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RESUMO

Esse artigo toma a caracterizacao de Lévi-Strauss das “sociedades frias” como inspi-
racao para discutir o regime de historicidade karaja, um povo do Brasil Central. Sua
mitologia narra um tempo da criacao, onde diversos aspectos do mundo sao criados
e a humanidade adquire os conhecimentos que hoje a caracterizam enquanto tal. Ja
a acao no mundo atual ndo é criadora: antes, as agoes fazem aparecer formas que ja
estavam |4, desde o principio, pois inscritas pelo mito. Dessa maneira, as agoes atuais
fazem aparecer ou uma continuidade em relacdo aos tempos antigos, pois elicitam
0s mesmos nexos relacionais, ou uma ruptura marcada para com “a cultura”. Em um
caso como no outro, o que é colocado em evidéncia é a poténcia “fria” de seu regime de
historicidade, ou seu carater contrahistérico. Para dar conta desse regime, escapando
daideiade histéria formulada em termos de mudanca e continuidade, argumento que
é preciso separar o problema da histéria do problema do tempo.
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THE CULTURE OF MYTHS: ON THE CENTRAL BRAZILIAN KARAJA'S REGIME OF HISTORICITY AND ITS
“coLD” POTENCY

ABSTRACT  In this paper, | take Lévi-Strauss’ characterization of ‘cold societies” as an inspiration from which to discuss the central Brazilian
Karajd's regime of historicity. Their mythology narrates a time of creation when diverse aspects of the world are created and humanity acquires
the knowledge that now characterizes it as such. Action in the actual world, on its turn, is not creative: they make appear forms that were already
there, for inscribed by the myth. Actual actions therefore make appear either a continuity in relation to “ancient times”, for they elicit the same
relational nexus, or a marked rupture in relation to “the culture’. In the one case or the other, what is evinced is the “cold” potency of their regime
of historicity, its contra-historical character. To grasp this regime though escaping from the idea of history put in terms of change and continuity, |
argue that it is necessary to set the problem of history apart from the problem of time.
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‘Histdria’ € uma palavra traicoeira que, passando por autoevidente, traz na bagagem
muito mais do que declara; quanto mais quando acrescida do adjetivo “indigena”. A
facilidade com que a expressao comunica elude a multiplicidade de sentidos a ela
imputados: ha quase tantos conceitos de “histéria” quantas vozes para enuncia-lo.
Um dos exemplos mais emblematicos dos mal-entendidos (nada produtivos, diga-se)
que isso pode gerar € a antiga oposicao entre povos ‘com” e “sem” histéria; oposicao
essa cuja critica se tornou o cavalo de batalha de parte consideravel da etnologia nos
anos1980. Algo como um compromisso ético, a valora¢do da histéria ou historicidade
indigenas “equivaliaa umareatualizacao de reconhecimentos anteriores; o de que eles
tém, por exemplo, alma, ou racionalidade” (Calavia-Saez, 2005: 40).

Como alternativa a velha e infértil oposicao, Lévi-Strauss havia proposto ainda
em finsda décadade1950 que a questao poderiaser melhorapreendida pelo contraste
entre “sociedades quentes” e “frias”. Mas seu propésito, como se sabe, foi “parcialmente
negligenciado, parcialmente mal compreendido” (Marsalek, 2009:134) por uma legiao
decriticos, cujos olhos estavam firmemente voltados para a afirmacao de que osindios
“tém” ou “estao” sim na historia. Para Lévi-Strauss, entretanto, isso era ponto passivo
e, por isso, a questao estava aquém do que deveria ocupar nossas reflexdes. Seu in-
tento era avancar no sentido do reconhecimento de que diferentes sociedades lidam
de maneiras diferentes com essa “condicao comum”. Tomando-a do ponto de vista da
diversidade, seu movimento implicava que, “ao menos de direito, podem existir tantas
formas de historicidade quanto de parentesco ou de religiao” (Goldman, 1999: 229).

E bem verdade que o debate em torno do contraste de Lévi-Strauss ja ha algum
tempo estd, com o perdao do trocadilho, frio. Se muitos ja o criticaram, tantos outros ja
mostraram a inadequacdo ou a injustica das criticas, apontando que Lévi-Strauss nao
recusaa histériaaosindios, que a perspectiva de seus criticos se assenta sobre premissas
“‘gquentes”, que os mitos sao artefatos histéricos e que a histéria pode operar como um
mito (ver p. ex. Calavia-Sdez, 2005; Goldman, 1999; Gow, 2001; Harkin, 2009; Marsalek,
2009).2No entanto, a caracterizacao positiva que Lévi-Strauss faz dos regimes "frios" de
historicidade permaneceu pouco explorada. Em parte, certamente, pelas limitagoes do
préprio argumento; mas penso que ha algo nele que mereceria maior atengao.

Nesse texto, parto da nocao de “sociedades frias” como inspiragao para descre-
ver—ou antes esbocar—o regime de historicidade karaja. Meu foco inicial recaird sobre
um material fundamental nos trabalhos de Lévi-Strauss, a mitologia; entretanto, nao
atomarei por simesma, mas em sua conexao com a acao humana atual mediada pelo
estoque de formas convencionais que os Karaja chamam de seu “conhecimento” ou
‘cultura”. Mas ha também formas nao-convencionais, formas-Outro, e muitas vezes sao
elasqueasacoes das pessoas tém feito aparecerem um tempo em que os Karaja dizem
viver “‘como os brancos”. Diante disso, a percepcao corriqueira dos indios é a de que “a
cultura esté acabando”. E em relacdo a essas transformacoes, penso, que a discussao
sobre a poténcia “fria” dos regimes de historicidade indigenas se faz mais pertinente.
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2| Oumesmo Overing (1995),
cuja proposta, a despeito da
incompreensao de base dos
argumentos de Lévi-Strauss,
caminha em paralelo aos
escritos do autor.
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HISTORIAS DO PASSADO

Para os Karaja?, habitantesimemoriais da calha dorio Araguaia,sé ha uma tinica
maneira para se referir a toda e qualquer histéria: dos relatos miticos sobre o comeco
domundoa narrativadasartimanhasou desventurasde um homemem uma pescaria,
todo relato é uma ijaky 9, ijyy 3. A continuidade de natureza entre o passado mitico e
o presente que o termo denuncia é constantemente por eles reafirmada: as narrativas
sobre os tempos antigos s3o muito comumente acompanhadas de comentarios como
“isso aconteceu mesmo, nao é mentira!”. Do ponto de vista karaja, a velha diferenca
entre“mito” e “histéria’ carece de sentido e, quando se pergunta sobre sua histéria, suas
respostas remetem sempre as suas histérias no plural, ouseja, em grande parte aquilo
que chamamos de “mitos”.

Adiferenca entre relatos antigos e mais atuais é, antes, uma de gradacao tempo-
ral.OsInyapontam com precisao consideravel que tal ouqualacontecimentoteve lugar
antes ou depois disso ou daquilo. O resultado dessa organizacao temporal, entretanto,
naoéumasequéncialineare homogénea ligando o comego do mundo ao aquieagora,
mas o reconhecimento de trés grandes tempos.* As narrativas sobre tempos remotos
—nossos “mitos” —sdo chamadas de ihetxiu ijyy & ou hdkyna ijaky Q, hjyna ijyy 3, lite-
ralmente “histdrias antigas”. Mas essas compreendem dois tempos distintos: o tempo
primevo, anterior ao surgimento da humanidade verdadeira, e hakjna mahdadu badeku
&, hyynamahadu badeu 3, “o tempo dos antigos”, os ancestrais dos Iny atuais. Ainda que
o0 primeiro tempo nao seja nomeado, tal diferenca é plenamente reconhecida pelos in-
dios—assim como plenamente reconhecivel pelo conteido das histérias. Em contraste
como esses passados mais ou menos remotos, os In§ se reconhecem como vivendo “no
tempo do pessoal de hoje” (wijina bodu mahddu badeku Q). Esse tempo presente é tanto
disjunto quanto conjunto em relacao ao tempo dos antigos: em certos contextos, 0s
Karaja se reconhecem como fazendo as mesmas coisas que seus ancestrais faziam,
a0 passo que, em outros, eles dizem que “esta tudo diferente” ou que “a cultura esta
acabando”. Para compreender como essa diferenca de contextos, apresentada em ter-
mos temporais, remete a uma teoria iny da histéria que nao é ela mesma “temporal’,
i.e., para a qual o transcurso do tempo é largamente indiferente, sera necessario nos
voltarmos para a maneira como a a¢ao cotidiana opera uma mediagao entre esses
diferentes tempos, fazendo-os aparecer ora como pura continuidade ora como uma
“ruptura”. Antes, porém, € preciso que nos detenhamos sobre o passado.

A DUPLA DISJUNCAO DO PASSADO MITICO*
Kangxiwe @, Anyixiweé ' é o grande demiurgo transformador da mitologia inj.
No comeco de tudo, “antigamente, antes de conhecer, antes de comecar a aparecer as

coisas, os Karaja ou qualquer pessoa. So existia Kanysiwe com a avo dele” (trecho de

Rev. antropol. (S3o Paulo, Online) | v. 65 n.1: €192801 | USP, 2022

3| Os Karaja sdo um povo
falante de uma lingua macro-jé
(Davis, 1968). Assim como
osJavaé e Ixybiowa, eles se
autodesignam como Iny. Os
trés povos falam variantes

de uma mesma lingua, o
inyrybé, que apresenta uma
diferenciagdo da fala pelo
sexo do falante (ver Ribeiro,
2012). As variantes feminina
e masculina das palavras
aparecem indicadas no texto
por meio dos simbolos e &,
respectivamente.

4| Enquanto algumas
histérias sao localizadas

com precisdo umas em
relages as outras, outras s3o
localizadas mais vagamente
como tendo acontecido em
um certo periodo de tempo
(igualmente vago) entre dois
acontecimentos ou momentos:
das muitas histdrias cujos
protagonistas sdo animais,
por exemplo, diz-se apenas
que aconteceram “no tempo
que Anyxiwé caminhava sobre
este chao” (ver infra), sem

se incomodar com a ordem
relativa em que aconteceram.

5| Aexposicdo que se segue
do passado mitico karaja e

o argumento a partir dela
delineado é uma sintese do
segundo capitulo de minha
tese de doutorado (Nunes,
2016). Para fins de economia
textual, e com o perddo do
abuso da sintese, me limitarei
areferenciar as narrativas por
meio da numeragdo (Mo1,
Mo2, e assim por diante) com
que sdo identificadas em
minha tese, em cujos anexos
se encontram a integra das
tradugdes das narrativas.
Outras versdes sao citadas
apenas quando apresentam
variagdes importantes para
oargumento. Para a leitora
ou o leitor interessados na
mitologia in, remeto também
aos compéndios de narrativas
ou etnografias que registram
uma quantidade significativa
de histdrias: Pimentel da Silva
e Rocha (2006), Toral (1992:
Anexos), Pappiani e Lacerda
(2014), Pétesch (1992: Anexos),
e Rodrigues (2008).
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uma narrativa do finado ljéseberi Karaja em Toral, 1992: 14 — Anexos). Ele descobre o
sexo, que nao conhecia, ao violentar sua propria avé (Mo1). Como comentou o tradutor
de uma versao registrada por Patricia Rodrigues (2008: 51): “Devido a esse aconteci-
mento, de Tanyxiweé [pronincia javaé] ter feito sexo com a prépria avo, nés herdamos
esse costume de fazer sexo, de produzir filhos, para aumentar a populacio, pois antes
naotinha, eratudo porencanto. O exemplo de Tanjxiwe foi seguido porvarias espécies,
o0s animais, os passaros, todos os seres vivos da terra”.

Denunciado pelo Mutum, que presenciou a agressao, Anyxiwé mata o passaro
emvinganca e depoisabandonasuaavd. Ele vaiandando e encontra Myreiko @, Myreio
&', uma mulher in§, com quem se casa e passa a morar, na companhia também de sua
sogra. Naquele tempo, o sol andava rapido demais; amanhecia e logo escurecia nova-
mente. As pessoas sofriam muito. Certa feita, a sogra de Anyxiwé é pega pela escuridio
quando estava na roga, tropega em um tronco pontudo e corta a perna. De |a mesmo a
velha reclamou: “Eu tenho um genro andni Q e mesmo assim o tempo escurece comigo
ainda aqui'”, ela falou com raiva. Ele era adni® &, por isso escutou e partiu novamente,
agora pararesolver tal problema. Transformou-se em um bicho morto,ja inchado pela
putrefacdo. Varios abutres diferentes se aproximam e, apds constatarem que estava
“realmente” morto, Rararésa (o Urubu-Rei) desce sobre ele.

