contrario dos casos de
mortes ndo violentas, em que o periodo de passagem do morto € relativamente curto, durando
até aproximadamente duas semanas. Nunes (2016) observa que a “ma morte”, ao contrario do
que o autor observa na literatura, que seria uma morte violenta envolvendo necessariamente

sangue, seria, segundo afirmaram seus interlocutores, uma morte lenta e repentina:

“Os Karaja de Santa Isabel foram enfaticos ao me explicar que a oposicao ndo é aquela
entre uma morte violenta ou no sangue e uma morte por feitico ou doenca dos brancos,
mas sim entre morte lenta e morte repentina. Nos varios casos de falecimento por
enforcamento, por exemplo, diz-se que isso aconteceu porque a pessoa estava
enfeiticada; e ainda assim estes sdo considerados como huré” (Nunes, 2016:338).

No caso das mortes que diretamente envolvem sangue, Nunes identifica:

“Ha apenas um tipo de huré que se poderia caracterizar como “ensanguentado”, o
halubu, “sangue”, espectro esse liberado apenas pelas pessoas que morrem
derramando sangue. Eles séo baixos e vermelhos, ou, segundo outra pessoa, como
uma grande bola de sangue que rola sobre o chdo. O halubu aparece no mato e canta
de um jeito especifico. Aqueles que olham para ele morrem. Quando a pessoa escuta

seu canto no mato, deve deitar e colocar o rosto contra o chdo” (Nunes, 2016:339).
Em Ibutuna, as mortes ditas violentas associavam-se aquelas pessoas que morreram por

facada, tiro, foice ou “qualquer coisa perigosa”. Os interlocutores chegaram a associar o huré a

8 Tradugdo minha, no original: “Those who die a violent death, who are clubbed or torn by beasts. become violent
unappeasable ghosts. They are buried in the woods without arms or fire, in a position contrary to the traditional
position in order to dis-sorient them. A woman's girdle is tied about their eyes to blind them. Their desire is to kill,
and especially to kill their closest kin. Their afterlife is extremely unpleasant. They wander about in a perpetual
rage and feed on little birds which they eat raw”.
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um tipo de morte que pode envolver sangue, como facada ou tiro, mas em outros momentos
falaram que nas mortes por afogamento (que ndo envolvem sangue) também a pessoa se tornaria
huré. N&o falaram-me especificamente sobre a presenca de sangue ou sobre 0 aspecto repentino
da morte, mas, pelos tipos de morte, pode-se deduzir que indiretamente essas questdes estdo

envolvidas. Para citar alguns trechos:

“A gente chama huré é quando a pessoa foi morta por faca, tiro ou qualquer coisa
perigosa. Ai os mais velhos dizem que as almas, os espiritos sdo mais perigosos que
qualquer um que foi morto por doenga. Entéo ¢ por isso” (Toni).

“O Kuni € mais perigoso, dizem que até mata o ser humano, o vivo. Agora kuni mesmo
“normal” é dificil matar alguém, entendeu? Agora o huré quando a pessoa foi matada
de faca, tiro, foice, coisa perigosa. S0 0s kuni mais perigosos” (Caio).

“A diferenga é quando a pessoa se mata mesmo, de faca ou mata alguém de revolver,
outro tipo de materiais” (JO&0).

“E porque aquele que a morte é mais violenta, & considerado eu nio sei como fala em
lingua portuguesa, né? Mas para n6s chama "huré", significa mais ou menos, morte
fatal, na verdade, né? Ai aqui na aldeia, o pessoal fica com medo dessa morte, para o
pajé eles gostam de fazer bagunca, bater porta, andar no meio da aldeia” (Beto).

Recapitulando, o que define o destino do morto é a forma pela qual ele morreu, o tipo
de morte. Sendo que hé a boa e a ma morte, o que resulta em duas questdes fundamentais para
a escatologia e cosmologia Karaja: como se deu a morte — seu tipo — e o destino do morto junto
aos outros mortos nos outros planos — quem ele se tornara. As falas dos interlocutores de Ibutuna
apontam que o huré, o mais perigoso dos mortos, € resultado de uma morte “perigosa”, que
envolve uma situacdo de adversidade, seja um ataque a si mesmo, no caso do suicidio ou uma
situacdo de violéncia resultante de algum conflito, ou até mesmo uma fatalidade inesperada que
é a pessoa afogar-se acidentalmente ou até mesmo com propdsito desconhecido. Ou seja, uma
situacdo de descontrole. Uma situacdo que ndo se poderia prever, pois carrega em si algo de
abrupto e é resultado de algum tipo de insucesso, seja a contramdo do estilo de vida por
exceléncia Karaja que € a parcimdnia, a alegria e 0 bom convivio com todos, seja um ataque
xamanico, que também pode ser resultado de um descontrole de si e até mesmo do autor do
feitico, seja um acidente. Esse descontrole ndo necessariamente precisa envolver sangue e nem
mesmo ter uma duracdo prevista, segundo os relatos acima e outras fontes de Ibutuna. Morre
mal quem ndo se vigia, deixa-se capturar ou é tomado pelo descontrole de si. Os Karaja apontam
em suas falas possiveis descontroles: a dificuldade no convivio familiar e entre os afins, as
dificuldades financeiras e os diversos embates interculturais, o uso descontrolado de feiticos ou
de outras substancias, enfim, é sempre algum tipo de descontrole que envolve as mortes com

infortunio.
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Ainda sobre 0s momentos rituais, volta-se agora ao hetohoky, uma festa maior, onde ha
uma instancia de transformagéo, onde os homens viram adni® ritualmente, sendo os adni um
conjunto de entidades que representam a epitome da alteridade Karaja, ou seja, sdo entidades
ndo humanas, ndo iny, seres marcados pela diferenca. Trata-se de um ritual em que também os
worosy, habitantes do cemitério —0s mortos — estdo presentes, sendo 0s homens, o ijoi, aqueles
que se relacionam com esses espiritos diretamente. No caso de uma morte durante essa
festividade, sabe-se que 0s mortos e 0s mais diversos seres estdo ativos na aldeia. A interrupcao

ritual, nesse sentido, ocorre, mas nao € permitido que a festa acabe:

“As pessoas diziam que, apesar de também estarem muito tristes e abaladas por conta
da morte da jovem, aquilo estava ehadu, pois, uma vez que o Hetohok¥y comega, ele
ndo pode parar. Em caso de morte, o luto é respeitado e depois a festa segue. Muitos
concluiam, para mim, com comentarios do tipo “isso € lei!”, “na nossa lei ¢ assim”,
“isso ¢ da cultura”. Se fossem sO os ijas0, diziam, ndo teria problema. Quando
acontece uma morte, a familia pode mandar os aruands embora; isso é de sua alcada
decidir. Mas o Hetohoky ndo pode parar” (Nunes, 2016:175).

O trecho etnogréafico de Nunes revela, se ha a impossibilidade da interrupgéo total dessa
grande festa quando por ocasido de alguma morte, ha sim uma interrupcéo e respeito ao luto,
mas a festa ndo pode cessar, e isso € lei, como ja dito anteriormente. Volto a atengédo a esse
ritual especifico, pelo fato de os wordasy ja estarem ali se relacionando diretamente com os
homens “¢ a morte e aos mortos que o ritual hetohoky esta relacionado. Os jyre, 0s meninos
iniciados, sdo simbolicamente ariranhas e representacdo dos mortos.” (Ferreira Lima,
1994:154). Sendo assim, cessar o ritual, representa tambeém perturbar as relacdes entre vivos e
mortos que estdo se relacionando e atualizando inclusive a nova condicao dos rapazes em vida,
e pensando nos cuidados com o morto, que deve tornar-se também wordasy, um morador do
wabade , ndo faria sentido que essas relacdes fossem interrompidas — nem para 0s Vivos e nem
para 0s mortos. Seria ehadu, ndo faria parte daquilo que é certo e adequado a ser feito, Nunes
(2016) aponta que a expressdo ¢ uma adaptagdo fonética do portugués “errado” ao inyrybe.
Lima Filho (1994) indica também que a morte, durante o hetohoky, separa dois grandes grupos:
homens e mulheres. E isso ocorre porque, segundo o autor, 0 homem (através principalmente
dos momentos rituais) estaria para a morte como as mulheres estariam para a vida. Dessa forma,
aos homens caberia 0 dominio dos espacos e atividades rituais e as mulheres o dominio

domeéstico, da vida entre outros elementos simbdlicos delimitados pelo o autor®®.

8 Na secéo seguir, enfim falarei sobre os diversos seres e espiritos da cosmologia Karaja.

8 Sobre a discussédo da “estrutura de alteridades™ trazida pelo autor, ver: Lima Filho, 1994:154-156 e Nunes, 2016:
244-248.
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Pode-se entdo inferir que as interrupgdes rituais pela ocasido de uma morte dependem
também, assim como o destino do morto, da forma em que se deu a morte. Pensando na
especificidade da morte por suicidio, que seria a morte violenta, onde ha a transformacdo em
huré, um ser que reline as caracteristicas extremas de perigo e de malfeitorias aos vivos, o
cuidado deve ser ainda maior, pois se trata de um moribundo inconformado e ameagador. Ao
questionar sobre os cuidados especificos a esse tipo de morte durante os periodos rituais, disse-

me Jodo:

“Quando a pessoa morre ai passa mais de um més, por exemplo, se tiver aqui aruana
e a pessoa morre, ndo vai, nem mulher ndo vai no lugar (....) nem os homens, e também
ali se tiver Hetehoky, se alguém morre a familia ndo vai. Ai pai do Hetehoky vem e
passa jenipapo para poder ir 14. Ai comega alegrar também” (Jodo, 2018).

Nesse trecho, Jodo traz a importancia de outros cuidados, como a pintura dos corpos
para a protecdo dos vivos, principalmente dos familiares, e também ressalta, em outro momento,
que também se pode pintar de urucum para a protecéo, sobretudo as mulheres, que, mesmo
restritas ao espaco domestico e sem 0 acesso direto a casa de aruand, participam ativamente de
todo o ritual e dos processos de luto, tanto por meio dos preparos alimenticios quanto através
do luto e choro ritual. As criancas também nao devem brincar em respeito a0 morto e sua
familia, e nao devem ir ao cemitério: “Na hora mesmo ¢ perigoso. A crianga ndo pode ir. Se o
kuni pega ou fala, diz que desmaia.” (Jodo). Assim em caso de kuni, que é também um tipo de
transformacéo dos mortos que ficam no mato e movimentam-se durante a noite, assustando as

pessoas e mais ainda de huré, as interrupces rituais devem ser ainda mais vigiadas.

Assim, a interrupcdo em decorréncia de uma morte € inevitavel, uma vez que ha de se
lidar, com muita atencdo, com as economias entre mundos, sendo 0S momentos rituais
momentos em que as instabilidades e a abertura, mesmo controladas, alcancam um maior grau.
No caso da festa de aruand, pode ser que haja uma interrupgéo total, como demonstrado, o que
ndo é possivel em festa grande: hetohoky. Por fim, no caso das “mas mortes” como o suicidio,
hd um cuidado ritual ainda maior, por se tratar de uma passagem muito mais conturbada,
demandando protecédo dos vivos contra a furia do huré e também o fortalecimento dos aparatos

rituais. Como pode ser percebido na fala de Beto:

“Quando a pessoa morre pela doenca e ai 0 morto vem vindo para visitar a aldeia, pelo
pajé. Mas so faz 0 bem. Mas se a pessoa morre pela facada, pessoa que morreu antes,
vem aquele grupo que morreu fatal, né? Vem pra assustar. Hyri que cuida disso, até
diz que hyri autoriza para atacar a qualquer momento as pessoas. Usa ele pra dar medo,
assustar” (Beto, 2018).
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Quando o ritual é interrompido por uma morte considerada boa, que € aquela por doenca
ou mais dificilmente velhice, a alma, o takytaby do morto, é conduzida pelos worasy por uma
viagem através do rio até o wabade, para la reencontrar seus parentes e eternizar-se nesse plano
transformando-se também em worasy; ele ndo assusta os parentes e eterniza-se Como morto em

seu mundo junto aos seus.