Com o embuste, Anyxiweé agarra o Urubu-Rei e, depois de alguma negociacio,
consegue se apropriar do sol (que era o grande cocar do abutre) e o coloca a andar
vagarosamente pelo céu. Antes de solta-lo, Anjxiwé corta o cabelo do Urubu-Rei. Os
abutres eram todos parentes ascendentes dele —ilana (m8), ilabatery (Fz)...—e, por isso,
fizeram brotyre para seu sobrinho, dando origem assim a esse comportamento ceri-
monial cuja presenca na vida iny atual é notavel.” Conta-se que, naquele tempo, todos
eles tinham longos cabelos. Foi por causa de Anjixiwé que eles ficaram com o cabelo
curto: alguns, como o carcard, ficaram apenas com um topete, outros, como o urubue o
rardjie, tiveram a cabeca completamente raspada. O Urubu-Rei ensinou muitas coisas
para Anyxiwe, depois voou, foi embora. Quando ele ia subindo, Anxiweé se lembrou
de coisas que tinha esquecido de perguntar e, a medida que sobe, o grande abutre vai
Ihe respondendo: como se pesca o pirarucu, como se faz canoa (Toral,1992: 7- Anexos;
Pétesch,1992: 450), onde se coloca o peixe pescado (Mabiore, 2014a: 32), e como se faz
roca (Rodrigues, 2008: 54-55). Por fim, Anyxiwé lhe pergunta como se faz para trocar
de pele. O Urubu-Rei responde, mas ele ja estava muito longe, de modo que tudo que
o demiurgo pode escutar foi um burburinho parecido com o barulho do vento. As
arvores escutaram, por isso elas sempre renovam suas folhas; também as cobras, a
aranha caranguejeira, o grilo tysibryri e o camaledo, por isso trocam de pele. Ja os Iny
ndo escutaram e por isso as pessoas morrem, em lugar de se renovar sempre (Moz2).

Depois de roubar o sol, equilibrando a duracio do dia e da noite, Anjxiwe conti-
nuou morando com sua familia por um tempo, mas logo partiu novamente. Todos os
episédios narrados até agora tiveram lugar no extremo rio abaixo. Dalf, Anjxiwe parte
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6| O termo adni se refere auma
gama de seres que povoam o
cosmos iny atual, mas também
a uma “poténcia-espirito” que
caracteriza, além dos xamas,
todos os seres do tempo do
primevo.

7| Em diversas ocasides, um
parente mais velho se submete
a0 mesmo processo pelo qual
um parente descendente (no
mais das vezes uma crianga)
estd passando: para dar apenas
um exemplo, quando o menino
esta sendo pintado todo de
preto e tendo seu cabelo
cortado no segundo dia de sua
reclusdo no Hetohoky (o ritual
de iniciagdo masculina), varios
de seus parentes irdo cortar

um pouco de seu cabelo ou
pintar uma parte de seu corpo
com o mesmo jenipapo. Tal
comportamento cerimonial

é presente em virtualmente
todos os rituais in, assim como
pode acontecer em contextos
cotidianos, embora com menor
frequéncia.
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emuma longa caminhada rioacima® ao longo da qual opera uma série de transforma-
¢oes que vao imprimindo no mundo as caracteristicas que apresenta hoje.

Uma caracteristica marcante daquele tempo era um regime universal de comu-
nicacao. Nas palavras de Mahuédeéru, “diz que, antigamente, os animais eram gente
e falavam nossa lingua, os animais terrestres, as aves”; “Antigamente sé havia uma
lingua, ndo sei quando isso mudou. As arvores falavam em injjrybé com as pessoas,
e assim também os peixes e os animais terrestres” (Kabitxyna; 2014: 35). Os animais
conversam com as pessoas, contam-lhes coisas, ou as enganam, por vezes fazem sexo,
casam-se e tém filhos com os humanos. Ha histérias, inclusive, que envolvem apenas
protagonistas animais e cujos desfechos comumente narram a origem de certas carac-
teristicas atuais de algumas espécies —como o casco do tracaja feito da colagem dos
fragmentos de sua carapaca primordial que fora quebrada, ou dos olhos da onca, feitos
de resina de jatoba em substituicdo a seus originais danificados em uma desaventura
(ver Ribeiro, 2012:116-125; Tewahura, 2014).

Em sua caminhada, além da transformacao da paisagem e de outros aspectos
do mundo, Angixiwé também transforma os varios animais que vai encontrando pelo
caminho. A beira do rio, ele observa que os peixes nio tinham nadadeira, de modo
que as pessoas 0s pegavam com as proprias maos, sem dificuldades. Ele entao coloca
nadadeira nos peixes, para que eles possam fugir, assim como esporao em algumas
espécies e dentes em outras (como a piranha), para que pudessem se defender. Dai
em diante, as pessoas precisaram aprender a pescar para se alimentar. Depois ele
segue caminhando e transformando os animais em... animais —em inequivocamente
animais: o cesto weriri que um grupo de mulheres levava para colocar frutas, ele gruda
em seu papo, transformando-as em camaledo (kuré @, uré 3); ele dd um remédio para
deixarrouca a belavoz de um grupo de cantores que estavam a beira de um lago, trans-
formando-os no passaro jacu-cigano (hdtana) —a coifa plumaria com a qual aqueles
homens se adornavam se torna entao as penas ericadas da cabeca da ave. Alguns sao
enganados pelo demiurgo, que lhes toma certos objetos doravante caracteristicos
da humanidade: ele convence o Lagartixa a trocar seu bom machado por um feito de
barro, imprestavel, e depois o transforma em lagartixa (Mabiore, 2014b: 42-43); ele
troca a canoa de madeira do Pato por uma feita de barro, que logo derrete quando é
colocada na agua, e o transforma nesse animal aquatico (Pétesch, 1992: 452). Como
comentou um narrador, “no tempo em que todos eram gente, os passaros e todos 0s
animais, ele os transformou em bicho.? Foi Anyixiwé mesmo que fez isso, foi andando
por varios lugares e os transformando” (Mos).

Anyxiwe extrai a humanidade desses seres do tempo primordial, que erama um
s6 tempo gente e camaledo, gente e lagartixa, gente e pato... E rigorosamente impos-
sivel saber se os Jacu-Ciganos que cantavam a beira de um lago eram pescadores em
forma de passaro ou passaros em forma de gente; essa diferenca era interna ao Jacu-
Gente: seus aspectos humano e bicho superpunham-se intensivamente (Viveiros de
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8 | Nas versdes que registrei, a
caminhada de Anyxiwé se inicia
no extremo rio abaixo (iraru) e
segue em dire¢do a montante
(ibokd @, ibod 3). Em versdes
javaé (Toral,1992; Rodrigues,
2008), ele sai de algum lugar
proximo as cabeceiras do
Araguaia e vai descendo o rio
até seu extremo norte, que
corresponderia a atual cidade
de Belém.

9 | No original, rairddunj-, verbo
formado pela sufixagdo do
verbalizador -ny a palavra irodu,
“animais terrestres” (termo que
se contrapde as aves, nawaki @,
nawii &3, e aos peixes, katura Q,
atura 3).
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Castro, 2006). Anyxiwé vem, entio, e rouba uma parte desses seres, externalizando as
diferencas que os constituiam internamente, produzindo gradativamente um estado
atual em que ha intervalos discretos entre as formas-iny e as formas-bicho. Mas o mito
antevé o resultado das operacoes do demiurgo. Se os cantores eram uma multiplici-
dade intensiva Jacu-Gente, eles ja eram referidos com o nome do passaro e ja eram
habitantes da margem do lago, i.e., ja apresentavam caracteristicas atuais da espécie.
O mito antecipa a transformacao porvir. Renan Haburunatu, de quem primeiro escutei
uma narrativa sobre a caminhada de Anxiwé, comentou que o demiurgo nio estava
“transformando” aqueles com quem encontrava em animais; ele estava arrumando,
corrigindo, ou consertando as coisas que nao estavam como deveriam. E narrava o
pensamento de Anyxiwe antes de suas acdes: “Isso ndo esta certo! Vocés nao sio gente,
vocés sao”jacu-cigano, lagartixa, camaledo... A formajacu-ciganoja estava, de alguma
maneira, presumida no Hatana mitico.

A afirmacao de que, naquele tempo, os animais eram gente e falavam diz algo
também, é certo, sobre a humanidade primeva: os Inj do tempo em que Anjxiwe an-
dava sobre esse chao eram outra coisa ou mais (ou menos) que humanos, pois também
eles podiam conversar com os animais. A prépria mulher de Anyxiwé era In§, mas se
casou com um aoni, um tipo de conjuncao impossivel nos tempos de hoje. Antes disso,
ela é protagonista de uma saga em que, dentre outras coisas, entra com seu filho na
barriga do Socd-Boi (0 menino sai de |4 todo pintado, como a ave), faz uma arvore gi-
gantesca desceraté o chao para que possa subir nela, negocia chuva com um habitante
do mundo do alto, seu filho se transforma em um passaro e aabandona, e ela, por fim,
se casa com o Raposa, ao chegar na aldeia dos animais (Mo8).

O fim desse tempo primordial serd, justamente, marcado pelo eclipsamento
dessa “transparéncia pré-cosmoldégica originaria” (Viveiros de Castro, 2006: 332), 0 que
a mitologia iny sintetiza em dois eventos principais. Primeiro, a chegada de Anyxiwe a
aldeia dos animais, onde lhes rouba o fogo (M10). Esse parece ser o evento de transfor-
macao derradeira: dali em diante, nenhum animal é mais gente, nenhum animal fala.
A caminhada de Anxiwé é antes um tempo que um evento, uma imagem desse tempo
primordial. Segundo, a primeira humanidade é extinta em fun¢ao da revelacao de um
segredo ritual — o episddio, tanto quanto o local, sao conhecidos como iny webohona.
Dois meninos em reclusao iniciatéria durante o Hetohoky (o grande ciclo de iniciacao
masculina) contam para sua mae um segredo masculino, mas sao denunciados porum
velho—que escutou tudo, deitado no canto da casa—aos homens que voltavam da pes-
caria. Como resultado, os homens cavam dois grandes buracos na praca ritual, ateiam
fogo e lancam todas as pessoas dentro. Os dois meninos sao os (inicos a sobreviver. Eles
se casam com as mulheres periquito, que eram criacao de seus sobrinhos uterinos e,
tempos depois, partem rumo ao Araguaia—essa aldeia se localizava do outro lado da
[lha do Bananal,juntoao rioJavaés (M11). Quando chegam |4, encontram a humanida-
de verdadeira, que havia acabado de emergir do Berahatxi—o Fundo do Rio, patamar
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inferior do cosmos—para habitar as margens do Araguaia (M12).” E a partir daf que os
Iny se espalham, ocupando uma larga porcao da calha desse rio.

A saida do Fundo do Rio marca o inicio do “tempo dos antigos”, hijjna mahddu
biadeu 3. Se no tempo primevo tudo era continuo (Lévi-Strauss, 2004), agora os inter-
valos discretos entre os seres ja estao constituidos. A humanidade verdadeira ai inau-
gurada, entretanto, ainda que discreta em relagao a outras gentes — os varios aoni, os
povos estrangeiros, os animais —, ainda nao possuia muitos dos elementos que carac-
terizam a condicao propriamente inj, e essa é a tonica das histdrias sobre esse tempo:
elas narram como esses conhecimentos, rituais e outros elementos foram aprendidos
ou apropriados. Os enfeites e ungdes corporais, assim como certos produtos de roga,
foram tomados dos Wereé e dos Tapirapé (M12); a agricultura foi ensinada pelo povo
celeste de Tainahaky, o Homem-Estrela (M14); o ritual de iniciacao xamanica foi ensi-
nado a um xama por um adni (M18); a divisdo entre os grupos de praca de cima (ibdd &),
do meio (itya @) e de baixo (iraru) é consequéncia da maneira assim repartida como
Biuraxi e seus companheiros desceram do patamar superior do cosmos para a aldeia
de Sanawe, e foram eles que ensinaram como fazer a festa da primeira colheita (M15).