3.3 “Tem que agradar, né?” As exéquias e os seres COSMIcOS

Apos o falecimento, os ritos funerarios incluem de imediato o choro ritual, ibru, e sdo
as mulheres que se destacam nessa dificil tarefa. O choro ritual entoado pelas mulheres é
fundamental neste momento de abertura entre os diversos planos. A vida costumeira da aldeia
é interrompida nos momentos de luto, em que as brincadeiras das criangas devem ser
comedidas, a fala deve acontecer com uma entonacdo mais retraida e até mesmo ser evitada,
sdo censuradas as pinturas, dancas, cantorias, rir alto, ouvir musica e cortar o cabelo. As
interdicBes podem durar até um més, e € preferivel que neste periodo a familia do morto evite
o transito livre pela aldeia. O choro executado pelas mulheres séo essenciais no processo de
luto. Um aspecto importante € o fato de serem criadas narrativas que tanto exaltam o morto
como podem apresentar-se em forma de xingamento dirigido ao culpado, quando aquele que

morreu foi algoz de um crime, injustica ou feitico.

“Enquanto os homens criam musicas, as mulheres criam os choros conhecidos como
iburu ou iburu rybg, “a fala do choro”, executados durante o luto ou em momentos de
raiva. Choro é executado em diversas ocasifes, por exemplo, quando se supde que o
filho esteja perdido, quando se lembram da morte de um parente. O “xingamento”
(lahadina) e a “fala do choro” ou “choro de lagrimas” (rybeburu) sdo executados
guando as mulheres xingam as pessoas que, supostamente, desejaram a morte de
alguém da familia” (Lourengo, 2009:307).

O conteudo dos cantos exige uma boa oralidade, boa memoria e criatividade das
mulheres que choram. Séo apreciados e quando bem elaborados as pessoas interrompem suas
atividades para contempla-los. As mulheres que possuem tal talento sdo ibrudu, sendo comum
que esta seja uma caracteristica das mulheres mais velhas. Quanto mais mulheres entoam o
choro ritual, maior prestigio é conferido ao morto. Além da beleza que o caracteriza e da
homenagem que é prestada ao morto e sua familia, o choro possui a importante tarefa de ajudar
a lembrar-se de esquecer o morto. O choro refaz a trajetéria da pessoa, evidenciando que nao

estd mais neste mundo, lembrando de que ja ndo se é mais humano, despede-se e lamenta sua
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morte. O choro também pode ser contagiante, comecar em determinada casa e ser acompanhado
por mulheres em outras extremidades da aldeia. E, de fato, um momento em que as emogcdes
estdo afloradas e provoca uma grande comocao. Contudo, o choro, ibru, pode também ocorrer
quando uma pessoa se machuca ou ocorre alguma fatalidade a ela, e sua avd ou mde, como é
mais comum, choram lamentando-se dos infortunios da pessoa. Por exemplo, na Gltima ida a
Ibutuna, por exemplo, uma avd chorava, pois seu neto durante o campeonato de futebol
machucou a perna, o que o deixou engessado por muito tempo e sem conseguir andar direito e
0 excluiu do campeonato, mas o choro “E diferente, né? Porque pra morte tem mais longo a msica,
né? Pra outra coisa ndo é assim longa” (Toni,2018). Esse tipo de choro pode ser “assustado” quando
alguma outra coisa acontece e as pessoas se distraem, alegram-se, o choro, entdo, vai embora.
N&o vi homens chorando, e questionando aos interlocutores as respostas dividiam-se. Alguns
disseram que homem néo chorava, ou que apenas antigamente 0s homens choravam, mas outros

afirmaram que os homens também choram:

“Homem também chora. E diferente. Mulher chora diferente do homem. O cacique
aqui chorou quando a filha dele morreu, ele chorou. Homem chora em trés, quatro
dias ou mais. Mulher ndo, mulher passa até um ano. Antigamente passava um ano,
hoje ndo, passa s6 uma semana ou mais” (Jodo).

“Se tiver muito sentimento pela familia, eu acho que néo tem diferenca ndo, né? Eu ja
chorei demais pela morte da minha irma. Até do finado meu avé também. Da minha
vé eu ndo chorei porque estava em Goiania. Eu fiquei uma semana sem estudar. Mas
acredito que aquela pessoa que ama sua familia, pode chorar também. Fica o
sentimento, né?” (Beto).

Maia (1997), faz a analise a seguir sobre o choro ritual Karaja a partir das flexdes do

verbo “chorar” em injrabé:

“Embora haja um verbo "chorar" neutro, rasybina, que pode ser aplicado, como em
castelhano, para homens e mulheres, ha um verbo robureri e o substantivo ibru, que
se aplicam ao choro feminino, e o verbo rahinyreri e o substantivo hii, que se aplicam
exclusivamente ao choro masculino. No ritual feminino, ha uma parte inicial chamada
sybina em Karaja, que se refere ao grito em si, caracterizado por gritos, gemidos e
solugos, expressando a emogdo descontrolada da parte do parente falecido” (Maia,
1997:05).87

Rodrigues (2006) sobre os Javaé, subgrupo Karaja, refere-se ao choro como possuindo

um carater predominantemente feminino:

“Tradicionalmente, os choros rituais (iburu) das mulheres, o que inclui xingamentos
rituais (lahadina), opdem-se formalmente a Danga dos Aruands. Quando alguém

87 Tradugdo livre, no original: “Aunque haya un verbo "llorar" neutro, rasybina, que puede aplicarse, como en
castellano, tanto a hombres como a mujeres, hay un verbo robureri y el substantivo ibru, que se aplican al llanto
femenino, y el verbo rahinyreri y el substantivo hii, que se aplican exclusivamente al llanto masculino. En el llanto
ritual femenino, hay una parte inicial denominada sybina en Karaja, que se refiere al llanto en si, caracterizado por
gritos, gemidos y sollozos, expresando la emocion incontrolada por parte del pariente del muerto”.
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morre, imediatamente os aruands param de cantar e dancar e qualquer outra atividade
ritual é interrompida, ao mesmo tempo em que eclodem em varias casas, do lado
feminino da aldeia, os choros rituais elaborados pelas mulheres” (Rodrigues,

2006:118).

De fato, embora as mulheres destaquem-se e sejam as protagonistas dos choros e seus
repertérios elaborados, ha também a divisdo entre as manifestagdes masculinas e femininas em
periodos rituais: “As expressdes orais masculinas (as musicas dos aruanas) e as femininas (os
choros rituais) ndo podem ocorrer simultaneamente, caracterizando tempos e espagos sociais
que se opdoem” (Rodrigues, 2006: 119). Outro rapaz de Ibutuna remete as expressdes de choro
masculinas a algo que ocorria em outros tempos: “S6 as mulheres (choram), mas antigamente
0s homens choravam tambeém. Hoje em dia eu nunca vi homem chorando. Mas chorava aqui 0s
homens. Os homens choravam antigamente.” (Toni, 2018). O choro acompanha o luto e ocorre
também concomitante ao enterro e, apds ele, permanece. Questionei se, no caso de morte
violenta e mais especificamente nos casos de suicidio, se haveria uma diferenciacdo que
marcasse 0 choro ritual por conta do que levou ao acontecimento, mas todas as informacoes
que obtive foram de que o repertorio do choro inclui a trajetéria da pessoa, como ela era e como
a sua falta doi, mas independente da morte o luto segue respeitado, pois 0 sentimento € o
mesmo: “porque a gente chora por causa da morte dele que a gente perdeu ele, entdo € assim,
ndo muda nada se a pessoa se enforcou ou morreu doente e tal, ndo muda nada. O sentimento é
0 mesmo” (Caio, 2018). Ha entdo de diferenciar o choro ritual ibru, entoado pelas mulheres dos
“choros simples” de lamentagdo masculina hii. Afinal, como nos lembra Jurandir: “a mulher

chora diferente do homem”, tratam-se de manifestacdes diferenciadas.

Se o ibru, choro ritual, ndo é marcado por uma diferenca significativa®® quando em caso
de “ma morte”, 0 mesmo ndo se pode dizer do enterro do corpo no cemitério, wabade. O suicida
ndo possui 0 mesmo destino que 0s demais mortos que viram wordsy, COMO j& Visto, uma vez
gue sua morada € outra, o enterro de seu corpo também obedece a essa diferenciacdo. O wabade
€ 0 mesmo, mas enterra-se os corpos suicidas e vitimas de “ma morte” em local separado dos
demais mortos, assegurando assim também o destino diferenciado:

“E separado, né? Por que... como ¢é que chama? E diferente do que quando a gente
morre de doenca, né? Entdo é separado. Suicidio é mesma coisa que a gente morre de

quando a gente bebe, € mesmo enterro. Mas a doenca que mata é separado. Pajé fala
que eles assim, brigam, né? Cada um com seu enterro, né?” (Toni).

“A diferenga é quando a pessoa se mata mesmo, de faca ou mata alguém de revélver,
outro tipo de materiais. Agora quando a pessoa morre de doenga, eles enterram

8 Significativa, pois, cada choro € Unico, uma vez que cada morto possui sua trajetoria e também o é, contudo ndo
h& uma marca comum nos choros dirigidos aos suicidas.
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separado, que o fantasma diz que tem medo daquele que morreu de facada, tem medo.
Ai ndo se junta ndo, ai fica separado, quando a morte daquele que foi matado, aquele
que morre de doenca fica com medo. Assim o povo enterra separado” (JO&0).

“E porque aquele que a morte é mais violenta, é considerado eu néo sei como fala em
lingua portuguesa, né? Mas para n6s chama "huré", significa mais ou menos, morte
fatal, na verdade, né? Ai aqui na aldeia, o pessoal fica com medo dessa morte, para o
pajé eles gostam de fazer bagunca, bater porta, andar no meio da aldeia. Agora a morte
como doenca, fica assim, a pessoa, calma, ninguém tem medo. Ai talvez por isso que
quando o pessoal morre pela doenca e o outro morre pela facada, ai eles separam por
causa disso, porque eles sd0 muito agressivos. E, eu diria que isso, né? O pajé fala
isso. Eles sdo muito perigosos, até para nés mesmos, para a pessoa assim normal, né?”
(Beto).

Os relatos demonstram que o huré ndo apresentam perigo apenas para 0S Vivos, mas
para o demais mortos também. O perigo oferecido por esse ser contrariado e raivoso, que pode
vir & aldeia perturbar e assombrar as pessoas também se estende ao coletivo de mortos, wordsy.
Lima Filho (1994) relata que em caso de “boa morte” a pessoa é enterrada com os olhos voltados
para a nascente: “uma vez no fundo da cova, a cabeca fica disposta de maneira tal que a face se
volta para o nascente (...) também pode colocar comida junto ao corpo do morto.” (Lima Filho,
1994:120). No caso de uma morte ruim, como em caso de suicidio: “a cabega ¢ enterrada em
direcdo ao oeste e a face voltada para a terra.” (idem). Infelizmente, ndo pude novamente ir até
0 cemiterio, pois duas criancas tinham recém-falecido e ndo era um bom momento, como me
disseram quando eu cheguei em meio aos choros e dor, “esse ndo ¢ més bom para nos”. A
tristeza era grande pela morte das duas criangas, sendo as duas bebés, uma faleceu por
pneumonia e a outra por uma adversidade conjugal. As criancas foram enterradas perto de seus
parentes, pois quem padece de “boa morte” ¢ enterrado aonde estd seu grupo de descendéncia
“Pra nos se foi enterrado naquele lugar, se outro filho morreu, pai ou tio, pode enterrar do lado
dele, por perto. Pra familia ficar unida num lugar s6.” (Caio). No caso das bebés que faleceram,

o tempo de luto foi menor:

“Minha v6 sempre me ensinou que os meninos, por exemplo, crianga recém-nascida,
se ela falecer, ela ndo tem tempo assim para durar tanto tempo. Mas é claro que a
familia vai sentindo a falta e vai ter o choro. Agora se tiver rapaz novo, ai vai ter mais
tempo ainda pra ficar...antes durava muito tempo, né? Um més...mais que um més.
Agora, hoje ja virou outra histdria. Nao leva trés dias, depois vai volta ao normal...mas
por exemplo, a minha irma faleceu e eu queria ficar um més sem jogar bola. Eu ndo
podia trabalhar na verdade. Mas s6 que quando morre j& t& em contato com vocé, com
pessoal do polo, vem e ai ndo tem como. Vem e nds acaba saindo e vai I3, vai ali no
campo pra tirar sentimento, né? Vai l4 no pessoal ali...assim que eles me orientavam,
né? Ai eu fui esquecendo, né? Mas dentro do meu coragdo, eu ainda sinto. Jamais
esqueceria” (Beto).

A duracdo do luto, assim como o repertorio do choro ritual, varia. Como disse Beto, a
dor e o sofrimento sdo inevitaveis em todos 0s casos, mas cada morte é uma morte e cada

processo de luto é também, de certa forma, Unico, para os Karaja. Dessa forma as crianca recém-
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nascidas que ndo ficaram muito tempo na terra com seus pais e parentes e ndo tiveram a
oportunidade de criar suas proprias redes de relagdo, com uma estadia breve no plano terrestre,
ocorre que as lamentacdes ndo se demoram tanto, ndo por auséncia de sofrimento, mas por nao
terem tido tempo de se tornar de fato iny, passando pelos rituais, relacionando-se, rindo com os
demais. Outro aspecto que vale o destaque na fala de Beto é que nos, os tori, ndo indigenas,
influenciamos na duracgdo do luto. Pois, a gente “ndo para”, por exemplo, eu chego na aldeia,
os funcionarios da SESAI e CASAI do pélo base de salde continuam com suas atividades, a
FUNAI, que emprega 0os homens como motoristas, também néo cessa seus trabalhos. Quando
Beto perdeu sua irmé e estava na universidade em Goiania, ocorreu 0 mesmo, as aulas e
exigéncias ndo pausam. O que para, 0 que pausa, pelo que pude observar, sdo as atividades que
os iny tem controle: o futebol e a escola. A escola como uma instituicdo — apenas -
aparentemente estrangeira na aldeia, possui todos os professores e a merendeira Karaja, salvo a
novidade de uma coordenadora da escola que € tori, ndo indigena, de Santa Terezinha.®® Mesmo
com a coordenadora ndo indigena, os iny de Ibutuna comandam o calendario escolar, uma vez
que a escola deve ser especifica e respeitar as diversidades de cada contexto étnico, e todos ali
sabem disso. Durante o luto e as festas a escola suspende suas atividades. O futebol, atividade
por exceléncia das mogas e rapazes, onde se divertem, brincam e riem muito, também é suspendo
durante o periodo de luto, apos isso, o campo de futebol € um lugar a que a pessoa vai, como
diz Beto, para “tirar o sentimento”, a tristeza. Mais uma vez, dependendo de quem morreu o
periodo de duracéo sofre variacGes. As interacfes ininterruptas com os tori, fazem como disse
Beto, a pessoa ir “esquecendo”, ndao a dor e a perda, mas a tristeza, “ai comeca a alegrar, ai volta

a alegria”, como disse Toni.

Voltando ao enterro, os bens deixados pelo morto sdo enterrados junto ao corpo do
morto, enterra-se junto ao corpo 0s bens materiais conquistados ou fabricados em vida, apenas
sdo guardados pelos parentes algum item que possa servir de lembranca do morto, como é
relatado por Jodo: “Enterra junto, pode ser coisa de valor enterra. Dinheiro, se tiver dinheiro,

enterra. E a familia ndo pega. SO coisinha que pega pra lembrar, lembranga.” O morto leva junto

8 O coordenador anterior também era Karaja. Disseram-me que o (nico tori para trabalhar na escola que eles
precisavam era um professor de Educacao Fisica, mas ndo foram atendidos, veio entdo a coordenadora de Santa
Terezinha, que eles imaginam ser também uma forma de controle entre a Secretaria da Educacéo e a Escola
Estadual Hariana, que é a escola de Ibutuna. Parece-me que cada equipe que assume a pasta das aldeias da regido
decide um modelo de gestdo, com uma autonomia limitada dos moradores de Ibutuna em relacéo a isso.
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consigo seus bens®®, e um exemplo etnografico interessante esta em Lima Filho (1994), quando
um senhor Ihe fala sobre o impedimento da passagem da aldeia dos mortos para a aldeia dos
Vivos, em que 0s worasy bloqueiam a passagem e confundem o morto sobre o caminho de volta
para a casa, sendo que 0 morto procurava sua antiga morada com os vivos e 0s mortos lembram-

Ihe sobre sua nova morada:

“Lembro-me bem quando um Karaja salientou que ja pediu a sua mulher, para, quando
ele morrer, colocar-lhe um facéo junto ao corpo; assim armado, ele testara se é verdade
ou hao esse bloqueio dos Worysy” (Lima Filho, 1994:154).

O que fica do morto para os vivos, além de algumas lembrancas eleitas para esse
proposito por seus parentes, também sdo 0s xerimbabos. Os animais domésticos que eram posse
do morto em vida costumam ficar como parte do pagamento da pessoa que realizou o enterro.
Se o0 enterro é de uma crianca e ela era dona de um doré, papagaio, por exemplo, o animal pode
ficar com o filho da pessoa que cavou o0 buraco e enterrou a crianga morta. O pagamento do
enterro ¢ outra questao fundamental nas exéquias karaja: “tem que agradar, né¢”, como alertou
Beto. E no que consiste esse agrado? O agrado a que Beto se refere diz respeito a uma conduta
em vida que se tem para garantir que quando a pessoa morra, tenha alguém para enterra-la,
como um “pagamento adiantado”, mas também como uma construcdo das redes de

reciprocidade nas relagdes com os parentes:

“Antes a minha avo, finado meu avé, finada da minha vé falava que... eu sou casado,
né? Ai eu tenho cunhado, tenho muitos parentes da minha esposa 14 em Macalba, né?
Ai antes quando eu mato muitos peixes, ou até mesmo na caga, minha esposa tem que
distribuir para a familia dela, exatamente pensando que na hora que eu morrer, eles
que vao cavar 0 meu tdmulo. E assim que funcionava antes, hoje n&o, eu quando pego
tantos peixes ou até mesmo mato uma queixada, nés divide, né? Mas isso ndo sei
porque...talvez a distancia, né? Porque eu estou morando longe... mas s6 que antes era
assim. Quando pego os peixes minha esposa vai distribuindo para familia, exatamente
pensando nisso. Na hora que eu morrer, eles que vao cavar, porque eu ja agradei. Mas
hoje eu vejo que a maioria, quando a pessoa morre, sé a familia que vai. A familia
préxima. Por exemplo, quando a menina morreu (a bebé, filha de seu primo) sé foi
aqui da aldeia...cunhado, primo” (Beto).

Os parentes vao ao enterro e cavam o buraco, mas a familia mesmo, que esta chorando
enlutada, ndo faz o enterro, alguém tem de ir, pois estdo todos muito tristes e consternados.
“Quando a pessoa morre, 0s homens que vao cavar o buraco, depois que termina a mée daquela
pessoa que morreu, paga com objeto: panela, prato, qualquer coisa o enterro. Porque enterrou e

paga, como dinheiro.” Jodo acrescenta a sua explicacdo que também os bens do morto podem

% Toral (1994), sobre um caso etnografico da morte de uma senhora entre os Javaé, relata a queima de seus bens,
em lbutuna, mas ndo tive informacdes sobre casos em que ocorressem queima dos objetos morto, nem no caso de
suicidio.
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servir como pagamento a pessoa que cavou o buraco e a enterrou. O agrado em vida nas divisdes
das cacas e dos pescados, embora seja uma atitude também pensada em relacdo aos cuidados
p6s-morte da pessoa, ndo substitui, pelos relatos a que tive acesso, 0 pagamento na hora do
enterro, mas pode ser como uma parte dele e também uma forma de ja definir indiretamente
quem seriam 0s possiveis responsaveis pelo enterro do morto. Sobre aqueles que se
responsabilizam pelo enterro Lima Filho afirma: “Se ha alguma categoria de parentesco que
deva assumir os preparativos para o enterro, ndo esta claro” (Lima Filho,1994:120). Na
literatura, também ndo encontrei uma clareza em relacdo a existéncia da categoria, e mesmo
conversando com os Karaja. Ao questionar sobre o enterro dos mortos que sofreram uma morte
perigosa, como no caso do suicidio, se havia um risco, ouvi que ndo tinha perigo em enterrar, e
como no caso Krahd, parece que o pagamento e a distancia da pessoa que cava o buraco e
enterra 0 morto ajudam a neutralizar os possiveis efeitos nocivos da morte para quem enterra.

Toral detalha o enterro durante a festa ijaso entre os Javaé, que se assemelha ao caso Karajé:

“Chegando ao cemitério todos se retinem ao redor da cova do morto. Os itched sdo
fincados, aos pés e na cabeceira do morto, a comida € depositada e as lamentagdes séo
entdo redobradas por parte das mulheres. Os pais do morto rapidamente se retiram
voltando para a aldeia. Outras mulheres cuidam agora de seus mortos: bacias contendo
alimentos sdo depositadas, outras mulheres jogam a farinha, bananas e calugi
diretamente sobre os timulos do cemitério. Os que participaram do fabrico do itche6
também se retiraram, restam agora no cemitério exclusivamente mulheres chorando
em torno ao timulo do morto recente e outras velando seus proprios mortos, da aldeia
continuam chegando outras mulheres carregando bacias contendo alimentos que serdo
depositados ou lancados junto aos tdmulos dos mortos. Dir-se-ia que as outras
mulheres aproveitam a ocasido para chorar seus préprios mortos. Enquanto que no
cemitério e na maioria das casas da aldeia reina grande tristeza 0 ambiente na casa dos
homens 6 o oposto: desde que se iniciou a construgdo dos itcheo iniciou-se também
uma "reforma" nas vestimentas dos ljasds” (Toral, 1992:08).

E o enterro, atualmente, ocorre de forma definitiva. Em outros tempos, fazia-se as
segundas exéquias, “os antigos faziam um tipo de barro, tipo de panela, ai tirava o osso e
colocava nesse tipo de pote. E ai enterrava de novo, hoje em dia ndo.” (Jodo). O duplo enterro,
como os relatos indicam, faz parte de antigos costumes Karaja. Ao menos em lbutuna, ndo
ocorre mais. Relatos etnograficos da primeira metade do século XX narram que a cova € aberta
ao lado do tumulo dos parentes (Lipkind,1948; Ehrenreich, 1948), e autores continuam
afirmando que os Karaja ndao enterram seus mortos em contato direto com a terra e 0 mortoera
colocado em uma rede suspensa por dois mastros fixados nas extremidades da cova. Em Lima
Filho (1994), afirma-se que 0s mortos ndo eram mais colocados em uma rede, mas envolvidos
por uma esteira: “Antes de o corpo Ser colocado na cova, uma série de varas sdo dispostas no

fundo, formando um assoalho. Sobre ele se coloca uma esteira e, entdo, o corpo envolto por

121



outra esteira é baixado.” (Lima Filho, 1994:120).°* Atualmente, em Ibutuna e muitas outras
aldeias karaja, ndo se utiliza mais a esteira para o enterro, mas um caixdo, que normalmente a
FUNALI fornece. Corrobora Jodo: “Antigamente, naquele tempo, fazia e colocava em cima da
esteira. Em cima tampava com as esteiras e colocava pau e jogava terra. E assim. Hoje é no

caixdo.”