Ao contrario do tempo primevo, nao ha um evento que marque claramente o
fim do “tempo dos antigos”: nele se passaram acontecimentos remotos como os acima
narrados, tanto quanto outros mais recentes, por vezes historicamente localizaveis. A
diferenca entre os “tempos”, assim, ndo é cronolégica: ainda que sejam sequenciados,
cada tempo é um mundo de carateristicas particulares e, por isso, poderiam ser mais
precisamente chamados de tempos-mundos;" é isso que figura em primeiro plano. Mais
importante que o que vem antes ou depois do que é a poténcia particular que uma
acao evoca: tudo que operacionaliza essa transparéncia pré-cosmolégica do mito, po-
deriamos dizer, tem lugar no tempo-mundo primevo, aquele em que, como descreveu
Mahuedeéru, ixy isyruhuky rjjiramyhy, “as pessoas estavam perto da transformagao”;
entre os Karaja como em virtualmente toda América do Sul indigena, esse é o caso do
xamanismo e do ritual.”

As narrativas que vimos até aqui dao conta do surgimento daquilo que, em seu
conjunto, os Inj chamam de seu badeédakynana Q, badeédjynana 3, seu “conhecimen-
to” ou “cultura”. No tempo atual, ao contrario, nada mais é criado, e tudo que as agoes
das pessoas podem fazer é replicar, ou atualizar as formas que ja estao dadas, pois
sua origem estd inscrita no passado mitico. Acoes que nao replicam essas formas
nao sao vistas como “inovac¢ao’, no sentido do desenvolvimento ou aprimoramento
das formas de se fazer algo, mas como um distanciamento em relacdo a condicao
propriamente iny. Um comentario de Mahuédéru ao final de uma narrativa é signi-
ficativo quanto a isso:

Essa ndo é uma histdria nova, ndo, é antiga. Uma histéria antiga, muito antiga, sobre como,

antigamente, nés existiamos, sobre como nés comegamos. Ja nds, somos gente nova. Nos

Rev. antropol. (S3o Paulo, Online) | v. 65 n.1: €192801 | USP, 2022

10 | Para uma analise mais
detalhada do surgimento da
humanidade verdadeira e, por
um lado, a diferenciagdo dos
trés povos iny e, por outro, a
distingdo entre os Iny e os ixjju,
povos estrangeiros, ver Nunes
(2018; 2019).

11| O préprio termo que
traduzo aqui por “tempo”, badeu
Q, é formado pela sufixacdo
da posposicio temporal -u

& ao substantivo bade, uma
particula usada em expressdes
para paisagens, biomas, clima
e fendmenos meteoroldgicos,
assim como para tempo (no
sentido da durag¢do), mundo

e territorio—além de humor,
de maneira andloga a quando
dizemos em portugués que ‘o
tempo fechou”.

12| Esse s3o dois aspectos sobre
o0 quais nao vou me deter aqui.
Quanto ao xamanismo, nao é
preciso muito para mostra-lo;
para ndo apinhar exemplos,
veja-se a vivida e belissima
descrigao de Davi Kopenawa
sobre a transparéncia em
relagdo aos xapiri que tem lugar
em seus transes (Kopenawa

e Albert, 2015). De outro

lado, é digno de notaquea
demonstragao de Lévi-Strauss
sobre a “colaboragdo entre
sincronia e diacronia’ que
caracteriza as “sociedades frias”
(ver infra) recorra justamente
ao ritual, cujo sistema “tem por
fungdo superar e integrar trés
oposicdes: a da diacronia e da
sincronia; a das caracteristicas
periddica e aperiddica que uma
eoutra podem apresentar; e
enfim, no seio da diacronia,
aquela do tempo reversivel e do
tempo irreversivel, pois, ainda
que o presente e 0 passado
sejam teoricamente distintos,
os ritos histdricos transportam
o passado ao presente [...]:

dos herdis miticos, podemos
verdadeiramente dizer que eles
retornam, pois toda sua realidade
estd em sua personificacio”
(Lévi-Strauss, 1962: 314 —grifos
meus). Essa afirmagdo caberia
bem ao caso karaja, para os
quais argumentei (Nunes, 2016)
que o ritual, colocando homens
e espiritos em conjuncgao, opera
um regime transformativo

que coloca os homens “perto

da transformacio”, o que
equivale a uma espécie de
presentificacdo do tempo
primevo.
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estamos bem, os brancos estio ai, temos roupas, nao nos falta nada. Nés estamos nos
tornando como os brancos.” )4 eles [os antigos] ndo, eram iny de verdade [in§ityhyhyky]:
ficavam pelados, as mulheres escondiam suas partes com inytu [um tipo de tanga de
entrecasca]. Os que sabiam faziam rede de algodao para si. Suas redes eram muito boas,

bem alvas quando novas, depois iam sujando. Aqueles que sabiam se cobriam com algodao.

Lévi-Strauss caracteriza as “sociedades frias” como sistemas que “funcionam

”m

em uma espécie de zero absoluto de temperatura [...] ‘historica™ (Lévi-Strauss e
Charbonnier, 2010: 38), apresentando “uma tendéncia a se manter indefinidamente
emseu estado inicial” (ibidem: 34). Antes que negar a histdria aos indios, como muitos
criticos supuseram', o que o autor visava eram as diferentes “atitudes subjetivas que
as sociedades adotam diante da histéria, as maneiras variaveis com que elas a con-
cebem” (Lévi-Strauss, 1998: 108). Para as “sociedades frias”, a mitologia tem um papel
central, pois o passado mitico é “concebido como modelo intemporal, mais que como
uma etapa do devir” (Lévi-Strauss, 1962: 313). De comportamentos cerimoniais, conhe-
cimentos e técnicas a caracteristicas anatdmicas das espécies animais, o caso karaja
mostra, tudo tem sua origem inscrita no mito, que aparece, portanto, como um fundo
contra o qual as acoes atuais tém lugar—voltarei a isso logo abaixo. A “histéria mitica”,

dessa forma, apresenta

o paradoxo de ser simultaneamente disjunta e conjunta em relagdo ao presente. Disjunta,
porque os primeiros antepassados eram de uma outra natureza que a dos homens
contemporaneos: aqueles foram criadores, estes so copistas; e conjunta porque, desde o
surgimento dos ancestrais, nada mais ocorreu além de fatos cuja recorréncia periodicamente
apaga a particularidade. Falta demonstrar como o pensamento selvagem consegue nao
apenas ultrapassar essa dupla contradi¢do, mas retirar dela a matéria de um sistema
coerente em que uma diacronia, de qualquer forma domada, colabora com a sincronia, sem

risco de que entre elas surjam novos conflitos (Lévi-Strauss, 1962: 313).

As histérias karaja que vimos até aqui dao conta justamente dessa disjuncao;
mas ela é, com efeito, dupla. Os habitantes do tempo primevo eram de outra natureza
que os Iny atuais pois, naquele tempo, todos eram aoni, todos estavam “perto da trans-
formacao’; ja os antigos, sendo de mesma natureza que seus descendentes contem-
poraneos, foram criadores, pois € a eles que remonta a origem do ‘conhecimento’ ou
‘cultura’ing que as agoes das pessoas atuais replicam. Resta ver no que precisamente a
‘criacao” e a “cdpia’ consistem.

CRIACAO E INVENCAO

Todos os mitos que vimos narrama“origem” (koraru @, oraru 3) de algo. Mas essa
‘criagao’, na grande maioria dos casos, nao é uma “invencao”, uma criagao ex nihilo (ver
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13 | Tori usé inj boho
rakurukumyhy. O verbo
rakuruku- 2, roruku 3, é uma
forma plural do verbo runj-,
“sentar-se”, que é usado em
varios contextos com o sentido
de “tornar-se”.

14 | Para Lévi-Strauss, “todas

as sociedades humanas tém
uma histdria, igualmente longa
para cada uma delas pois esta
histdria remonta as origens

da espécie” (Lévi-Strauss e
Charbonnier, 2010: 39). “Nesse
sentido, é tdo cansativo quanto
inatil acumular argumentos
para provar que toda sociedade
esta na histdria e que ela muda:
éa propria evidéncia” (Lévi-
Strauss,1962:310).
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Viveiros de Castro, 2004). O dia longo é uma transformacao do dia curto; as espécies
animais atuais sao uma reducao dos animais-aoni primordiais. Criagao é roubo, trans-
formacao, transferéncia. Ou ela nao é nada mais do que uma elicitacdo: o que é “criado”
ja estava |4, por assim dizer, desde o principio. A comecar pelo préprio mundo. Nao ha
uma histériade como ele comecou. No principio de tudo, sé existiam Angxiwé e suaavo.
Ou melhor, jd existiam Angxiwe e sua avé; e os animais, e a humanidade primeva... Na
histéria do roubo do sol, quando Anyxiweé corta o cabelo do Urubu-Rei, a narradora diz
que “seus brotyre”,i.e., seus parentes abutres, se submetem espontaneamente ao corte;
e é por isso que existe brotyre hoje. Mas isso acontece espontaneamente, ninguém os
instrui sobre como devem fazer. Tudo se passa como se o conhecimento sobre brotyre
ja existisse, mesmo que ninguém nunca tivesse feito: ele é apenas elicitado. De modo
analogo, os animais transformados por Anyxiwé ja tinham os nomes e algumas das
caracteristicas dos membros atuais de suas espécies. O Raposa ja corria mais que os
outros,a Antaja era pesada, o Tamanduda ja comia formiga,a Ongaja era um predador
feroz, o Macaco-Prego ja era traquina e o Tracaja ja gostava de ficar se esquentando
aosol. Cada animal mitico “ja era antes o que iria ser depois” (Viveiros de Castro, 2006:
324); 0 que Anyxiwe faz, de certo modo, é elicitar uma forma animal que ja estava I,
desde o principio, a0 mesmo tempo que eclipsa sua poténcia aoni—como disse Renan,
ele estava apenas “corrigindo” ou “arrumando” as coisas.

Por vezes o mito faz um caminho tortuoso: ele parece precisar eliminar algo
para, mais a frente, poder narrar sua origem. Os primeiros humanos viviam demasia-
damente “perto da transformacao” e, por isso, precisam ser radicalmente eliminados
para que a humanidade verdadeira possa sair do Fundo do Rio terowy-myp, “em substi-
tuicao a eles”, dizuma narradora. Um dos exemplos mais emblematicos quanto a isso
é o do Hetohoky, o grande ciclo ritual de iniciacdo masculina, cuja origem é narrada da
seguinte maneira:

M16: A origem do Hetohoky

Uma mulher estava ha trés meses de resguardo ap6s o nascimento de seu filho. De repente,
ela sentiu uma vontade enorme de comer peixe. Durante a noite, desceu para a praia e
encontrou um grupo de homens do povo Wyry, que a levou para sua aldeia. L3, as mulheres
Ihe enfeitaram e lhe alimentaram com peixe cozido para encerrar seu resguardo. Entao ela
ficou entre os Wyry, se casou e teve dois filhos. Quando os meninos ja estavam crescidos,
elaanuncia ao marido que vai leva-los a sua antiga aldeia para que seus irmaos mais velhos
fizessem uma festa do Hetohoky para inicia-los. O marido vai junto, mesmo sua mulher
insistindo para ele ndo ir, e acaba morto secretamente por seus cunhados logo antes do inicio
da reclusdo dos meninos. Terminado o ritual, os meninos saem da reclusao ja iniciados,

comojyre.
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A festa ja era realizada pelo povo extinto em inj webohona®, e acabou junto
com eles. Foi preciso, entao, que uma mulher desrespeitasse o resguardo e terminasse
esquecendo-se dos seus, para posteriormente retornar e pedir a seus irmaos que fizes-
sem a festa para seus sobrinhos. E eles simplesmente fazem a festa: o esquecimento
que pesa sobre o Hetohoky é subitamente revogado pelo mito.