Outro aspecto importante relativo as exéquias e até mesmo apds sua execucao, é o
alimento oferecido ao morto. Antes das conexdes na literatura especializada, voltemo-nos ao
que dizem os Karajd de Ibutuna. Questionei nas diversas oportunidades de troca,
especificamente, se alimenta-se também aqueles que morreram enforcados, por suicidio:

“Agora essa questdo de comida, eu acho que eles comem, porque a maioria dos
parentes leva a comida e deixa perto do wabadeé para eles comerem. Deixa I4, leva
comida, leva agua. Chama-se Xiwé, porque se 0 Kuni ndo comer ele pode ficar bravo
com a gente, pode fazer mal a gente. Entdo por isso que toda vez que a gente come,

eu mesmo faco isso. Eu jogo minha comida fora um pouco, dizendo que é para me
proteger. Para dar o dele” (Caio).

“E... para acabar... ai acaba saudade e vai de vez em quando...eu vou levar comida, é
assim. Durante muito tempo, anos” (Jodo).

“E... faz parte da cultura, né? Eu acredito que a morte tem seu espirito que se alimenta
e vai se alimentando ai sempre vai levando as coisas pro timulo, né? A gente ndo tem
como fugir do espirito, né? Se o0 nosso parente falece, ndo tem como fugir. Isso faz
parte da cultura. Por isso que a gente vai levando a comida pra alimentar o parente.
Eu acredito, né? Que até mesmo quando tiver, por exemplo, na pescaria, eu sempre
lembro disso, né? Eu sei que eles estdo ali, me protegendo. Espirito até mesmo do
ijaso que esta ali, sei que ele esté ali, me protegendo da piranha, do jacaré. Por isso
gue 0 pessoal leva esse alimento, né?”” (Beto).

No capitulo anterior, a reza sobre os alimentos o xiwe também foi explicitada, restou-
me aqui uma exposicao etnogréafica sobre o questionamento dessa conduta voltada aos mortos
por suicidio. Através das conversas, 0 que pude compreender é que no caso de huré, por este
ser um espirito ainda mais perigoso, nao se pode esquecer de oferecer o alimento de forma
alguma. E necessario, nesses casos, ainda mais protegdo. Outra “fungdo” possivel do alimento
oferecido, parece ser o “controle” da saudade, pois além de oferecer o alimento ao coletivo de
mortos, e particularmente, lembrando-se dos parentes, lembra-se do morto, mas oferecendo-lhe
de sua comida, entendendo que embora em planos diferentes, de alguma forma, a relacéo entre
0s vivos e mortos pode ser pacificada e vigiada. Na proxima sessdo, a memoria e vigilia sobre

a lembranca dos mortos sera abordada novamente.

%1 Optei por utilizar apenas a literatura especifica Karaja sobre as exéquias, infelizmente, os ricos trabalho de Toral
(1994) e Rodrigues (1993) sobre os Javaé, ndo puderam ser utilizados a fim de evitar comparagdes imprecisas e
equivocadas.
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Um assunto muito falado em Ibutuna, até mesmo posso afirmar, com unanimidade, e
segundo os relatos etnograficos, € a vontade, a necessidade de um wabadé na aldeia. Atualmente
o0 cemitério esta localizado em Macalba, mesmo ndo ficando muito distante, é visto como “la
embaixo, para la de Macauba, no mato” (Toni), a questdo preocupante parece ser a importancia
de estar perto dos parentes mortos e também garantir que eles vivam juntos, uma vez que uma

vez que se morre, é ali, na aldeia dos mortos que se vive:

“Eu acho importante porque através do wabadé da para a gente ficar mais firme na
aldeia que a gente sabe que a qualquer pessoa da familia foi enterrada ali. Entéo a
permanéncia dele vai ser para sempre. N&o pode deixar. E como se fosse um .... é...até
hoje em dia tem muito exemplo que alguns foram enterrados na cidade, a gente
...tomando a terra. E porque isso é nosso direito, wabadé nas aldeias. Pros mortos
também ¢é bom que fiquem perto. Pra n6s se foi enterrado naquele lugar, se outro tipo
filho morreu, pai ou tio, pode enterrar do lado dele, por perto. Pra familia ficar unida
num lugar s6” (Caio).

“Eu falei para a gente comecar dia que alguém da familia mesmo, como minha mae,
mas minha méae é primeira, ta? E ai eu ndo posso...ai eu falei pra eles, dia que minha
mae Deus levar ela, nds vamos enterrar bem aqui. (perto da gente) E... ai acaba
saudade e vai de vez em quando...eu vou levar comida pra ela, é assim” (Joao).

Novamente, a proximidade com o cemitério permite a facilidade de visitar os mortos e
também de levar comida aos worasy. Caio resgata a questdo de que assim que deve haver o
direito a terra enquanto vivos, também deve haver o direito a terra para quando se morre, em
outro plano, reviver. Caio refere-se, no trecho citado acima, aos iny enterrados na cidade,
guando nédo havia cemitério em Macalba, dos tempos em que a terra “foi tomada”. Pois, quando
se “toma” a terra dos vivos, toma-se também dos mortos. Além do que, como afirmam, “para
0s mortos também ¢ bom ficar perto”. Os mortos, assim, compartilham com os vivos 0 mesmo
patamar cosmoldgico: o plano terrestre: “Os mortos das pessoas comuns compartilham, sob um
estado diferenciado o mesmo nivel cosmologico que os vivos: a superficie da terra” (Toral,
1992; 213). E, sobre a importancia do cemitério, retomo mais uma vez Nunes, wabade é o
cemitério associado a uma determinada aldeia, assim como a aldeia dos mortos que existe sob

0 cemitério.

Assim como todos os moradores da aldeia revelam a necessidade de um wabadé em
Ibutuna, todos lembram também que deve-se respeitar a uma determinada hierarquia: a primeira
a estar ali deve ser a lahire Celina, uma senhora que calcula-se ter em torno de 92 anos de idade,
grande matriarca da aldeia, que foi a primeira mulher de Ibutuna — e assim ela também fundara
aaldeia, a morada dos que, em Ibutuna virardo, inevitavelmente, e no melhor dos casos, worasy.
E aqui, reconheco minha vontade em demorar — e muito — a ver essa vontade do wabade de

Ibutuna se concretizar.
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Embora a relacdo entre vivos e mortos seja melindrosa, isso nao significa que 0s mortos
e seus mundos devam desvencilha-se completamente. Ao que parece, ¢ uma questdo de
economia entre mundos que deve ser vigiada, zelada. A comida e a “reza” de protecdo e cuidado
dirigida aos worasy € um sinal disso. N&o se trata de um rompimento definitivo, mas uma
alteridade que deve ser manejada, pois inevitavelmente serd o destino de todos e, sendo a
condicdo de worasy irreversivel, todos desejam uma boa “eternidade”. Ou, todos, em ultima
instancia, desejam ou deveriam desejar, uma boa morte. Aos suicidas e vitimas de mortes

turbulentas cabe o cuidado redobrado entre vivos € mortos.

3.3.1 A memoria do Suicidio®

Outro motivo de preocupacdo para os Karaja € a memoria, a lembranga constante e
desenfreada dos parentes que morreram. Pensando na especificidade do suicidio, o primeiro
caso etnografico de suicidio que presenciei, consistia na dificuldade do pai em “esquecer” a
filha morta e reiterar sua relagdo com os parentes vivos, levando, ao limite, a impossibilidade
de coexisténcia entre os dois mundos, em que a condi¢do de diferenciacdo que produz 0 mundo
dos viventes é suspensa e gradualmente as diferencas que separam vivos e mortos é suprimida.
Por fim, o pai da moca, acabou por enforcar-se. Desse modo, lembrar-se dos mortos (recentes)
é produzir-se como um igual para eles e, portanto, como um diferente para os vivos (Nunes,
2012:187). Quando as relagcbes cotidianas de alteridade ndo sdo compartilhadas pela memaria
da reciprocidade, a humanidade passa a perder sentido e torna-se insustentavel a confuséo entre

um mundo e outro, a diferenca precisa ser marcada.

Assim, estar vivo € relacionar-se com 0s pares viventes, € atualizar as relacGes de um
plano nele mesmo. A relacao pretendida entre o plano do vivente e dos mortos, neste caso, deve
consistir em afirmar e efetuar suas distancias: a saudade desmedida e a dificuldade em
“esquecer” os parentes mortos causa uma mixordia perigosa. Adentrando ainda mais as
especificidades dos grupos J&, no caso Xikrin, € a separa¢do dos mortos com seus parentes vivos

0 que marca esta relacdo de diferenca: o sofrimento fruto da separacdo fixa 0 morto em sua

92 Devo essa expressdo a uma reflexdo de Nunes (2018) sobre os efeitos das recorréncias das mortes por
enforcamento e as tentativas: segundo o autor, a cada novo caso, a memoria dos que morreram € reavivada,
podendo haver uma encadeamento das memdrias dos mortos por suicidio, provocado pela recorréncia dos casos
em curtos espagos de tempo.
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condicdo saudosa, relegando-o a procurar noticia de seus parentes vivos e também
possibilidades de aproximagdo com estes, por quem ainda estdo ligados pelos lacos
consanguineos. Inevitavelmente oferecendo em suas tentativas de aproximacao e contato, risco
aos viventes (Cohn, 2001). O caso Xikrin ressalta o drama vivido pelos mortos, enquanto no
caso Karaja, apenas a situacdo do parente vivo e seu luto recebe, no geral, mais atencdo
etnografica. Pensando nessa questdo, busquei aproximar-me dessa dificil situacdo atraves de
um amigo e atual cacique, que perdeu a irmd, vitima de uma morte repentina, em 2014. Embora
ja passado alguns anos e o caso dela ndo se tratasse de suicidio, mas de feitico que causou uma
doenca inesperada e sem explicacdo e sua morte em poucos dias, seu irmao diz “ a dor volta
tudo de novo, ndo tem como fugir’. Antes do falecimento de sua irmd, seu pai, cacique no
periodo do acontecimento, sua mée, seu irméaos, as esposas e os filhos, seis criangas no total,
viviam em uma mesma casa grande, perto da escola. A morte inesperada de sua irmd, que era
jovem e tinha uma filha pequena, causou uma dor sem tamanho entristecendo toda a familia e
todos da aldeia Ibutuna. Em 2017, trés anos apds o ocorrido, a dor da perda da mulher e as
outras tantas perdas que somaram-se a esta, tornaram insuportavel a vida na casa em que a moca
vivia e todos construiram uma casa e mudaram-se, menos Beto, sua esposa e suas cinco filhas,

diz ele:

“Eu acredito que a morte tem seu espirito que se alimenta e vai se alimentando ai
sempre vai levando as coisas pro timulo, né? Por isso que eu fiquei na casa (da
familia). Eu ndo queria sair de I&, porque eu sinto que o espirito da irmd esta la ainda,
junto com nos, né? Eu ndo fico com medo, desde que ela morreu. Minha mée e meu
pai ndo aguentaram e sairam de |4 porque lembrava e ai eu ndo queria ir...eu queria
ficar mais proximo e escutar o barulho dela. Queria que ela .... hoje eu fico la sozinho
com minha esposa e com minha familia, ninguém tem medo. Eu falo pra minha esposa
pra ndo ter medo... A gente ndo tem como fugir do espirito, né”?

Segundo relata Beto, o espirito de sua irma permanece na casa ¢ até faz “barulho”. Ele
ndo conseguiu deixar a casa e, ao que parece, sua irma também ndo. Algo aconteceu e parece
que ela ndo foi morar no wabade, mas permaneceu na casa que vivia enquanto viva, sua familia
ndo suportou a dor, mas assim como ela, seu irmao também persistiu em ndo romper, a
lembranca continua. Ha trés meses, soube que por diversos motivos, ele brigou e separou da
esposa, ela ndo “aguentou”, pegou as filhas e foi embora para a casa da mae em Macauba. Beto
continuou na casa, 0 que €, no minimo, incomum, uma pessoa morar sozinha em uma casa,
ainda mais tdo grande. Dificil conseguir mais detalhes sobre o assunto, pois € ainda muito
doloroso, principalmente para Beto e para toda a sua familia também, mas aparentemente ha

algo, que nem ele e nem sua irmd romperam. Assim como Cohn relata no caso Xikrin, e como
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falaram-me em Ibutuna, a moca sente muita falta da filha que foi morar com a avé materna,
“nem ela esperava (morrer)”. O que pode ter acontecido para 0s worasy ndo terem a convencido
de sua nova morada? E mesmo no inicio ela sendo kuni, como era dito na ocasido de sua morte,
parece que ela ndo representa mais o perigo que poderia representar, pois seu irmao se recusa a
abandoné-la, ou justamente sera esse 0 perigo, uma vez que seu irmao ndo conseguiu viver com
a familia que o abandonou e estd descontrolando-se com o consumo de alcool e tendo
dificuldades de realizar outras tarefas? Seja o que for, nem ele parece estar com 0s vivos e nem
ela com os mortos. Lembrando-se do “pai” do conto de Guimardes Rosa que partiu para a
“terceira margem”, mesmo com dificuldade, todos puderam seguir suas vidas, rompendo com
ele, menos seu filho, que passou toda a sua vida desequilibrando-se entre um mundo e outro.
Para o rapaz do conto e Beto, fica a ligdo Karaja de que ¢ “na terra que se vive”. Fica também
0 mistério sobre os rumos de sua irma e do pai do rapaz que, ao que parece, nem foram e nem
ficaram, mas continuam com seus ruidos enquanto houver quem ouca. Ha ai uma passagem
interrompida, um morto saudoso, uma irresignacdo. Afinal, os mortos, antes de serem
encaminhados a suas novas moradas, tentam voltar aos seus parentes vivos, tanto que cabe aos
worasy engana-los e inicia-los em suas novas vidas. Nem todos conseguem ser absorvidos ou
se convencem da nova condicdo, e uma morte abre espaco para novos ruidos e mais
possibilidade de ades&o dos vivos aos chamados dos mortos. E preciso estar atento aos mortos,
alimenta-los, o xiwe é uma forma de neutralizar a lembranca a memdria desenfreada, como um
mecanismo de gestdo entre planos para apazigua-los todos. Mas, sempre ha ruidos. E cabe aos
vivos, segundo os Karaja, a vigilia, a observacao de si: a decisdo. Ao menos que ndo se tenha o

controle sobre si mesmo, ao menos que esteja enfeiticado...

3.4 Sobre a terceira margem: o destino dos huré — suicidas

E eu tremi, profundo, de repente: porque, antes, ele tinha levantado o brago e feito
um saudar de gesto — o primeiro, depois de tamanhos anos decorridos! E eu ndo
podia... Por pavor, arrepiados os cabelos, corri, fugi, me tirei de 14, num procedimento
desatinado. Porquanto que ele me pareceu vir: da parte de além. E estou pedindo,
pedindo, pedindo um perd&o. Sofri o grave frio dos medos, adoeci. Sei que ninguém
soube mais dele. Sou homem, depois desse falimento? Sou o que n&o foi, o que vai
ficar calado.

O eu-lirico acima conseguiu romper, ao que parece, a relacdo instavel com seu pai e
mesm sentindo-se tomado pela culpa, cessa a tentativa de seguir 0 mesmo destino rumo a

terceira margem, mas e seu pai, qual seu destino? Uma vez que ele ndo vai em definitivo e nem
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volta, mas perturba e representa um risco. Afinal, qual o destino do huré?®® No capitulo anterior,
falei da destina¢do dos mortos por morte “normal” de doenga para o wab&de ou dos xamas e
seus familiares, e aqueles “profundamente bons” para o plano celeste. Deixei para esta ultima
sessdo a reflexdo sobre o destino daqueles que suicidaram-se ou, como vimos, sdo vitima de
feitico e cometem um ato contra si proprio, que em realidade, tratando-se desse Gltimo surto ao

longo das duas Ultimas décadas, configura-se em homicidio.

Voltemo-nos ao plano terrestre®, onde opera a consanguinidade e também as mais
diversas formas que pode ter a alteridade. Pensando nos mortos enquanto representantes de uma
alteridade radical, e no caso dos huré, ndo se aproximando sequer de uma situacdo de uma
possivel afinidade, uma vez que aqui, 0 risco maximo aos vivos é reproduzido: é preciso nega-
lo, esquecé-lo controladamente. Visto que 0s pensamentos amerindios apontam, de modo geral,

para um assemelhamento da morte a afinidade, como duas problematicas caras aos Vivos.

“Nado € possivel separar o problema da afinidade do problema da mortalidade,
sobretudo atribuindo ao primeiro uma primazia socioldgica ou politica diante da
evanescéncia ‘cosmologica’ do segundo. A morte e a alianga sdo condi¢des conexas
do socius, como atestam aquelas utopias amerindias que, negando uma, negam
conjunta e necessariamente a outra” (Viveiros de Castro, 2002:171).

Como ja visto, apos uma morte violenta, 0 morto transforma-se em kuni e no pior dos
casos (0 da morte), esse estado intensifica-se para huré. O wabade, destinado aos worasy, ja
possui a inversao negativa da aldeia dos vivos, e para os kuni, sua aldeia, parece intensificar as
caracteristicas negativas ja presente na morada dos worasy. Os huré, sempre a procura de seus
parentes vivos, seja até mesmo para assombrar e assustar, ndo realizam relacdes sexuais entre

Seus pares:

“Nao ha relagdes sexuais entre os assassinados. Segundo Rodrigues, eles ndo seriam
nem consangiineos, nem afins, ficando sozinhos. Os objetos (casas, canoas, pas,
enxadas) sdo imprestaveis, furados, apodrecidos. N&o h& fogo nem roga, a carne é crua
e vermelha, assim como a agua dos rios, igualmente vermelha. A chuva é muito
guente, queimando os assassinados ao cair e, ndo obstante, eles passam muito frio. Os
assassinados estdo sempre brigando e lutando e ficam por isso muito cansados. Eles

9 Fago uma alusdo do “pai” do conto de Guimardes a imagem do huré, com base no perigo representado por
ambos.

% Na literatura especifica, as autoras e autores (Pétesch,1992,2000; Toral,1992, Lima Filho,1994; Schiel,2005;
Rodrigues, 1993 e Nunes, 2012,2016), adentraram de forma detalhada a triparticdo cosmoldgica Karaja e os
diversos planos, produzindo assim uma analise pormenorizada da localiza¢do de cada plano, especialmente as
divisdes, do ahand, plano terrestre. Reconhego a vasta bibliografia e reafirmo aqui ndo ser o espaco de atualizagao
ou discussdo pormenorizada dos planos cosmologicos Karaja, por esse objetivo, ndo aprofundo as reflexdes nesse
sentido.
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perpetuam o estado em que morreram, derramando sangue, tendo todas as feridas
abertas” (Rodrigues, 1993: 408-409 apud Schiel, 2005:64)%.

No trabalho de Nunes (2016), assim como nas falas dos iny de Ibutuna, fala-se muito do

“mato”, como um lugar em que estdo os adni e kuni:

“QO ibrara é, ainda, local de moradia de uma série de outros seres, visiveis apenas aos

olhos dos hari. Todos estes sdo baderahy ladu &, badérahyky ladu @, “moradores do
mato”. O baderahy ¢ o “mato”, no sentido de lugar indspito, inabitado; pode ser um
varjdo, uma mata, um lugar de vegetacdo bem fechada (uma “macega”). Entre seus
habitantes, além dos animais (irodu irodu, animais terrestres), estdo os adni. Alguns
deles sdo harina, ou seja, eles atacam as pessoas que eles desejam que se tornem
xamads. Outros sdo donos (wedu) de algumas espécies animais. Ja outros sdo ainda
mais perigosos, podendo inclusive matar os Iny: este é o caso do llabiehéky ou
Aénihiky, “o grande av0” ou “o grande adni” (Nunes, 2016:334).

Embora o autor refira-se, nesse trecho, exclusivamente aos adni, mesmo os huré ndo

habitando exclusivamente o ibrara, pode-se depreender que esses tipos extremados de kuni,

também, de alguma forma, o povoam, mesmo que indiretamente e temporariamente. O mato é

onde costumam realizar seus ataques, até porque habitam as proximidades da mata. Estes ndo

fazem a viagem pelo rio, ndo se transformam-se em worasy. Os huré habitam a huré mahadu

hawa, “aldeia dos huré”:

“A aldeia dos huré fica afastada dela rumo a ibrara, também sob a terra. Como me
disse um homem, “é por isso que no ibrara tem muito hure”. As pessoas com quem
conversei sobre o assunto, porém, ndo souberam me dizer se, assim como entre 0s
Javaé, existe um rio que separa as duas (rubuo [??] mahadu bero, “rio dos mortos”;
RODRIGUES, 1993: 404; 2008b: 255) (...)O morto tenta enganar sua mulher,
fingindo que estava vivo. Quando ela descobre, foge com suas duas filhas. O hure a
vé indo embora e a persegue, correndo de ponta cabeca, com as méos no chéo e as
pernas para o alto. Por fim, ele arranca e come o figado das trés, matando-as. Essas
duas aldeias dos mortos, a dos wordsy e a dos hure, apesar de se localizarem sob o
chdo, estdo no Mundo de Fora, kaa suu-ki, “neste chdo”, e ndo no Fundo do Rio ou
em algum outo tipo de “nivel inferior” (como sugere RODRIGUES, 2008b)” (Nunes,
2016:339).

Estendo em sua dissertacdo, em que ha a um complexo de associacdes cromaticas aos

cosmos karaja pela autora, as analises do destino dos huré, Schiel (2005) , o hure mahadu hawa

seria:

“O extremo imaginavel da alteridade. E € a esta concep¢ao que encontramos a cor
vermelha associada, seja em seus rios rubros, seja em sua alimentacdo, que é
constituida de carne crua. No outro extremo estd a aldeia do céu, descrita como
perfeita. Ali os alimentos, inclusive da roga, sdo muito bem cozidos e a &gua é limpida,
transparente. Rodrigues mostra que a cor branca é associada tanto ao céu (biura: céu
branco) quanto ao alimento bem cozido” (Schiel, 2005:66).

% Infelizmente ndo consegui o acesso a dissertagdo de Patricia Rodrigues: “O Povo do Meio. Tempo, Cosmo €
Género na Ilha do Bananal”, de 1993, sobre os Javaé, entendendo a importincia da obra e as comparagdes, nesse
aspecto especifico, com os Karajé, utilizo suas marcaces atraves de outros autores.
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Dessa forma, a autora observa que ndo haveria fogo e nem roca na aldeia dos
assassinados e assassinos, que também é um lugar de escuriddo profunda, onde os hure sentem
muito frio e a carne, seu Unico alimento, esta sempre crua. Lembrando de seu oposto, o plano
celeste, onde: “Os alimentos seriam super cozidos, a temperatura ¢ ideal (ndo se fala em calor
ou frio) e seria, ainda, descrita como muito clara, seus habitantes podem enxergar muito longe”
(idem).Assim, esse seria 0 destino que representa 0 maximo das caracteristicas negativas a uma

pessoa. Um destino, no minimo, digno de horror e evitagdo dos iny, em vida.

3.5. Afinal, o que é o suicidio para os Karaja?

Recapitulando, pensando no destino reservado aos suicidas, este € um designio que
qualquer pessoa buscaria evitar, a0 menos gque se veja em uma situacao limite em vida, como
foi o caso do jovem Tebutxue, narrado por Schiel (2016) e apresentado no primeiro capitulo,
gue ndo suportou a vida conjugal e os sofrimentos que poderiam causas a sua familia. Para
aqueles que se enforcaram vitima do feitico batotaka, sem um motivo aparente, que estavam
com a “vida boa”, como relata dois dos interlocutores de Ibutuna, Caio e Beto, sobre o primo
que enforcou-se, parece haver, para 0s proprios Karaja, uma incoeréncia tanto no cessar a
propria vida quanto em relegar-se a um destino tdo indspito, fornecendo ainda mais pistas e nos
levando a reflexdo de que casos de suicidio como esse s6 poderiam ser compreendidos, ou SO
fariam sentido, enquanto feitico. Dessa forma, reiterando os argumentos e as narrativas Karaja
expostas até aqui, a atual “onda de suicidios” entre essa populagdo indigena, como jaobservou
Nunes (2016) através dos relatos de seus interlocutores e observa os Karaja, trata-se, sobretudo,
de feiticaria. Nesse sentido, trazendo novamente a analise feita no primeiro capitulo, e
sofisticando com os dados apresentados ao longo da dissertacdo, aproveito esse momento para

remarcar as diferencas entre 0s sujeitos envolvidos nessa rede: assassino, assassinado e suicida.