Um dltimo caso digno de nota é o da origem dos brancos. Hd uma histéria sobre
o encontro dos Karaja com os Tori Uhu, os primeiros brancos que penetraram o vale
do Araguaia (M22). Mas os brancos ja estavam presumidos |4, no principio de tudo:
Anyxiwé rouba um machado de ferro do Lagartixa, e a pa da Ema—instrumento esse
paraoqual,ao contrario do machado, nem sequer havia um equivalente nativo. Na mi-
tologia Javaé, até itens tecnologicamente mais complexos como espingarda e mesmo
automéveis sao trazidos do fundo do rio pelos lj@wehé, o povo de Angxiwe (Rodrigues,
2008: 49). A existéncia dos brancos ja estava presumida. Entao, dois irmaos gémeos,
filhos de uma mulher humana e de dois pais adni diferentes — Anjxiwe e o Mucura
—, vdo em busca de seu pai (Anjxiwe), que lhes entrega armas de fogo e os manda
embora, um para montante e outro para jusante, onde se tornam os ancestrais dos
brancos®. Sé entao, o discurso mitico estaria pronto para dar conta do aparecimen-
to dos ndo-indigenas: “seu lugar”, para lembrar a célebre passagem de Lévi-Strauss,
“estava, de certo modo, reservado” (1993: 66). Para narrar a origem de qualquer coisa,
0 mito precisa inscrevé-la no principio, de modo que seu aparecimento seja apenas a
transformacao ou a simples elicitacao de algo que “ja estava 13",

De modo analogo, a acao criativa propriamente humana consiste em fazer
aparecer uma forma ja dada. E interessante, nesse sentido, o uso que os Inj fazem da
palavra“original”. Em portugués, o termo pode se referiraalgo como um “certificadode
origem” (quando se diz que um produto é original, por exemplo), mas também aquilo
que é inovador, fruto do exercicio da criatividade. O uso que os Iny fazem da palavra
diverge radicalmente desse segundo sentido, aproximando-se mais do primeiro. Um
objeto original é aquele que é fabricado de acordo com sua estética convencional, em
termos do formato, das cores,dos materiais convencionais etc. Hoje, as pontas de flecha
para matar peixes sao feitas com um pequeno pedaco de ferro, mas a original é com
osso. A madeira original para se fazer o arco € o patxi, e para se fazer a canoa, o landi.
Na faltade katara @, atara & (um tipo de concha de mexilhdo de 4gua doce), o original,
faz-se o brinco masculino dohorué com um pedaco de CD. Diz-se, também, que pessoas
s30 “originais” quando elas agem de maneira ityhyre — “correta” ou “exemplar”. De um
velho que é um grande agricultor, pescador e um dos Unicos a ainda esculpir canoas de
madeira a machado, além de serimputado como grande conhecedor “da cultura”, ouvi
varias vezes se dizer que ele é “original”.

Original, em suma, é aquilo que por definicao nao é inventado: é o que remete
aorigem, é a elicitacao de uma forma dada. A invencao, por sua vez, esta sempre além
ouaquémda humanidade verdadeira. No tempo primevo, por exemplo, ha coisas que

Rev. antropol. (S3o Paulo, Online) | v. 65 n.1: €192801 | USP, 2022

10

15 | Cf. supra, a histdria do povo
extinto ap0s a revelagdo de um
segredo masculino por dois
meninos em iniciagdo—eles
estavam, justamente, sendo
iniciados em uma festa de
Hetohoky.

16 | Algumas versdes karaja
dizem que os brancos

sao descentes do filho de
Mucura, ao passo que o filho
de Anyxiweé seria ancestral

dos Iny (Donahue, 1982:

47-9; Pétesch,1992: 462-4);

em versoes javaé, ambos os
gémeos sdo ancestrais dos
brancos (Rodrigues, 2008: 61-5;
Lourenco, 2009: 97-101), de
modo que Anyxiwe é tori labie,
“avd dos brancos” (Rodrigues,
2008: 65). Na verso publicada
por Lourenco, Anjxiwé
(Tanyxiwe, em Javaé) é o primo
mais novo de Kujy (2009:
98)—aautoradizainda que

“0 préprio herdi é a expressao
da diferenca [entre indios e
brancos] porque seus avés
eram brancos” (ibidem: 100).
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foram inventadas: para mencionar apenas uma, Anyxiwe cria as nadadeiras, espordes
e dentes dos peixes—ele observou como as pessoas pegavam os peixes facilmente com
a mao, entao “pensou em colocar nadadeira na calda deles”, diz a histéria. Se o tempo
primevo é o tempo da criacao (ou o tempo das origens, talvez fosse mais preciso dizer),
é porque ele é disjunto em relacdo ao presente: Anjxiweé, assim como outros, ‘criava’
as coisas (inventivamente, ou apenas elicitando-as), mas s6 podia fazé-lo porque era
aoni—algo que os narradores nao cansam de enfatizar.” Ademais, o que ai foi criado
aparece hoje como uma forma convencional.

Ja no tempo atual, é certo, ha muito que é inventado. Mas essas ac¢oes criativas
“nao originais” — que alteram os padrdes de respeito e vergonha, acdes antissociais
ou imorais etc. — ndo sao entendidas como uma fonte de transformacao ou inovacao
da “cultura”: em outras palavras, elas nao sao tomadas prospectivamente como uma
origem possivel. Antes, elas elicitam formas nao convencionais, o que pode aparecer
de maneiras variadas. Pessoas com comportamentos inusitados ou excessivos sao
comumente chamadas de “loucas” (itxjyte)'; falar portugués, comer a comida dos
brancos e assistir televisao elicitam formas-branco, provocando assim a percepcao de
que “esta acabando”, de que “esta tudo diferente”. O exemplo prototipico talvez seja o
do xamanismo. Enquanto o trabalho dos curadores é mediado por formas convencio-
nais, a feiticaria é tida como uma pratica inventiva. Os curadores nao inventam nada:
eles aprendem com outros curadores e com seus aoni auxiliares—em Gltima instancia,
s3o esses Ultimos que identificam a doenca e que curam, e o0 xama, nesse sentido, é
mais bem um intermediario. Ja os feiticeiros estao sempre desenvolvendo novos ma-
leficios, cuja inovagao é parte importante de seu poder letal: os feiticos sao “invencao
dos feiticeiros”, os Karaja costumam dizer." Em resumo, a cria¢do, no mito e no mundo
atual, esta sempre situada além (ou aquém) da humanidade verdadeira. A acao pro-
priamente humana, iny, ndo é baseada na invencao, mas se reconhece na replicacao,
naelicitacao de formas ja dadas, na atualizacao de um “original”.

A CULTURA DOS MITOS

Aacao humana, portanto, tem parametros claros, e isso coloca aos Iny a possibi-
lidade de avaliar cada ato em termos do que ele é capaz de elicitar: ha maneiras certas
e erradas de se fazer as coisas. Esse contraste é marcado recorrentemente. Diz-se que
algumas coisas sao/estao kobiti @, obiti Q, uma palavra que tem um significado de re-
tidao, corretude. De outras coisas, diz-se que sao/estao ehadu, uma adaptacao fonética
do portugués “errado” a lingua karaja. Quando cheguei a aldeia Santa Isabel no inicio
de 2014, a festa do Hetohoky estava ameacada de nao acontecer. O ritual havia sido
interrompido pela mae dos iniciandos em virtude da morte recente de uma parente
proxima. Abalada pelo luto, ela disse que nao patrocinaria mais a festa. Sua atitude,
porém, foi duramente criticada. As pessoas diziam que, apesar de também estarem
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17| No meio da longa saga de
Hawyy Wendna, a protagonista
faz sua irma mais nova
aparecer subitamente—ela
estava muito distante da
aldeia, no meio do mato, entao
como poderia fazer sua irma
aparecer 1a? A narradora se
mostra perplexa com o feito da
protagonista, e conclui: andni
ratxi!, “Ela era andni’” (anoni Q;
aoni 3).

18| Como um rapaz que, em
dada ocasiao cerimonial,
usou a tinta do jenipapo

para desenhar uma genitalia
feminina em seu térax, em
lugar de ornamentar-se com
os padrdes graficos iny, o que
provocou muitas risadas: “ele
édoido” (itxjite). A questio,
claramente, ndo era de pudor,
mas do carater inventivo de sua
acdo: ele se pintou com algo
que ndo era uma pintura.

19| Ademais, por sua alianca
transumana, os xamas sao ditos
eles préprios serem adni. Isso
é particularmente marcante
no caso dos feiticeiros, que
enxergam suas vitimas (por
vezes um parente proximo)
nao como pessoas, conta-se,
mas como “bichos”. Somos
remetidos, assim, novamente
ao tempo primordial, um
tempo-aoni.



ARTIGO | Eduardo Soares Nunes |
A cultura dos mitos: do regime de historicidade karajé e sua poténcia “fria”

muito tristes com a morte da jovem, aquilo estava ehadu pois, uma vez que o Hetohoky
comeca, ele ndo pode parar: diferentemente de outros rituais®, o luto é respeitado e
depois a festa segue. “Isso € lei!”, “na nossa lei é assim”, “isso € da cultura”, diziam.

“Correto” é aquilo que elicita uma forma propriamente humana. Ou, dito de
outro modo, é aquilo que esta de acordo com as “leis da cultura”. E digno de nota o
vocabulario ‘legalista’ que os In§ usam para falar de sua cultura: ela é algo que tem
“leis”, “regras”, “normas”. Ouve-se com frequéncia os karaja usarem essas palavras para
se referir ao modo correto, apropriado, de agir em qualquer situacao dada: de se por-
tar em determinado momento do ritual, a maneira como um marido deve tratar uma
esposa e vice-versa, as responsabilidades dos chefes perante a comunidade etc. Como
me disse certa vez Gedeon ljararu, “o branco nao tem cultura certa, que nem o indio.
O branco nao tem cultura”. Uma “cultura certa’, com inimeras prescricoes e proscri-
coes. Os brancos, é certo, tem leis, muitas leis, mas elas sao de natureza radicalmente
distinta. No mais das vezes, elas sao seguidas por forca de obrigacao —nao nos resta
muitas op¢oes—, mas concordarounao comanormatividade vigente é toda uma outra
questdo. Epodemosdiscordardelas porseremelas mesmas o produtodaacaoedares-
ponsabilidade humanas: feitas por pessoas, supostamente para o bem comum e para
viabilizar e organizar a vida em sociedade — o velho problema contratualista —, elas
podem e devem ser mudadas para acompanhar a caminhada incessante da histéria.

Aos Iny, igualmente, nao resta muitas opgoes senao seguir as “regras de sua
cultura”. Mas suas leis ndo se fundam em contrato. Por que os homens se dividem
em grupos de praca de cima, do meio e de baixo? Por que foram assim divididos que
os habitantes do Mundo do Alto desceram, quando Sanawe e seus companheiros os
pegaram. Por que as pessoas fazem bratyré para seus parentes descendentes? Porque
os abutres assim fizeram quando Anyxiweé cortou o cabelo do Urubu-Rei. E mesmo
quando n3o ha uma histéria que dé conta de algo em especifico, diz-se que se deve
agir daquela maneira por ser obiti &, “correto’, por ser “uma regra da nossa cultura”. As
leis iny, em suma, sdo parte da dimensao do mundo que se apresenta para os humanos
atuaiscomodada, inata (Wagner,1981). A“antiguidade’, nas palavras de Lévi-Strauss, é
“colocada no absoluto, pois ela remonta a origem do mundo” (1962: 313).

Por isso a maneira como os Iny falam de sua “cultura” da a impressao de que
se trata de um estoque fechado e aparentemente imutavel de elementos como sua
lingua, os rituais, um conjunto de ornamentos e unc¢des corporais, padroes de com-
portamento bem determinados de pessoas em relacoes reciprocas especificas, uma
rigida divisao de género etc. Um estoque fechado, justamente porque dado.?’ Nao
estando no dominio da acdo e da responsabilidade humanas, essas leis nao poderiam
se transformar, ou melhor, ser deliberadamente alteradas. Nos tempos atuais, as acoes
das pessoas em muitas ocasioes nao se pautam pelas “regras da cultura’, mas seguem
o modo dos brancos. Hoje praticamente nao se planta mais roga, e a comida de base
vegetal é em sua imensa maioria adquirida no comércio local; os recém-casados nao
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20| No caso das dancas de
Aruand, por exemplo, uma
morte autoriza a familia
amandar esses espiritos
embora e queimar suas
mascaras, dando fim ao ritual
(ver Rodrigues, 2006).