O assassino, a pessoa que “encomenda” a morte da vitima, pode ser hari (pajé) ou ndo.
Caso a pessoa esteja movida por raiva, vinganca ou qualguer sentimento que leve a querer cessar
a vida de outrem, ndo sendo hari ou ndo completando adequadamente sua iniciacdo enguanto
tal, ao entrar em contato com o feitico batotaka, contribui em deixa-lo ainda mais caético. E
esse ¢ um problema que orbita a “onda de suicidio” atual entre os Karaj4, entre os quais 0

feitico, como observou Nunes (2016), passa de “mao em mao”, e perde o controle,
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gerando também uma situacdo de desequilibrio, uma vez que nem mesmo os hari curadores
atrevem-se a lidar com tamanho caos. Dessa forma ndo h4 um unico koworudu,pajé maligno,
“dono da magia/feitico” mas uma coletividade envolvida. Esse caso, em que a pessoa
conscientemente lanca a flecha, wyhy®® ao padecente, marca sua condigdo de assassino.
Adentremos a questdo do xamanismo, e, como Nunes (2013) observa, de acordo com a literatura
especifica, para 0s iny, ndo ha uma dicotomia simples e direta entre “xamas” e "ndo xamas”,
uma vez que ha diferentes graus de envolvimento e conhecimento xamanico. Assim como ha a
diferenca entre pajés curandeiros e pajés feiticeiros, entendendo assim, até mesmo uma certa
tendéncia a “especializacdo”. O que significa que, em uma aldeia Karaja, mesmo as pessoas
apontando que had um pajé ou outro, quando perguntadas, ha ali diversas pessoas que
xamanizam®’ . N&o adentrarei na literatura especifica Karaja tdo detidamente sobre o assunto,
contudo, acompanhemos Nunes: “Uma pessoa, em suma, pode ter a habilidade de “ouvir” e/ou
de “ver” — duas das capacidades que caracterizam os xamas, especialmente a Ultima - e ainda

assim ndo ser um(a) hari (Nunes, 2013:36)”.

Em uma conversa com Beto, em 2017, pude ouvir um exemplo que evidencia a situacao:
perguntei a ele se em Ibutuna tinha mesmo apenas uma hari mulher, como todos diziam, e ele
disse que ndo, que ha outros pajes, mas eles ndo se manifestam. Contou que antigamente nao
acreditava nas histdrias que eram contadas pelos mais velhos e em espiritos, até que um dia algo
aconteceu a ele. Falou que uma vez foi com um tori, ndo indigena, pescar num rio alguns
quilémetros distantes da aldeia e que, em um momento durante a pesca, ouviu um barulho muito
forte, como um trovéo, e ficou muito assustado. Disse que era o espirito de aruand debaixo do
barco e ele se sentiu muito tonto e ndo conseguia se guiar. Quando estava voltando com o tori,
disse que o joelho estava mole e ndo conseguia controlar a perna e andar, além da tontura muito
forte que estava sentindo. O tori perguntou se ele estava com febre e doente, ao que Beto
respondeu negativamente, que ndo estava com febre e era um homem saudavel e forte. Ele
entdo, ndo conseguindo se locomover, pediu que fosse deixado ali e que fossem chamar o seu
pai, pois estava enfeiticado pelo espirito de aruand. Nesse tempo em que ele ficou sozinho
deitado no meio da mata, estava ouvindo o canto de aruand muito forte ressoando em seus
ouvidos, e quando fechava os olhos conseguia ver o rosto do espirito de Aruand. Mas quando

abria, a visdo estava turva e ndo conseguia enxergar direito, apenas ouvir o forte de canto de

% Minusculas flechas que o feiticeiro lanca em suas vitimas.

9 Nunes (2013) faz uma reflexdo sobre as discussdes de Alan Campbell (2002) sobre o xamanismo Wajapi.
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aruand. Seu pai foi Ihe buscar e entéo constatou que, de fato, o filho estava enfeiticado porijaso,
e 0 levou para casa de carro. Em casa, ele sonhou com ijaso, mas, como contou, naquele tempo
0s pajes disputavam muito espago e ndo queriam que outras pessoas se tornassem pajé, assim
ele viu durante a noite os pajés virem e colocarem pimenta em seus olhos, para que ele ndo
conseguisse enxergar. Ao acordar, contou para a esposa 0 ocorrido e levou um tempo para

recuperar a viséo e a forca.

Além da negacao dos pajés a iniciacdo plena, sendo esse um campo de disputas, como

se Vé no relato de Beto sobre sua “xamalizagdo”, ha de se observar, como aponta Nunes (2016),

que a lei maior do xamanismo entre os iny € 0 siléncio. Assim, ndo € interessante revelar as

incursdes xamanicas que se tem ou pode vir a ter, e 0 assunto &€ sempre discreto e disfarcado.

Cabral (2015) observa também que a compreenséo dos fatos que ocorrem em diversos contextos

indigenas é da ordem do sensivel e atravessam os multiplos mundos, ndo se tratando

exclusivamente de uma experiéncia xamanica a priori em todas as situagdes. Penso ser

interessante trazer a analise que a autora faz em sua pesquisa sobre as relacdes entre as plantas

e as pessoas Wajapi, em que se deve ter o cuidado ao transferir uma compreensdo do

“perspectivismo”, que pode parecer compulsdria, uma vez que Se resolve o “problema” antes

mesmo de identifica-lo. O fato € que se trata de um contexto de multiplicidades: multiplos seres

e cosmos. Assim, Cabral (2015), em seu trabalho sobre a relacdo de familias wajapi com o0s

vegetais, nota as operacgdes sensiveis tracadas por alguns wajapi na tessitura de um saber sobre
0s mundos dos outros:

““O sensivel, no recorte aqui realizado, somado a capacidade de imaginar a posicdo de

outrem (de colocar-se virtualmente no local de habitacdo de uma r&, de um jabuti ou

de um &jd) permite relacionar-se com o desconhecido de maneira a tornar esse limbo

menos obscuro, ao mesmo tempo em que estende o campo do desconhecido. Dessa

maneira, outros mundos podem ser vislumbrados sem gerar uma aderéncia a outra

perspectiva (tal como fazem aqueles que sdo “empajezados” ou que se

metamorfoseiam), processo que delineia um campo de saber que ndo é de pleno

conhecimento: a sombra do desconhecido continua a pairar, 0 aspecto vago se

mantém, estimulando elaboracdes continuas e cotidianas sobre as diversas naturezas
que se tangenciam” (Cabral, 2015:304-305).

Trago essas reflexdes para pensar o caso do feitico batotaka entre os Karaja como uma
condicado inerente a essa sensibilizacdo das pessoas com o que paira por entre os cochichos e 0
ndo dito: nem todos sdo xamas, mas todos estdo sensiveis. De modo que o feitico pode chegar
a muitas maos, tornando-se, de fato, uma responsabilidade atribuida a muitas pessoas. Tudo
isso complexifica ainda mais 0s casos de feitigo entre os Karaja, e esse especifico, relativo ao

enforcamento.

131



Passemos a vitima. A vitima, como ja vimos, pode assumir o carater de padecente ou
de autocida. Falemos da primeira. O padecente &, entdo, vitima do feitico, em que é atingido
pelas flechinhas wyhy, lancadas pelo enfeiticador. Dai o fato da ndo compreenséo dos parentes
sobre a motivacdo da morte por enforcamento. Pois em grande parte desses casos, ndo ha, de
fato, motivacGes aparentes, € uma quebra, uma incoeréncia. Assim, a pessoa que se enforca
estaria coagida por um pensamento que ndo é seu: é como se ndo fosse ela, ninguém entende e
gera um quadro de acusacoes sobre sua morte. Ha dividas, mas, em geral, pensando na “boa
vida” que levava a pessoa, ndo haveria motivo para ela romper a circunstancia e reservar a si

um destino torpe e funesto. A vitima padecente é o lugar das incongruéncias.

Por fim, o suicida. E aqui é o lugar, a priori, da davida. Os casos de enforcamento que
vimos durante esse trabalho referem-se, segundo as analises etnograficas, ao entendimento dos
avultados casos de suicidio Karaja enquanto homicidios. E esse o lugar das incoeréncias, como
visto no paragrafo anterior. E esses padecentes seriam entdo, as vitimas do feitico do pajé. Um
dano irreversivel que torna o morto huré, inconformado com a nova condigéo, raivoso em
relacdo aos vivos e as vidas, contribuindo com uma economia dos seres iny, que ora equilibra,

ora desequilibra, ora abre os mundos todos, mas nunca 0s cessa entre si.

Cabe, porém, como pesquisadora, a fidelidade na representacdo dos relatos sobre
minha experiéncia com os Karaja, e, sendo esse tipo de homicidio uma triste realidade que
acompanha minha trajetoria etnogréafica, coube a reflexdo sobre esta tematica complexa. Este
capitulo propds-se, entdo, a discutir a especificidade do suicidio Karaja, envolvendo também as
exéquias e o destino do huré. Alguns casos etnograficos especificos ndo foram abordados, a fim
de resguardar os dificeis momentos e também os envolvidos, assim, evitei adentrar alguns

pormenores etnograficos, afinal, € mais prudente tomar distancia do feitico.
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Considerac0es finais

Sei que agora é tarde, e temo abreviar com a vida, nos rasos do mundo. Mas, entdo,
ao menos, que, no artigo da morte, peguem em mim, e me depositem também numa
canoinha de nada, nessa agua que nao para, de longas beiras: €, eu, rio abaixo, rio a
fora, rio a dentro — o rio (Rosa, 1994:413).

O conto de Guimardes finda ao nos afastar, por deciséo do eu-lirico, da terceira margem
do rio,® e também de seu pai, que ja nem € parente , nem quase gente, mas algo que assemelha-
se a um espectro, coloca em risco e de certa forma, paralisa as relagdes na vida de seu filho com
0s demais vivos. Assim também, sem muita explicacdo, sem mesmo aclaracdo, deixamos ir 0s
mortos, todos eles. Assim como se faz ao pensar muito em algo, tanto, que a Unica coisa que
resta fazer é resignar-se. No caso Karaja, como Nunes (2016) ja ponderou como uma

caracteristica intrinseca a eles, é preciso ir e deixar rir.

Em um altimo respiro, peco licenca aos leitores para uma reflexdo que vem de longe, da
Amazonia Ocidental, trazida por Cesarino (2008), em sua obra “Oniska: poética do xamanismo
na Amazénia”, em que 0 autor descreve a poética xamanica e a cosmologia Marubo, um povo
Pano, de forma detalhada e atenta, retratando os cantos de cura, os duplos, a diversidade de
espiritos e as complexidades cosmologicas deste povo. Na quarta parte de sua tese, intitulada
“A Era-Morte (escatologia e alteridade: o estilhagamento da pessoa)®, o autor concentra-se N0S
estudos da poética xamanistica Marubo e sua acdo em relagdo as doencas e 0s estados de

desagregacdo. Assim o autor define:

“A ‘era-morte’ é, entre outras coisas, marcada pela proliferagdo descontrolada de
espectros yochi, insensatos e agressivos. Morre-se muito mal, as pessoas ficam
‘morridas’ (veiya) por aqui; as relagdes entre vivos e mortos ndo andam faceis, tudo
anda muito perigoso” (Cesarino, 2008:302).

Retém-se do caso Marubo um desequilibrio perceptivel entre tantas doencas e tantos
doentes e os esforcos relativos a cura, envolvendo os cantos, o rapé e a ayahuasca, além da
alimentacdo adequada. H4, de certa forma, ali, uma inflagcdo do adoecimento, e, pior, “morre-
se muito mal”, conforme é constatado. H4 um estado oniska, de tristeza e nostalgia, um
desolamento que ¢ também caracteristica dessa “ma morte”. Mas ha, ao contrario do caso
Karaja, uma impossibilidade da cura pelos pajés e grupo de curadores, tais como 0s cantores,

ser “negada”, e mesmo que possa ndo haver comida suficiente e apesar de todos os percalgos

9 A critica e a teoria literaria dedicada a este conto e toda a obra de Jodo Guimardes Rosa é voluptuosa. Contudo,
faco uso da “licencga antropologica”, frente & poética do conto do autor.
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que um doente pode gerar, hd de se oferecer o “servigo”. Cesarino identifica, nesse contexto,
um povo de certa forma, tomado por essas circunstancias um tanto quanto desoladoras, em que
as doengas advindas das agressdes xamanicas e também dos “brancos” os assolam, sendo aera
atual compreendida como uma era de desolacdo e morte. O bom destino dos mortos entre os
Marubo depende ndo apenas da forma em que se deu sua morte, mas da passagem, o cruzamento
do Caminho-Morte, para a morada junto aos seus familiares, que sé é possivel aqueles que

tiveram uma “boa vida” :

“A meio caminho da espiritizagdo completa ja realizada, por exemplo, pela pessoa
multipla do romeya Venapa, Kandpa ainda tém de se esforcar para garantir um bom
futuro postumo. Deve manter-se, em suma, familiar aos préprios espiritos que, cedo
ou tarde, ainda na vida ou na morte final, conduzirdo seus duplos para os devidos
lugares, a fim de que ndo figuem morridos (veiya) na beira do Caminho ou em outras
partes desta terra” (Cesarino, 2008:332).

E o que significa ficar “morrido” na beira do Caminho? O que define um bom destino
postumo nesse contexto? Nos interessa, para os fins aqui perseguidos reter de toda essa
complexidade, que parte do que define ficar “morrido” e relegado a um destino pdstumo
desventurado diz respeito a um tipo especifico de morte e de mortos, uma vez que: “O mesmo
destino ndo é concedido aos suicidas e aos assassinos: permanecem no mesmo lugar onde
morreram, continuam com 0s mesmos habitos” (Cesarino, 2008:339). Assim como também néo
ha um destino postumo favoravel aos que tiveram uma “vida ruim”, como por exemplo os que
nao souberam dominar as técnicas de comunicagao: “Os ruins de fala tém a lingua gorda e
pesada: ndo sabendo falar, ficardo morridos (veiya) quando morrer (vopia) a sua carcaga. Sao
0s cestos desenhados (txitxd keneya) internos que ajudam o kéchitxo a falar e pensar, “assim
como um radio”, dizem novamente.” (Cesarino, 2008:133). Assim, para os Marubo, “ficar
morrido” significa ndo fazer a travessia do Caminho-Morte a fim de habitar os planos, para la
a viverem junto aos parentes.® E a esse destino estdo condenados os assassinos, suicidas e

também aqueles que tiveram uma vida e uma morte “ruim”.

A analogia para pensar o0s casos Karaja consiste em considerar uma possivel epidemia
de “mortes ruins”, onde os huré, que ndo atravessam o rio, tem também como destino um vida
postuma com a maxima de todas caracteristicas negativas que se poderia ter no plano celeste.

Podemos assim, estar presenciando uma “era-morte” entre os Karaja, em que ha umaepidemia

9 Assim como no caso Karaja, ha uma diversidade de destinos e planos, conforme quem foi em vida e o que fez
apos a travessia do Caminho-Morte. Como exp0e o autor: “Nas malocas dos espiritos (yove shovo) néo se trabalha,
ndo se caca e come-se apenas o fruto doce néko, sua iguaria. Mais abaixo entretanto, na morada dos duplos dos
olhos, ha ainda pessoas violentas” (Cesarino, 2008:343).
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que afeta as pessoas, atraves do “feitico do pajé” batotaka e, em que se morre mal, sendo, nesse
caso, o suicidio epidémico, até mesmo pela inflagdo e descontrole do feitico frente ao limitado
e reduzido nimero de pajés que podem e se dispdem a lidar com esse feitico mortal.2%° H4 uma
demanda de feitico e enfeiticados por cura que 0s pajés, que nao dao conta no atual contexto
Karaja, até mesmo porque se trata de um “feitico em descontrole”, que ndo se restringe a acao
dos feiticeiros, o que resulta em um uso abusivo de algo que até mesmo ndo se sabe mais do

que se trata, como vimos ao longo dessa pesquisa.

Passando a uma outra questdo, um assunto muito recorrente na fala dos Karajas: a “perda
da cultura”. Um aspecto comum em duas das falas evidenciadas no capitulo anterior é o
contraste entre como se fazia “antigamente” e como ¢ feito “hoje”: “Entdo, eu acho que isso
também atualmente, ja esta enfraquecendo, né? Mas isso € a cultura, né? Desde que nossos pais
..... ai ndo tenho certeza que acontecia antes...eles faziam...ai eles vem copiando, né”, Beto diz
em relacdo a confeccdo do itxe(k)o e ao luto durante os periodos rituais. Outro trecho de uma
fala aponta para o esmorecimento dos “costumes” atuais em relagdo aos antigos: “Mas
atualmente leva so dia pouco. Poucos dias. Mas antigamente levava dias, acho que levava até
meses pra ficar de luto. Mas depois, hoje, leva s6 uma semana, duas semanas.”, diz Toni sobre
a duracdo do luto na aldeia. E assim, poderia citar outros tantos trechos etnograficos, tamanha
é a recorréncia desses argumentos na fala das pessoas na aldeia, que é sempre acompanhado de

um tipo de pesar.

Aparece nas falas daos karajas e de alguns profissionais da saude e até mesmo
pesquisadores, a questdo da “perda cultural”, do desrespeito aos costumes antigos. E
interessante notar que, entre os Karaja, como ocorre em muitos outros contextos indigenas, ha
uma certa idealizacdo do passado em relacdo ao presente. O lugar da “cultura”, do “tradicional”,
muitas vezes é colocado como um passado ilibado, onde 0os contemporaneos parecem estar
sempre aquém, sempre em falta em relagdo a uma nogao de “tradigao”. Acredito que essa
percepcdo, mais que, somente, uma condicdo que envolve perdas culturais ou uma percepcao
das mesmas, diz respeito a uma imposi¢do as culturas indigenas de um “congelamento” dos
modos de vida. De uma recorréncia a um passado que legitimaria a identidade indigena, dessa
forma, quanto mais préximo ao que se fazia antigamente, maior o “indice de indianidade”. E
essas nogdes problematicas estdo presentes nos discursos politicos e governamentais em relagédo

as populacdes indigenas brasileiras, por exemplo, nos relatérios de elaboracdo de politicas

100 E também aos pacientes que podem pagar por esse servico muito custoso.
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publicas voltadas as populagdes indigenas, com exigéncias que regulam um determinado indice
de “tradicdo”, que quanto mais “fidedigna aos costumes antigos” ou seja, quanto mais antiga
aos olhos atuais, melhor. As digressdes de Beto e dos Karaja em relacéo aos diversos tempose
costumes faz parte dos modos de criatividade Karaja de lidar com essas questdes.

A partir dos registros etnogréficos e algumas reflexdes com as literaturas especificas e
classicas da etnologia indigena brasileira, baseadas nos casos de suicidio entre os Karaja de
Ibutuna, busquei trazer aos leitores um panorama critico sobre a tematica. Assim como nao
saberemos jamais o destino do pai do eu-lirico de Guimaraes, e o0 que o levou a atigcar-se com a
canoa rio abaixo, também, por perigo e impossibilidade, ndo hd nem como nds e nem os Karaja
entender o que leva os suicidas a forca. Mas pode caber a nos,demonstrar 0 quanto nossos
termos sao incapazes de explicar e dar conta de realidades outras, e como um assunto delicado
e dificil, também, por atuais e barulhentos, podem merecer nossa aten¢éo para aproximarmo-
nos da cosmologia Karaja. Em 2013, durante a graduagéo, em minha primeira viagem sozinha
a campo, num susto em meio a uma grande confusdo, foram as criancas, que também eram, e
de certo modo continuam a ser, 0s sujeitos de pesquisa por exceléncia do meu trabalho, que
levaram-me para “ver o morto”, ¢ eu sabia tanto quanto elas, ou muito menos, o que de fato
estava acontecendo. De certa forma, volto, atraves dessa dissertacdo, a um dos primeiros lugares

que as criangas me levaram a ver, mostro a VOCés 0 que Vi e 0 pouco que entendi.
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Anexo 01 — Termo de anuéncia prévia

CONSENTIMENTO LIVRE E ESCLARECIDO

Anuéncia Prévia

A comunidade indigena de Ibutuna, da Terra Indigena Parque do Araguaia, esta
sendo convidada a participar da pesquisa: “Suicidio, memoria e risco entre os karajas de
Ibutuna”, realizada por Sofia Santos Scartezini. O motivo que me leva a estudar o tema
dos riscos de morte, suicidio e memoria é compreender e promover reflexdes sobre 0s
fendmenos de suicidio que acometem esta populagdo indigena. A justificativa desta
pesquisa € compor escrita de uma dissertagfio de mestrado em Antropologia Social pela
Universidade Federal de S@io Carlos. O objetivo desse projeto sobre a morte € o luto é
pesquisar teoricamente as formas como a populagfio indigena karaja lida com esses
acontecimentos, mas também chamar aten¢fio aos avultados e recorrentes casos de
suicidio que ocorrem nesta populagio indigena. A pesquisa ocorrera entre os meses de
setembro € outubro de 2018.

Toda a comunidade serd esclarecida sobre a pesquisa em qualquer aspecto que
desejar. Todos sfo livres para se recusarem a participar, retirarem seu consentimento ou
interromper a participago a qualquer momento. A participagdo é voluntaria e a recusa
em participar nfo ird acarretar qualquer penalidade.

Declaro que concordo em participar desse estudo. Recebi uma copia deste termo
de consentimento livre e esclarecido e me foi dada a oportunidade de ler e esclarecer as
minhas dividas.

| % &q,, B% Lagaii

Nome Assinatura Paulo Cesat Beti Data

Karaja (cacique e professor)

-[{\m,vdfzi M(b/)lxﬂd bl e ,&ira‘/cz

m Assinatura Jurandir Data
Mabulewe Karaja (professor e

lideranca indigena)

%,

Nome / /"’/ Sofia Santos Scartezini Data
Assinatura da Pesquisadora
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Anexo 02 — “A Terceira Margem do Rio”, Guimaries Rosa

A Terceira Margem do Rio

Jodo Guimaraes Rosa

Nosso pai era homem cumpridor, ordeiro, positivo; e sido assim desde mocinho e
menino, pelo que testemunharam as diversas sensatas pessoas, quando indaguei a informacéo.
Do que eu mesmo me alembro, ele ndo figurava mais estirdio nem mais triste do que 0s outros,
conhecidos nossos. Sé quieto. Nossa mae era quem regia, e que ralhava no diario coma gente
— minha irmd, meu irmao e eu. Mas se deu que, certo dia, nosso pai mandou fazer para si uma

canoa.

Era a sério. Encomendou a canoa especial, de pau de vinhatico, pequena, mal com a
tabuinha da popa, como para caber justo o remador. Mas teve de ser toda fabricada, escolhida
forte e arqueada em rijo, propria para dever durar na agua por uns vinte ou trinta anos. Nossa
mée jurou muito contra a idéia. Seria que, ele, que nessas artes ndo vadiava, se ia propor agora
para pescarias e cacadas? Nosso pai nada ndo dizia. Nossa casa, no tempo, ainda era mais
proxima do rio, obra de nem quarto de légua: o rio por ai se estendendo grande, fundo, calado
que sempre. Largo, de ndo se poder ver a forma da outra beira. E esquecer ndo posso, do dia

em que a canoa ficou pronta.