21| Um estoque fechado

de direito, mas ndo de fato,
melhor deixar claro; é por ser
remetido ao dominio do dado
que o estoque de elementos
que conforma a “cultura”
aparece como fechado. Mas
novas “leis” podem surgir,
conquanto se “descubra’ que
‘sempre estiveram |&. Assim
como o estoque corrente de
elementos certamente nao
éimemorialmente idéntico
a si mesmo: muito do que
hoje aparece como uma “lei”
éjaaincorporagao como
dado de algo que outrora foi
uma invengao ou inova¢ao—
voltarei a isso mais adiante.
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tém mais uma relacao de respeito/vergonha e evitagao para com os sogros tao mar-
cada quanto no tempo dos antigos. Enfim, haveria ainda uma infinidade de outros
exemplos. Muitos jovens, quando criticados pelos mais velhos sobre a maneira como
estao fazendo determinada coisa, respondem dizendo que hoje nao estamos mais no
tempo dos antigos—como ouvi certa vez um rapaz responder a sua mae, wiji 2015 bade
nyjimyhyde! 2015! (“Estamos em 2015!”). O ano atual virou uma expressao corrente para
se referir a esse afastamento em relacdo ao modo de vida dos antigos. Mas quando
se deparam com isso, os In§ ndao dizem que sua cultura estd mudando, e sim que ela
ixawi-m§ roimyhyre, “esta acabando”. Dada, a cultura nao pode ser transformada, mas
sim perdida (ver Nunes, 2013).

FORMAS

Os elementos que, para os Iny, constituem sua “cultura”—uma gama ampla de
coisas que vao desde objetos a modos de relacao — correspondem aquilo que chamo
de formas. O foco, aqui, ndo recai sobre a aparente concretude ou materialidade desses
elementos (que podem soar como ‘coisas’ que ‘sao cultura’ ou ‘sao da cultura’); trata-se
antes de uma estética, em um sentido amplo, de um conjunto de convencdes formais
que codifica a maneira especifica como acoes e relagbes precisam aparecer para dar a
ver as pessoas como semelhantes ou diferentes entre si. Como diz Marilyn Strathern,
“as relacoes s6 sao reconhecidas se elas assumem uma forma particular. [...] A objeti-
ficacao requer necessariamente a assunc¢ao de uma forma; o conhecimento precisa se
fazer conhecer de uma maneira especifica. [...] Isso s pode ser feito por meio de uma esté-
tica apropriada” (1988:180-181—grifo original omitido e outro adicionado por mim).2

O comportamento cerimonial brotyré € uma forma-iny porque apresenta uma
estética especifica segundo a qual se pode reconhecer que relacdes determinadas
foram ativadas: uma pessoa mais velha que se submete a0 mesmo processo que um
parente proximo mais novo — geralmente uma crianca —, compartilhando da mesma
substancia (cortar o cabelo com a mesma tesoura, se pintar com o mesmo jenipapo,
comer da mesma comida) como maneira de apoiar e de diminuir a vergonha daque-
le ou daquela em prol de quem se faz o ato (ver Nunes, 2016: 216-226). E uma forma
que evidencia um vinculo de parentesco, de uma distancia determinada, entre duas
pessoas humanas. Um homem pescando em sua canoa pode ser uma forma-iny, na
medida em que evidencia a relacdo com sua mulher, dando-o a ver como um marido,
pois os maridos pescam para alimentar suas esposas e filhos. Um latenira — capacete
plumario usado pelos meninos que vao ser iniciados no Hetohoky — é uma forma-iny
porque objetifica uma série de relagdes: entre o menino e seus pais, destes com outros
parentes por meio dos quais eles podem obter as penas e a estrutura do capacete etc.
Um homem que bebe e agride seus parentes é uma forma-Outro, pois evidencia um
comportamento amoral e agressivo que é caracteristico ndo da condi¢do iny, mas
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22| Vale aqui uma citagdo
mais extensa: “Objectification
necessarily requires the
taking of a form; knowledge
has to be made known ina
particular way. Now Westerners
apprehend as symbolica
relationship between an

item an what it ‘expresses’, as
we imagine a shell valuable
depicting a child, for the
relationship between its ‘things’
each with their own form.
Where Melanesians personify
relations—endow valuables
with human attributes and
human capabilities as they
do individual people—they
must instead make the form
appear. For a body or mind to
be in a position of eliciting

an effect from another, to
evince power or capability,

it must manifestitselfina
particular concrete way, which
then becomes the elicitory
trigger. This can only be done
through the appropriate
aesthetic. My argument is that
relations are objectified in a
few highly constrained ways.
Only certain specific forms

of interaction will be taken

as evidence of the successful
activation or maintenance

of relationships. In being
conventionally prescribed
these are reified: they-in-
themselves hold evidence

of the successful outcome”
(Strathern,1988:180-181).
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daquela dos ixyju (‘povos estrangeiros”), por exemplo. Ao elicitar essa forma, ele se da
aver como um diferente, como um n3o-parente.

Se as formas sao dadas, parte da dimensao inata do mundo, ser-se humano é
um estatuto que necessita ser constantemente produzido, justamente porque nao
esta garantido. As formas sao dadas, mas nada garante a priori que determinada acao
va elicitar uma forma-iny, e nao uma forma-Outro: em um contexto determinado, é
preciso fazera formaapropriada aparecer. O processo do parentesco, no mundo atual,
replica o processo de constituicao da humanidade verdadeira no mundo do mito: o
fundo contraoqualahumanidade se constréiéaalteridade (Viveiros de Castro, 2002a;
2002b). Porisso mesmo, talvez, as histdrias sejam tao presentes na vida cotidiana; por
isso mesmo, talvez, eventos aparentemente banais desencadeiem narrativas sobre o
inicio dos tempos; por isso mesmo, talvez, personagens ou eventos miticos sejam tao
frequentemente usados como medida de comparacao para comportamentos imorais,
extravagantes, excessivos.

As formas sao aqueles “gatilhos elicitatérios” de que fala Strathern, elementos
convencionais que, existindo em nimero reduzido, servirao como evidéncia de que
uma relacao foi ativada de uma de maneira determinada (Strathern, 1988: 180) e,
assim, aqueles nela envolvidos sabem-se humanos um para o outro—oudiferentes um
em relacdo ao outro. Elas estao intimamente ligadas aquilo que José Kelly chamou de
performance, pois, se ‘o status da pessoa que age é sempre revelado pelaacaode outra”
(2011: 125), essa revelacao consiste na elicitacao de uma forma — ver também Kelly e
Matos (2019). Assim, fazer-se humano para outros humanos é uma performance in-
cessante, na qual é preciso fazer as formas apropriadas, convencionais, aparecerem.
Assim como a alteracdo, seja como uma performance malsucedida seja como uma
acao intencional, é a elicitacao de formas ndo convencionais, ou convencionalmente
Outras. Nessa medida, as formas estao também intimamente ligadas a constituicao
da subjetividade que, como mostrou Anne-Christine Taylor, “é primariamente uma
questao de refracao” (2012: 217).

Uma “imagemn”, é claro, que pode incluir palavras, objetos, posicoes... Nesse sen-
tido, as famosas bonecas de barro ritxoko @, ritxoo &, podem ser vistas como uma obje-
tificacao de parte do estoque de formas convencionais iny.?? As ceramistas moldam no
barro homens pescando, mulheres com potes de dgua ou ralando mandioca, meninos
em iniciagdo adornados e sentados sobre seus bancos cerimoniais, mulheres em traba-
Iho de parto, cenas rituais em que figuram os parentes brotyre, assim como imagens de
homens e mulheres (geralmente sentados) pintados e adornados, dentre muitas outras
cenas davida cerimonial e cotidiana. Aimagem de um homem sentado em sua canoa e
levando uma tartaruga, fruto de sua pescaria, € uma forma na medida em que codifica
uma série de relagoes (entre o homem e sua mulher, seus filhos, seus sogros) que, se
ativadas de maneira apropriada, darao a ver aquele homem como um pescador, um
marido/pai/genro para sua mulher/filhos/sogros, em suma, como um homem iny.
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23| Em parte, pois as cerdmicas
também retratam personagens
do tempo primevo e seres
como os aruanas mascarados.
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A imagem das bonecas de barro como objetificacdo de formas iny é particular-
mente interessante pela diferenca evidente que apresenta em relacdo as agoes das
pessoas atuais. Hoje, ndo se vé homens pescando tartaruga em canoas de maneira,
mas sim em embarcacoes de aluminio movidas a motor de popa; as técnicas utilizadas
sao basicamente as mesmas dos regionais, e nao mais aquelas dos antigos (flecha e
mergulho). Comparada a aparente “hibridez” das a¢Ges atuais, a imagem moldada
em ceramica poderia parecer mais uma “purificacao figurativa”* que uma figuracao
realista. No entanto, o que é objetificado nao é um objeto, ou elemento, mas sim rela-
¢Oes: nao o homem pescando, mas o nexo de relagoes particular que a pesca implica.
Portanto, mesmo se valendo de instrumentos dos brancos (barcos, gasolina, linhas de
nylon), a pesca masculina é um gatilho elicitatério que faz a forma-marido aparecer,
do mesmo modo como faziam os antigos.

Vimos que o passado mitico édisjuntoemrelagaoao presente, poisele é o tempo
da criacdao: o que ele narra, em uma palavra, é a origem da “cultura”. Mas ele é também
conjunto ao presente, pois ‘desde o surgimento dos ancestrais, nada mais ocorreu
além de fatos cuja recorréncia periodicamente apaga a particularidade” (Lévi-Strauss,
1962: 312-313). Que as pessoas atuais sejam “copistas”, como colocou Lévi-Strauss, res-
ponde aquela disjuncado tanto quanto a essa conjuncao: agir de acordo com as “regras
da cultura” é fazer aparecer uma forma ja dada, pois ja estava la, inscrita no comeco
de tudo. Mas o ato de “copiar” nao refere a replicacao perfeita de si mesmos ao longo
do tempo — a fantasia impossivel da autoidentidade —, mas a habilidade de se fazer
reconhecer relacdes determinadas (marido-esposa, genro-sogra, pai-filho/a) a partir
de uma estética especifica: uma forma.

E nesse sentido que, retomando a formulagao de Lévi-Strauss, ‘a sincronia co-
labora com a diacronia’. A continuidade, diz ele, “ndo admite nem orienta¢ao, nem
grau” (1962: 313). O passado mitico é concebido como “modelo intemporal, antes que
como etapadodevir” (ibidem:312), pois remete ao dominio doinato,do dado (Wagner,
1981).% A continuidade em relacao a ele, portanto, nao aparece como um movimento
cronologicamente orientado, mas como um fundo contra o qual se faz hoje, como
se fazia ontem, as mesmas formas aparecerem. Pelo mesmo motivo, ela nao admite
gradacdo: ndo ha coisas “mais culturais” que outras, mas sim coisas que “sdo da cul-
tura”, que “sao uma lei para nds”, e coisas que nao sao, pois sao cultura/conhecimento
(badédyynana 3) de outrem. Fazer uma forma aparecer é uma questio de histéria, mas
nao de tempo.

O TEMPO DESLOCADO
Isso ndo é dizer que tal dinamica relacional ndo tenha nenhuma relagdo com a
maneira como o transcurso do tempo é percebida, ou nenhum efeito sobre ele. Assim

como o passado mitico, pois articulada a ele,a maquinaria da acao humanaoperaalgo
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24| Tomando a ideia de
“purificacdo” em analogia
alatour (1994).

25| Dai também a auséncia
de um sujeito histdrico
transcendental: difratada
entre uma pluralidade de
variantes—pois cada pessoa
conta a histdria que ouviu de
sua avé ou avd, de modo que
seria mais apropriado falar
das histdrias karaja, como
eles fazem, e ndo d*A histéria
karaja’—, a histéria indigena
énarrada entre a primeira e

a terceira pessoa do plural (a
“nossa histéria” é sempre a
histéria de Outros, demiurgos,
animais, espiritos...). Essa
falta “de um sujeito que seja
narrador e agente da historia,
seria talvez distintiva de uma
histéria fria’, mas que convive
sem problemas como uma
consciéncia de mudanca’
(Calavia Saez, 2005; 43)
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como uma compressao intensiva do tempo, na medida em que fazer recorrentemen-
te as mesmas formas aparecerem ‘apaga sua particularidade. Nao é possivel pensar
o mito separado da acdo humana atual pois, se cada acao precisa fazer uma forma
aparecer, entao o mito precisa inscrever tudo no inicio do mundo, esse fundo intensivo
de virtualidade a partir do qual é possivel narrar origens. O lugar dos brancos, dizia
Lévi-Strauss, estava de certo modo reservado; pois sua insercao nos nexos relacionais
indigenas requeria a assunc¢ao de formas que, projetadas no dominio do dado, neces-
sariamente apareceriam como ‘ja estando 14, desde o principio.

Algumas caracteristicas do conhecimento/cultura iny apresentam efeito cor-
relato. As préprias pessoas, caberia dizer, se substituem umas as outras ao longo do
tempo, o que é particularmente visivel na combinagao entre o sistema de transmissao
de nomes em geracao alternada (os nomes dos avds sao passados para os netos) com
o fato de que sé ha dois termos de parentesco para todas as pessoas a partir da geracao
G+2: todos sdo avés (wilahi) e avds (walabié &). Comja havia notado Dietschy, “o feno-
meno das geracoes alternadas [...] contribui para o encurtamento do tempo social”
(1977: 299)*: “meu avo Wasuri”, portanto, é necessariamente uma pessoa ja atualizada
diversas vezes. Esse efeito, para ser mais preciso, nao é exatamente um “encurtamento”
dotempo—poisissoimplicariaainda toma-lo em sua extensao—, mas sua “‘compressao
intensiva”, por assim dizer. Tal efeito se faz sentir particularmente nos relatos cujos de-
talhes permitem uma datacao aproximada, mas nos quais os narradores identificam
positivamente um protagonista que, dado sua idade (ou a de seus netos), ndo poderia
estar vivo naquele momento: é rigorosamente impossivel saber se o protagonista era
aquela pessoa especifica ou seu avd, ou seu tataravo. Impossivel tanto quanto irrele-
vante; pois, afastado no tempo, “meu avd Wasuri” é sempre a composicao de suas atua-
lizacOes, antes que uma pessoa individual. Diante disso, a ideia tantas vezes repetida
de que “foram nossos avés que nos ensinaram” ganha um sentido mais profundo, rela-
cionando o presente ao ‘passado intemporal’—ou contratemporal, talvez seria melhor
dizer—, antes que referindo a mera percepc¢ao difusa de uma continuidade ‘histérica’

Quando a humanidade verdadeira sai do Fundo do Rio, todos os outros indios
(ixyju) saem também—também eles ja estavam presumidos, desde o principio. Depois
de um periodo em todos viveram juntos e pacificamente sob o comando de “nosso
avd Woubédu”, um homem iny, a provocacao de um desses povos da inicio a um
periodo de guerra generalizada. Algum tempo depois, “nosso avo Teribre” parte em
uma expedicao de vinganca ao assassinato de seu pai, derrota o povo Were e, assim,
de um s6 golpe da aos Karaja o dominio sobre o vale do Araguaia e institui a divisao
entre os trés povos iny (ver Nunes, 2018). Aqui como em outros lugares, o0 mito marca
claramente o que aconteceu antes ou depois do que, mas é impossivel dizer qual o
lapso temporal entre os feitos de Woubédu e Teribré, ou entre Teribre e os Iny atuais.
Ajulgar pelas caracteristicas da narrativa, a expansao iny sobre o Araguaia talvez nao
seja um evento extremamente remoto; mas a composicao de pessoas que € “nosso avo
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26 | Como parte desse
‘fendmeno’, Dietschy enumera
ainda a sucessdo do cargo

de deridu e 616 & (algo como
posi¢des de chefia ocupadas
por criangas) igualmente entre
geracOes alternadas e o uso dos
termos walahi (“avd”) e walabie
& (“av®’) para referéncia
reciproca entre avés e netos,

i.e., uma pessoa chamaria

seus préprios netos de “avg”

e “avd”—quanto ao Gltimo
ponto, cabe notar que Dietschy,
cuja pesquisa data da década
de 1960, foi um dos tnicos a
registrar tal uso dos termos.
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Teribre” retroprojeta seus feitos para o momento ‘imediatamente posterior’ a saida do
Fundo do Rio. Mais umavez, a precisao temporal é tanto impossivel quantoirrelevante,
pois a organizac¢ao sequencial dos eventos nao responde a métrica da cronologia, mas
a légica do mito: é preciso que a primeira humanidade tenha sido extinta para que
outra, verdadeiramente humana, pudesse surgir; é preciso que 0s povos estrangeiros
emergissem do Fundo do Rio junto com o pessoal de Woubédu para que uma huma-
nidade propriamente iny pudesse tomar forma.

O que isso implica é que a maquinaria do mito como da a¢cao humana atual,
antes que “obliterarem” o tempo, como disse Lévi-Strauss, o deslocam para fora do
campo de atencao. Nao seria necessario dizer que tal efeito de compressao intensiva
transforma o tempo, que é por definicao extensivo, em algo diferente de si mesmo.

CONTEXTOS

As acoes das pessoas atuais, elicitando nexos relacionais particulares, fazem
aparecer formas iny ja dadas, pois inscritas pelo mito no principio de tudo. ‘Inovacoes’
podem assim ser reabsorvidas, na medida em que podem ser colocadas a servico da
elicitagao de formas convencionais. Sendo uma questao de performance, entretanto,
nada garante de antemao que uma acao determinada lograra fazer a forma pretendi-
daaparecer; maisainda, acoes podem intencionalmente fazer aparecer formas-Outro.
O “tempo do pessoal de hoje” é mostra disso. Tais acoes, em lugar de colocar sincronia
e diacronia em colaboracao, evidenciam uma ruptura, fazendo os Iny perceberem a si
mesmos como pessoas que “estao se tornando como os brancos”, pois “a cultura esta
acabando”.

A percepcao desse devir é contextual, ndo apenas porque tanto formas-iny
quanto formas-branco sao feitas hoje aparecer”, mas também em outro sentido: é no
contexto abrangente de relacio aos e englobamento pelos brancos que as transforma-
cOes atuais aparecem, aos olhos dos Iny, como uma ruptura. Tomemos, por exemplo,
o caso de certos itens e praticas rituais. Os colares myrani, uma espécie de gravata
ostentando padrdes graficos iny, é hoje produzido invariavelmente com micangas, em
substituicao as contas vegetais tingidas usadas pelos antigos. O item fundamental de
pagamento dos parentes brotyré na festa de primeira alimentacao da crianca é hoje
0 sabao em barra. E 0 mastro tdo, que atualmente é fincado no patio ritual para ser
disputado no apice da iniciacao masculina por duas turmas de homens em oposicao,
era outrora deitado em uma vala aberta na areia.?

Ainda que as micangas sejam um item estrangeiro que s6 pode ser acessado por
meio dos brancos, os Karaja nao dizem que, por que as usam, “a cultura esta acaban-
do”. Ao contrario, os colares myrani sao esteticamente muito apreciados, compondo a
ornamentacao ritual que aparece como uma imagem forte da condicao iny. O efeito
transformativo das contas de vidro, que certamente ha, é eclipsado por seu efeito
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27 | Ver, a esse prop0sito, as
discussdes recentes sobre
mistura (Nunes, 2012;
2014) e antimesticagem
(Kelly, 2011; 2016).

28 | Conta-se que, no

tempo dos antigos, a festa

do Hetohoky era também
realizada nas aldeias de verao
nas praias. Como o tamanho
desses acampamentos era
menor que o das grandes
aldeias atuais, o proprio mastro
era mais curto; e a diferenca
de terreno implicava um
outro formato para a disputa,
com o mastro estendido
emumavala naareia.
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humanizador, pois elas sao muito eficazes como gatilhos elicitatérios para fazer uma
forma humana aparecer. Algo similar poderia ser dito até dos pedacos de CD eventual-
mente usados para a producao dos brincos masculinos. Se essa pratica é comumente
alvo de criticas, é sobretudo porque os brincos assim produzidos sao considerados
feios—a origem nao-indigena da matéria prima parece ter menos relevancia aqui.

Ja o uso de sabao em barra como pagamento dos parentes brotyre na festa de
primeira alimentacdo da crianca é mais comumente criticado. No passado, o paga-
mento era feito em itens usados na ornamentacao ritual, sobretudo a penugem de
mergulhio (dura), a resina vegetal owoji & e 0 6leo de tucum (tari). Esses itens sdo mais
dificeis de se conseguir hoje e por isso, dizem, foram substituidos nesse contexto pelo
sabao em barra —cuja equivaléncia ao éleo de tucum como item de higiene corporal
por exceléncia os Iny fazem notar. Essa inovacao é vez por outra apontada como evi-
dénciade que, no tempo do pessoal de hoje, “esta tudo diferente”. No entanto, trata-se
de uma inovacdo ja algo convencionalizada: o pagamento dos parentes brotyre nessa
festa deve ser feito com sabao em barra, e nao outro item qualquer.

Por fim, a mudanca no formato da disputa em torno do mastro t00 na iniciagao
masculina é muito raramente alvo de comentarios. Com efeito, um esquecimento
bastante amplo parece pesar sobre ela: apenas algumas poucas pessoas mais velhas
contam isso, sem riqueza de detalhes. Essa mudanca nao é relaciona as transforma-
coes de sua vida contemporanea, em proximidade aos brancos, e nao parece colocar
aos Iny nenhum ‘problema de continuidade’. Cabe notar que a narrativa de origem do
Hetohoky da conta do motivo de sua realizacao (a mulher que volta com seus filhos
crescidos para que seus irmaos os iniciem), mas nao da longa sequéncia formalizada
que compoe o ritual. Cada iniciagdo masculina, assim, faz aparecer as mesmas formas
—uma variedade delas com efeito —que ja estavam |4, presumidas na festa inaugural,
eclipsando suas transformacoes de formato.?

Jao usodalingua portuguesa, o consumo de comida industrializada e a educacao
escolar (que alterou o padrao de afastamento entre jovens de ambos os sexos carac-
teristico do tempo dos antigos), para manter a lista de exemplos curta, prontamente
evidenciam aos Karaja que eles estdo “se tornando como os brancos”. O devir-branco
é inextricavel ao tempo do pessoal de hoje; mas o contexto dos rituais o coloca como
fundo, fazendo a relacionalidade do parentesco aparecer como figura. O que estd em
foco ai sao multiplos nexos de relacao entre pessoas reciprocamente humanas, e o que é
de interesse sao os efeitos de magnificacdo (Sztutman, 2012) resultantes de coisas como
a extracao de um bom pagamento por uma performance de brotyre, a generosidade
dos patrocinadores de uma festa, o esplendor da ornamentacao de filhos e netos ou a
sincronia perfeita de movimentos e a execucao vocal impecavel de um par de dancarinos
de aruana. A inovacao € eclipsada nesses contextos rituais, em uma palavra, pois eles
valem-se delas para operacionalizar nexos relacionais convencionais, i.e., formas-iny.

Mas o portugués, fala-se com os brancos (no cotidiano da aldeia, a lingua nativa
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29| Transformagdes no

plural, pois a disputa do
mastro tod ndo € a Ginica
mudanca que o ritual sofreu
ao longo do tempo. Poderia
citar rapidamente um outro
exemplo: um feixe de folhas de
palmeira espinhenta (hederubo)
éamarrado ao mastro frontal
da Casa Grande, construcdo
temporaria onde os meninos
em iniciagdo ficam reclusos.
Em Santa Isabel, as folhas

sdo amarradas com o mastro
ainda no chio, e s6 depois

ele é erguido; em Fontoura,
primeiro a casa é erguida e
depois um homem escala até o
topo para amarrar o hederubo.
Tal diferenca de procedimento
ndo passa despercebida, e

os homens de Santa Isabel
dizem que sua maneira de
fazer é a correta. No entanto,
um registro do ritual de Santa
Isabel em fins da década de
1980 (Souza Filho, 1987) mostra
que também |4, até ndo muito
tempo atras, o hederibo s6

era atado ao mastro frontal
depois que a casa era erguida.
Uma vez incorporada, tal
inovagao aparece como sempre
tendo estado l4: “é assim que
deve ser feito, eles fazem
errado’, dizem dos homens

de Fontoura. E essas duas
mudangas citadas certamente
nao devem ser as tnicas.
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é franca), e o interesse dos karaja em mandar seus filhos a escola é sobretudo de que
eles aprendam essa lingua estrangeira®®; as comidas industrializadas precisam ser
compradas, o que requer idas regulares a cidade. Por isso as agdes que esses processos
envolvem comumente fazem formas-branco aparecer. A diferenca de contexto é uma
diferenca entre nexos relacionais. Veja-se, por exemplo, o caso de povos que entretém
relagoes duradouras, como no Alto Xingu. As inova¢des decorrentes da incorporacao
de conhecimentos de diferentes povos foram absorvidas em um complexo regional,
de modo que, em analogia ao fraseamento karaja, aparecem hoje como coisas “da cul-
tura”; mas para os Kisédjé, um povo vizinho, a incorporacao de elementos xinguanos
levou eventualmente a um movimento revivalista de sua “cultura” jé, caracterizado
pela reafirmacao de suas formas préprias sobre as formas-xinguanas. Esse movimen-
to, entretanto, é algo seletivo: algumas festas xinguanas, por exemplo, continuamaser
realizadas e sao levadas muito a sério, pois sao eficazes; e sua presenca, positivamente
assumida, nao é tomada pelos Kisédjé como problematica. Curiosa e altercontextual-
mente, eles se referem ao tempo anterior a seu movimento revivalista, quando eram
“xinguanizados”, como um tempo em que eram “indios puros”; pois hoje, dizem, estao
“virando brancos” (Coelho de Souza, 2010:103-107). Se ambos esses processos de trans-
formacao sao em tudo analogos, as diferentes implicagoes das relagdes para com seus
vizinhos e os brancos, i.e., os diferentes contextos, fazem-nos aparecer de maneiras
muito distintas.*