Sem alegria nem cuidado, nosso pai encalcou o chapéu e decidiu um adeus para a gente.
Nem falou outras palavras, ndo pegou matula e trouxa, ndo fez a alguma recomendacao. Nossa
mée, a gente achou que ela ia esbravejar, mas persistiu somente alva de palida, mascou o beico
e bramou: — "Cé vai, océ fique, vocé nunca volte!" Nosso pai suspendeu a resposta. Espiou
manso para mim, me acenando de vir também, por uns passos. Temi a ira de nossa mae, mas
obedeci, de vez de jeito. O rumo daquilo me animava, chega que um propdsito perguntei: —
"Pai, 0 senhor me leva junto, nessa sua canoa?" Ele so retornou o olhar em mim, e me botou a
béncdo, com gesto me mandando para tras. Fiz que vim, mas ainda virei, na grota do mato, para
saber. Nosso pai entrou na canoa e desamarrou, pelo remar. E a canoa saiu se indo — a sombra

dela por igual, feito um jacaré, comprida longa.

Nosso pai ndo voltou. Ele ndo tinha ido a nenhuma parte. SO executava a invencéo de

se permanecer naqueles espacos do rio, de meio a meio, sempre dentro da canoa, para delanédo
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saltar, nunca mais. A estranheza dessa verdade deu para. estarrecer de todo a gente. Aquilo que
ndo havia, acontecia. Os parentes, vizinhos e conhecidos nossos, se reuniram, tomaram

juntamente conselho.

Nossa mae, vergonhosa, se portou com muita cordura; por isso, todos pensaram de nosso
pai a razdo em que ndo queriam falar: doideira. S6 uns achavam o entanto de poder também ser
pagamento de promessa; ou que, Nosso pai, quem sabe, por escrdpulo de estar com alguma feia
doenca, que seja, a lepra, se desertava para outra sina de existir, perto e longe de sua familia
dele. As vozes das noticias se dando pelas certas pessoas — passadores, moradores das beiras,
até do afastado da outra banda — descrevendo que nosso pai nunca se surgia a tomar terra, em

ponto nem canto, de dia nem de noite, da forma como cursava no rio, solto solitariamente.

Entdo, pois, nossa mée e os aparentados nossos, assentaram: que 0 mantimento que
tivesse ocultado na canoa, se gastava; e, ele, ou desembarcava e viajava s'embora, para jamais,

0 que ao menos se condizia mais correto, ou se arrependia, por uma vez, para casa.

No que numengano. Eu mesmo cumpria de trazer para ele, cada dia, um tanto de comida
furtada: a idéia que senti, logo na primeira noite, quando o pessoal nosso experimentou de
acender fogueiras em beirada do rio, enquanto que, no alumiado delas, se rezava e se chamava.
Depois, no seguinte, apareci, com rapadura, broa de pao, cacho de bananas. Enxerguei nosso
pai, no enfim de uma hora, tdo custosa para sobrevir: sé assim, ele no ao-longe, sentado no
fundo da canoa, suspendida no liso do rio. Me viu, ndo remou para cé, ndo fez sinal. Mostrei 0
de comer, depositei num oco de pedra do barranco, a salvo de bicho mexer e a seco de chuvae
orvalho. Isso, que fiz, e refiz, sempre, tempos a fora. Surpresa que mais tarde tive: que nossa
mée sabia desse meu encargo, so se encobrindo de ndo saber; ela mesma deixava, facilitado,

sobra de coisas, para 0 meu conseguir. Nossa mde muito ndo se demonstrava.

Mandou vir o tio nosso, irmdo dela, para auxiliar na fazenda e nos negécios. Mandou
vir 0 mestre, para nos, 0s meninos. Incumbiu ao padre que um dia se revestisse, em praia de
margem, para esconjurar e clamar a nosso pai o 'dever de desistir da tristonha teima. De outra,
por arranjo dela, para medo, vieram os dois soldados. Tudo o que ndo valeu de nada. Nosso pai
passava ao largo, avistado ou diluso, cruzando na canoa, sem deixar ninguém se chegar a pega
ou a fala. Mesmo quando foi, ndo faz muito, dos homens do jornal, que trouxeram a lancha e
tencionavam tirar retrato dele, ndo venceram: nosso pai se desaparecia para a outra banda,
aproava a canoa no brejdo, de léguas, que ha, por entre juncos e mato, e so ele conhecesse, a
palmos, a escuridédo, daquele.
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A gente teve de se acostumar com aquilo. As penas, que, com aquilo, a gente mesmo
nunca se acostumou, em si, na verdade. Tiro por mim, que, NO que queria, € no que nao queria,
s6 com nosso pai me achava: assunto que jogava para trds meus pensamentos. O severo que
era, de ndo se entender, de maneira nenhuma, como ele agiientava. De dia e de noite, com sol
ou aguaceiros, calor, sereno, e nas friagens terriveis de meio-do-ano, sem arrumo, sé com o
chapéu velho na cabeca, por todas as semanas, e meses, e 0s anos — sem fazer conta do se-ir
do viver. N&o pojava em nenhuma das duas beiras, nem nas ilhas e croas do rio, ndo pisou mais
em ch&o nem capim. Por certo, a0 menos, que, para dormir seu tanto, ele fizesse amarracéo da
canoa, em alguma ponta-de-ilha, no esconso. Mas ndo armava um foguinho em praia, nem
dispunha de sua luz feita, nunca mais riscou um fosforo. O que consumia de comer, era s6 um
quase; mesmo do que a gente depositava, no entre as raizes da gameleira, ou na lapinha de pedra
do barranco, ele recolhia pouco, nem o bastavel. Ndo adoecia? E a constante for¢a dos bracos,
para ter tento na canoa, resistido, mesmo na demasia das enchentes, no subimento, ai quando
no lanco da correnteza enorme do rio tudo rola o perigoso, aqueles corpos de bichos mortos e
paus-de-arvore descendo — de espanto de esbarro. E nunca falou mais palavra, com pessoa
alguma. Nos, também, ndo falavamos mais nele. SO se pensava. Nao, de nosso pai ndo se podia
ter esquecimento; e, se, por um pouco, a gente fazia que esquecia, era s6 para se despertar de

novo, de repente, com a memaria, no passo de outros sobressaltos.

Minha irma se casou; nossa méde nao quis festa. A gente imaginava nele, quando se
comia uma comida mais gostosa; assim como, no gasalhado da noite, no desamparo dessas
noites de muita chuva, fria, forte, nosso pai s6 com a mao e uma cabaca para ir esvaziando a
canoa da agua do temporal. As vezes, algum conhecido nosso achava que eu ia ficando mais
parecido com nosso pai. Mas eu sabia que ele agora virara cabeludo, barbudo, de unhas grandes,
mal e magro, ficado preto de sol e dos pélos, com o aspecto de bicho, conforme quase nu,

mesmo dispondo das pecas de roupas que a gente de tempos em tempos fornecia.

Nem queria saber de nos; nao tinha afeto? Mas, por afeto mesmo, de respeito, sempre
que as vezes me louvavam, por causa de algum meu bom procedimento, eu falava: — "Foi pai
que um dia me ensinou a fazer assim..."; 0 que ndo era o certo, exato; mas, que era mentirapor
verdade. Sendo que, se ele ndo se lembrava mais, nem queria saber da gente, por que, entdo,
ndo subia ou descia o rio, para outras paragens, longe, no ndo-encontravel? S6 ele soubesse.
Mas minha irméa teve menino, ela mesma entestou que queria mostrar para ele o neto. Viemos,
todos, no barranco, foi num dia bonito, minha irma de vestido branco, que tinha sido o do

casamento, ela erguia nos bragos a criancinha, o marido dela segurou, para defender os dois, 0
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guarda-sol. A gente chamou, esperou. Nosso pai ndo apareceu. Minha irma chorou, nds todos
ai choramos, abragados.

Minha irm& se mudou, com o marido, para longe daqui. Meu irmao resolveu e se foi,
para uma cidade. Os tempos mudavam, no devagar depressa dos tempos. Nossa mae terminou
indo também, de uma vez, residir com minha irmd, ela estava envelhecida. Eu fiquei aqui, de
resto. Eu nunca podia querer me casar. Eu permaneci, com as bagagens da vida. Nosso pai
carecia de mim, eu sei — na vagacao, no rio no ermo — sem dar razéo de seu feito. Seja que,
quando eu quis mesmo saber, e firme indaguei, me diz-que-disseram: que constava que n0sso
pai, alguma vez, tivesse revelado a explicacdo, ao homem que para ele aprontara a canoa. Mas,
agora, esse homem ja tinha morrido, ninguém soubesse, fizesse recordacdo, de nada mais. S
as falsas conversas, sem senso, COmo por ocasido, N0 comeco, na vinda das primeiras cheias do
rio, com chuvas que néo estiavam, todos temeram o fim-do-mundo, diziam: que nosso pai fosse
o0 avisado que nem Nog, que, por tanto, a canoa ele tinha antecipado; pois agora me entrelembro.

Meu pali, eu ndo podia malsinar. E apontavam ja em mim uns primeiros cabelos brancos.

Sou homem de tristes palavras. De que era que eu tinha tanta, tanta culpa? Se o meu pai,
sempre fazendo auséncia: e o rio-rio-rio, o rio — pondo perpétuo. Eu sofria jA 0 comego de
velhice — esta vida era s6 o demoramento. Eu mesmo tinha achaques, ansias, ca de baixo,
cansacos, perrenguice de reumatismo. E ele? Por qué? Devia de padecer demais. De tao idoso,
ndo ia, mais dia menos dia, fraquejar do vigor, deixar que a canoa emborcasse, ou que bubuiasse
sem pulso, na levada do rio, para se despenhar horas abaixo, em tororoma e no tombo da
cachoeira, brava, com o fervimento e morte. Apertava o coracdo. Ele estava la, sem a minha
tranquilidade. Sou o culpado do que nem sei, de dor em aberto, no meu foro. Soubesse — se as

coisas fossem outras. E fui tomando idéia.

Sem fazer véspera. Sou doido? N&o. Na nossa casa, a palavra doido ndo se falava, nunca
mais se falou, os anos todos, nao se condenava ninguém de doido. Ninguém € doido. Ou, entdo,
todos. So fiz, que fui l&. Com um lenco, para o aceno ser mais. Eu estava muito no meu sentido.
Esperei. Ao por fim, ele apareceu, ai e 14, o vulto. Estava ali, sentado a popa. Estava ali, de
grito. Chamei, umas quantas vezes. E falei, o que me urgia, jurado e declarado, tive que reforcar
avoz: — "Pai, o senhor esta velho, ja fez o seu tanto... Agora, 0 senhor vem, ndo carece mais...
O senhor vem, e eu, agora mesmo, quando que seja, a ambas vontades, eu tomo o seu lugar, do

senhor, na canoa!..." E, assim dizendo, meu corac¢do bateu no compasso do mais certo.
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Ele me escutou. Ficou em pé. Manejou remo n'adgua, proava para cé, concordado. E eu
tremi, profundo, de repente: porque, antes, ele tinha levantado o brago e feito um saudar de
gesto — o primeiro, depois de tamanhos anos decorridos! E eu ndo podia... Por pavor,
arrepiados os cabelos, corri, fugi, me tirei de 14, num procedimento desatinado. Porquanto que

ele me pareceu vir: da parte de além. E estou pedindo, pedindo, pedindo um perdao.

Sofri o grave frio dos medos, adoeci. Sei que ninguém soube mais dele. Sou homem,
depois desse falimento? Sou o que ndo foi, o que vai ficar calado. Sei que agora € tarde, e temo
abreviar com a vida, nos rasos do mundo. Mas, entdo, a0 menos, que, no artigo da morte,
peguem em mim, e me depositem também numa canoinha de nada, nessa dgua que ndo para,

de longas beiras: e, eu, rio abaixo, rio a fora, rio a dentro — o rio.
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