TRANSFORMACOES

Que a historicidade karaja consista em fazer recorrentemente as mesmas for-
mas aparecerem nao implica que ndo haja mudancas ao longo do tempo: os exem-
plos acima o mostram. E isso, certamente, nao é caracteristica apenas do “tempo do
pessoal de hoje”. “Os antigos” também tinham seus préprios antigos, e seria ingenui-
dade supor que, entre uns e outros, o conhecimento/cultura iny tenha permanecido
perfeitamente idéntico a si mesmo. A etnografia terd sempre de se haver com isso,
pois o presente tanto quanto o passado (que sé pode ser acessado no presente) sao
estruturas em transformacao (Gow, 2001: 24). Ademais, o passado nao é algo que ja
aconteceu e ja acabou, mas um estado logicamente anterior e presente, pois estd em
uma relacao dialética com o mundo atual — do passado, podemos dizer que conti-
nua passando. Se os antigos (pessoas concretas que morreram ha muito, ancestrais
dos Iny atuais) ja acabaram, o “tempo dos antigos” é presente; se a acao humana
moralmente apropriada é aquela capaz de evidenciar formas-iny, e se as formas sao
por definicao do tempo dos antigos (no sentido de sua origem), entao esse “tempo”
tampouco é um ‘passado histdrico’. O passado narrado hoje é contingente aos nexos
relacionais presentes.

O que quero dizer com isso é que embora as formas (sejam elas convencionais
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30| Ao menos na aldeia de
Santa Isabel, onde cada vez
mais pessoas tém colocado
seus filhos nas escolas pablicas
da cidade vizinha (S3o Félix do
Araguaia-MT), cujas as aulas
s30 em portugués—a escola

da aldeia é criticada, nesse
sentido, pois a maioria dos
professores sdo Karaja e as
aulas, assim, sdo ministradas
em sua lingua. Em outras
aldeias, como Buridina, a
escola é tida de outro modo,
pois integra um projeto de
“resgate cultural”, sendo
bastante valorizada como um
local onde “se ensina a cultura
para as criangas” (Nunes, 2012).

31| Esses contextos, cabe notar,
nem sempre sao sincronicos e,
nesse caso, sua ordem relativa
éigualmente importante.

Pois foram os Kisédjé ja
“xinguanizados”, aquelas
pessoas especificas e com

uma histdria especifica, que
passaram a se aproximar dos
brancos e a “virar brancos”; caso
0s processos tivessem ocorrido
na ordem inversa, € mais que
razoavel supor que as relagbes
com brancos e xinguanos nao
se dariam da mesma forma.
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ou nao convencionais) se transformem ao longo do tempo, sua imagem atual apare-
cerd sempre comoja estando dada, desde o principio. O mesmo vale para as inovagoes
—veja-se a presenca de objetos de metal ja nas narrativas do tempo primevo, antes
mesmo do mito narrar a origem dos brancos. Absorvidas pelo mito ou incorporadas a
cultura (o que sao duas maneiras de dizer a mesma coisa), as mudancas ou inovagoes
sao contraefetuadas como parte do fundo virtual contra o qual a acdo humana opera:
fazer uma forma aparecer é uma operacao de atualizacao (sensu Deleuze, 1988). E isso,
é claro, vale nao apenas para as invencoes. A atualizagdo é um processo de diferencia-
¢ao, de modo que fazer recorrentemente as mesmas formas aparecerem implica em
sua constante transformacao: o conhecimento/cultura iny é contraefetuado no curso
de sua prépria atualizacao por meio de formas convencionais. No entanto, o que esse
processo evidencia é algo muito distinto de um “devir histérico”, no qual as sucessivas
transformacoes aparecem como um registro da passagem do tempo. O conhecimen-
to/cultura iny é contraproduzido como dado, e a convencao tanto quanto a invencao
fazem as formas aparecer como sempre tendo estado 14, desde o principio.

O processo de reabsorcao mitica das inovagoes, presume-se, leva tempo; talvez
séculos, ou talvez nao tanto quanto seria de se esperar: de uma geracao a outra, coisas
que os mais velhos diziam nao estar sendo feitas da maneira adequada podem apa-
recer como sempre tendo sido assim: “isso € uma lei, para nés”.?* Talvez, ainda, certas
inovacdes nao sejam jamais contraproduzidas como dadas. Nao é possivel saber, pois
a efetividade de sua reabsorcao é a contraface da capacidade das acoes humanas em
elicitar certas formas; e essa capacidade, porseuturno, s pode ser pensadaemrelacao
a contextos especificos. Sendo um processo tentativo, ha sempre a possibilidade de
que fazer aparecer certas formas-Outro nao resulte em sua reabsorcao mitica. Certas
inovacoes podem ser esquecidas; outras podem colocar no horizonte a possibilidade
de uma transformacio mais radical. E s6 a posteriori, pelo reconhecimento de seus
efeitos, que serd possivel saber.

As transformacoes decorrentes do engajamento indigena com o mundo dos
brancos nao raro sao formuladas como implicando em um “aquecimento” de sua
histéria. Isso talvez seja verdadeiro, até certo ponto, no sentido de que nao apenas
habitos e relacoes se transformam, mas também os indios se apropriam de modos de
conhecer tipicos dos brancos;* resta saber até que ponto essa apropriacao nao seria
um “esfriamento” da histéria documental, sua reabsorcao pelos modos de criatividade
indigenas, e nao o contrario. Mas na medida em que a percepcao que os indios tém
dessas transformacdes comumente evidencia, a seus olhos, que estao “perdendo a cul-
tura’, o que sua contemporaneidade exacerba é antes a poténcia “fria’ de seus regimes
de historicidade.

O efeito entrépico das transformacGes coloca sim uma questao, pois enquanto
uma inovacao nao for reabsorvida como dada pelo mito, ela aparecera como uma rup-
tura. E algumas dessas rupturas foram outrora como sao hoje muito duras (a situacao
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32| Veja-se, por exemplo, o
caso da transformagio da
forma da disputa pelo mastro
too e, sobretudo, da sequéncia
de fixagio das palhas do
hederubo no mastro frontal

da Casa Grande, em um lapso
temporal de aproximadamente
30 anos (supra, nota 29). Veja-se
também o caso piro, para os
quais os modos e habitos dos
antigos, que um dia foram seu
“pessoal de hoje”, aparecem
como absolutamente
impréprios (Gow, 1991).

33| Penso mais
especificamente na
importdncia para suas lutas
politicas contemporaneas do
conhecimento histdrico, com
seus documentos e datas,
que em certos contextos
apresenta carater evidencial.
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contemporanea no Brasil é uma triste e muito preocupante mostra disso), processos
traumaticos que por vezes acarretam a morte de um tempo-mundo?. N3o seria neces-
sario dizer que é preciso considerar essas questdes com a maior seriedade. As histo-
ricidades indigenas, evidentemente, estao em constante transformacao, como efeito
mesmo da dindmica de atualizacio e contraefetuacao das formas. Mas tomar a feicao
que essas transformacdes assumem contemporaneamente, especialmente no contex-
to das relacdes com os brancos, como sindnimo de seu “aquecimento” seria apreender
os regimes de historicidade “frios” por meio de teorias ainda demasiado “quentes”.

Os Karaja s6 podem falar hoje do “tempo dos antigos” da maneira como falam
porque ele acabou, porque hoje “esta tudo diferente”. Se esse nao fosse o caso, talvez
ainda assim eles falassem de um “tempo dos antigos”, mas a relacao dele para com seu
mundo atual seria certamente diferente. De todo modo, o que se pode concretamente
dizer é que essa ruptura evidencia outra coisa que um ‘devir histérico’.

A HISTORIA LONGE DO TEMPO

O contraste entre “sociedades quentes” e “frias” formulado por Lévi-Strauss cha-
mava atencado para o fato de que a percep¢ao dos chamados “primitivos” como povos
“sem histéria” é simplesmente um efeito de sua apreensao por um regime de histori-
cidade alheio: é apenas do ponto de vista das “sociedades quentes”, que interiorizam
“resolutamente o devir histérico ao fazé-lo motor de seu desenvolvimento” (1962:
310), que outras ‘sociedades’ poderiam assim aparecer. A histdria é uma ‘condicao
comum’, mas as maneiras como ela é considerada variam: ha, em uma palavra, dife-
rentes regimes de historicidade. Lévi-Strauss sublinha sempre que o termo “primitivo”
é inapropriado para descrever essas sociedades cujo “passado € tao antigo quanto o
nosso, pois remonta as origens da espécie” (2013: 38). Mas em outro sentido, nao pela
consideracao que delas é feita, mas pela que fazem de si préprias, o termo serviria bem
para descrevé-las.

As sociedades que chamamos “primitivas” ndo o sdo de maneira alguma, mas gostariam de
sé-lo. Sonham-se primitivas, porque seu ideal seria permanecer no estado em que os deuses

ou os ancestrais as criaram no inicio dos tempos (Lévi-Strauss e Eribon, 2005: 177-178)

O argumento sobre as sociedades “frias” desenha uma espécie de arcaismo em
reverso: nao mais aquela projecao sobre certos povos de um esquema “quente” de
classificacao, no qual as nogoes de progresso e histéria se enraizavam firmemente, e
cujo caraterilusério foi denunciado pelo mesmo Lévi-Strauss (2008); mas uma prépria
ao pensamento indigena, no qual esses povos, tomando a si préprios como objeto de

=

reflexao, colocam “as instituicoes que se dao” (1962: 309) a servico da perpetuacio de

seu estado arcaico, no sentido de primevo, primordial: aquele cuja criagao a mitologia
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34 | A exemplo de como Ailton
Krenak se refere ao efeito letal
do desastre do rompimento da
barragem de Mariana sobre o
rio Doce: “faz um ano e meio
que esse crime—que nao pode
ser chamado de acidente—
atingiu nossas vidas de uma
maneira radical, nos colocando
na real condi¢do de um mundo
que acabou” (Krenak, 2019: 42).
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narra. Essa “perpetuacao’, é certo, ndo equivale a manutencao de uma autossemelhan-
ca perfeita ao longo do tempo, mas a continuada re-producado deste estado, que é con-
traefetuado por meio de sua prépria atualizacao, i.e., na medida em que as a¢oes das
pessoas fazem formas convencionais aparecerem. Mas as formas, como argumentei,
aparecem sempre como ja estando la desde o principio, pois esse ‘estado primordial’,
que os Karajé identificam com seu conhecimento/cultura (badédyynana 3), é projeta-
do para o dominio do dado. O arcaismo em reverso desenhado por Lévi-Strauss, nesse
sentido, guarda ainda muito de sua poténcia.

Mas ele nao resolve tudo. Nao tanto em funcdo de que o presente, marcado por
um devir-branco, apareca em muitos contextos como uma “ruptura’ em relagio a esse
‘estado primordial’. Segundo entendo, que as transformagdes contemporaneas provo-
quem nos Karaja a percepcao de que “hoje esta tudo diferente”, de que “a cultura esta
acabando”, é evidéncia da poténcia “fria” de seu regime de historicidade, antes que de seu
“aquecimento”. Mas a histdria para Lévi-Strauss (ou pelo menos um de seus sentidos) “é
arealidade da entropia contra a qual organismos e estruturas precisam lutar constante-
mente’ (Harkin, 2009: 48—vertambém Almeida, 1999). O arcaismo em reverso, o “sonho’
das “sociedades frias” de permanecer em seu ‘estado primordial’, é assim caracterizado
como uma ilusao: “Naturalmente, elas se iludem e ndo escapam a histéria mais do que
asoutras. Mas se submetem a essa histéria de que desconfiam, de que nao gostam” (Lévi-
Strauss e Eribon, 2005: 178). Essa recusa das “sociedades frias” a histéria, a cujos efeitos
elas resistem “desesperadoramente” (Lévi-Strauss: 2013: 38), aproxima o argumento de
Lévi-Strauss daquele de Clastres—como notaram Overing (1995) e Goldman (1999). Antes
que “contra a histéria”, entretanto, regimes “frios” de historicidade como o dos Karaja sao
contrahistoricos, pois a questao nao é recusar ou nao a mudanga, a possibilidade ou nao
da manutenc¢ao de uma autossimilaridade perfeita, mas a maneira como esses regimes
fazem aimagem de uma continuidade aparecer.

O problema de fundo, me parece, é aquele do tempo: da histéria pensada como
transcurso do tempo, do devir histérico formulado em termos de mudanca e continui-
dade (ou seja, do préprio devir formulado como “histdrico”). Em muitas discussoes an-
tropoldgicas, com efeito, a propria nogao de tempo passa muitas vezes nao examinada;
ele é assumido como uma propriedade do mundo, cujo fluxo incessante e direcionado
serve como medida das mudangas — o tempo como entropia, ou a entropia como
tempo. E sua aparéncia inelutavel, no fim, que faz com que regimes de historicidade
que nao tomam o tempo como conatural a histéria parecam resistir a ele. Essa “to-
pologia da dimensao-tempo”, por exemplo, se encontra na base dos argumentos de
Gell (2014: 42), para quem a propria nocao de “repeticao’ periddica inevitavelmente
implica a ideia de extensao linear do tempo”, remetendo a “recorréncia diacronica de
eventos [...] estruturalmente idénticos” (ibidem.: 31). Ao argumento de Lévi-Strauss
de que “o ritual é uma maquina para a destruicao do tempo”, Gell objeta que isso é
uma hipérbole, “ja que nao é o tempo que é destruido, mas seus efeitos” (id.: 34). Ora,
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que diferenca, senao seus efeitos, o tempo pode fazer? Esse tipo de objetivismo nada
acrescenta a questao que nos ocupa, se é que tem algum interesse. O proprio tempo,
tomado fenomenologicamente, nao é uma medida padrao: uma hora,a dependerdas
circunstancias, pode passar em um minuto, ou durar uma eternidade. Nem mesmo
o parametro fisico é tao seguro quanto parece, e a fisica quantica ha muito abriu sua
ortodoxia a outras possibilidades.® Esse tempo que corre silente, linear e irreversivel-
mente sob muitas nocdes de histéria é mais bem um reflexo ou consequéncia (um
efeito, justamente) da imagem que as "sociedades quentes” fazem de si mesmas. E
preciso separar o problema da histéria do problema do tempo.

Emuma passagem bem conhecida, Lévi-Strauss dizque “a verdadeira questaonao
é saber quais resultados reais [as “sociedades frias”] obtém, mas qual intencao duravel as
guia’ (1962:310). Mas ao colocar o tempo de lado, os ‘resultados reais’ voltam ao primeiro
plano; pois se “aimagem que fazem de si mesmas é uma parte essencial de sua realidade”
(id., ibid.), entao esses resultados, ou efeitos, s6 podem ser reais —e os efeitos, ademais,
nao podem nao interessar. Aqui, me parece, a interessante sugestao do ‘arcaismo em
reverso’ encontra seu limite, e talvez a propria nocao de “sociedades frias” perca sentido:
como muitas das grandes questoes, ela de certo modo s6 foi posta para ser superada.

Dizer que osindios témsim consciéncia da passagem do tempo seria uma obvie-
dade—tanto quanto é dizer que eles ‘tem’ ou ‘estao’ na histéria. Mas a mim nao parece
nada 6bvio que tal pressuposicao universalista e materialista deva ser um elemento
igualmente valorado por todos os regimes de historicidade. Aos Karaja, importa sim a
relacdo de anterioridade relativa; mas ela, como disse, é mito-l6gica e ndo cronoldgica.
Com a atencao voltada muito mais para a capacidade das a¢oes elicitarem determina-
dos nexos relacionais, eu diria que, para eles, no que concerne a histéria, a passagem
do tempo carece de importancia.

Eduardo Soares Nunes é doutor em antropologia pelo Programa de Pés-Graduacao
em Antropologia Social da Universidade de Brasilia - UnB; pesquisador do Laboratério
de Antropologias da T/terra (DAN/UnB); professor do Bacharelado em Antropologia
do Programade Antropologia e Arqueologia da Universidade Federal do Oeste do Para.
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35 | Mais precisamente, desde
ateoria da relatividade geral
de Einstein, que demonstrou
ainda em 1915 que o tempo ndo
tem existéncia independente
do espaco e que o espaco-
tempo é deformado pela
massa, de forma que sempre
apresenta alguma curvatura
—ele nunca é uma superficie
planaelisa; o que implica
que, de lugar a lugar, o tempo
varia e anda com diferentes
velocidades. A fisica quantica
complexificou ainda mais

as coisas, prescindindo
completamente da varivel t
em suas equacdes: o mundo
quantico é um mundo

sem tempo (Rovelli, 2014
—ver também Prigogine

e Stengers,1984).



ARTIGO | Eduardo Soares Nunes |

A cultura dos mitos: do regime de historicidade karajé e sua poténcia “fria”

REFERENCIAS BIBLIOGRAFICAS

ALMEIDA, Mauro W. B.1999.
“Simetria e entropia: sobre a nogio de
estrutura em Lévi-Strauss”. Revista de
Antropologia,vol. 42,n.1-2:163-198.

CALAVIA-SAEZ, Oscar. 2005. “A terceira
margem da histdria: estrutura e relato das
sociedades indigenas”. Revista Brasileira

de Ciéncias Sociais, v. 20, n. 57: 39-51.

COELHO DE SOUZA, Marcela. 2010.“A
vida material das coisas intangiveis”. In:
COELHO DE SOUZA, Marcela; COFFACI
DE LIMA, Edilene. (Orgs.). Conhecimento e
Cultura: Praticas de transformagdo no mundo
indigena. Brasilia, Athalaia, pp. 205-228.

DAVIS, Irvine. 1968. “Some Macro-)é
relationships”. International Journal of
American Linguistics, v.1, n. 34: 42-47.

DELEUZE, Gilles.1988. Diferenca e
repeticdo. Rio de Janeiro, Graal.

DIETSCHY, Hans.1977. “Espace sociale et
‘afiliation par sexe’ au Brésil central (Karaja,
Tapirapé, Apinayé, Munduruc) ». Actes du
XLII congres des Américanistes, 2: 297-308.

DONAHUE, George.1982. A contribution
to the ethnography of the Karaja indians
of central Brazil. Charlottesville, Tese de
Doutorado, Universidade da Virginia.

GELL, Alfred. 2014. A antropologia do
tempo. Construgoes culturais de mapas e
imagens temporais. Petropolis, Vozes.

GOLDMAN, Marcio.1999. “Lévi-Strauss
e os sentidos da historia”. Revista de
Antropologia, v. 42,n1-2: 223-238.

GOW, Peter.1991. Of Mixed Blood:
Kinship and history in Peruvian Amazon.
Oxford, Oxford University Press.

GOW, Peter. 2001. An Amazonian Myth and Its
History. Oxford, Oxford University Press.

HARKIN, Michael E. 2009. “Lévi-Strauss

and history”. In: WISEMAN, Boris (Org.). The
Cambridge Companion to Lévi-Strauss. Cambridge,
Cambridge University Press, pp. 39-58.

KABITXYNA Karaja. 2014. “Biu-my ijyy —
histéria da chuva”. In: PAPPIANI, Angela;
LACERDA, Maria Paula. (Orgs.). Ynyxiwe
que trouxe o sol e outras histérias do povo
Karaja. Sao Paulo, Ikoré, pp. 35-39.

KELLY, Jose; MATOS, Marcos A. 2019. “Politica
da consideracdo: acdo e influéncia nas Terras
Baixas da América do Sul”. Mana — Estudos

de Antropologia Social, v. 25, n. 2: 391-426.

KELLY, Jose. 2011. State Healthcare and
Yanomami Transformations: a symmetrical
ethnography. Tucson, Arizona University Press.

KELLY, Jose. 2016. Sobre a antimesticagem.
Desterro, Cultura & Barbarie.

KOPENAWA, Davi; ALBERT, Bruce. 2015. A
queda do céu. Palavras de um xama yanomami.
S3o Paulo, Companhia das Letras.

KRENAK, Ailton. 2019. ldeias para adiar o fim
do mundo. Sao Paulo, Companhia das Letras.

LATOUR, Bruno.1994. Jamais fomos
modernos. Sao Paulo, Editora 34.

LEVI-STRAUSS, Claude. 1962. La
pensée sauvage. Paris, Plon.

LEVI-STRAUSS, Claude. 1993[1991]. Histéria
de lince. Sao Paulo, Companhia das Letras.

LEVI-STRAUSS, Claude. 1998. “Voltas
ao passado”. Mana—estudos d
Antropologia Social, v. 4, n. 2:107-117.

Rev. antropol. (S3o Paulo, Online) | v. 65 n.1: €192801 | USP, 2022



ARTIGO | Eduardo Soares Nunes |

A cultura dos mitos: do regime de historicidade karajé e sua poténcia “fria”

LEVI-STRAUSS, Claude. 2004 [1968]. O
cru e 0 cozido. Sao Paulo, Cosac & Naify.

LEVI-STRAUSS, Claude. 2008 [1952]. “A
nocdo de arcaismo em etnologia”. In:

LEVI-STRAUSS, Claude.
Antropologia Estrutural. Sao Paulo,
Cosac & Naify, pp.113-131.

LEVI-STRAUSS, Claude. 2013 [1960].

“O campo da antropologia”. In: LEVI-
STRAUSS, Claude. Antropologia Estrutural.
S3o Paulo, Cosac & Naify, pp. 11-43.

LEVI-STRAUSS, Claude ; CHARBONNIER,
Georges. 2010[1959]. Entretiens avec Claude
Lévi-Strauss. Paris, Les Belles Lettres.

LEVI-STRAUSS, Claude; ERIBON,
Didier. 2005 [1988]. De perto e de
longe. Sao Paulo, Cosac & Naify.

LOURENCO, Sonia R. 2009. Brincadeiras
de Aruand: performances, mito, misica e
danga entre os Javaé da ilha do bananal
(TO). Floriandpolis, tese de doutorado,
Universidade Federal de Santa Catarina.

MABIORE Karaja. 2014a. “Ynyxiwe, que
trouxe o sol”. In: PAPPIANI, Angela &
LACERDA, Maria P (Orgs.). Ynyxiwe
que trouxe o sol e outras historias do povo
Karaja. Sao Paulo, Ikor€, pp. 27-33.

MABIORE Karaja. 2014b. “Ynyxiwé e
acriagdo dos animais”. In: PAPPIANI,
Angela & LACERDA, Maria P. (Orgs.).
Ynyxiwe que trouxe o sol e outras histérias do
povo Karaja. Sao Paulo, Ikoré, pp. 41-49.

MARSALEK, Jan. 2009. Innovations
and Temporality: Reflections on
Lévi-Strauss’ “Cold Societies” and Our
“Warming” Science. Theory of Science /
Teorie védy, v. 31, n. 3-4. pp.133-143.

NUNES, Eduardo S. 2012. No

asfalto néo se pesca. Parentesco, mistura e
transformacdo entre os Karajd de Buridina
(Aruand—GO). Brasilia, Dissertacio de

Mestrado, Universidade de Brasilia.

NUNES, Eduardo S. 2013. “Socialidades
alternativas: sobre o conceito de cultura dos Karaja
de Buridina”. Arquivos do CMD, v.1,n.1: 92-112.

NUNES, Eduardo S. 2014. “O constrangimento
da forma: transformacao e (anti)hibridez
entre os Karaja de Buridina (Aruani - GO)".
Revista de Antropologia, v. 57, n.1: 303-345.

NUNES, Eduardo S. 2016. Transformacgoes
kavaja: os “‘antigos” e o “pessoal de hoje”

no mundo dos brancos. Brasilia, tese de
doutorado, Universidade de Brasilia.

NUNES, Eduardo S.2018.“O povo do rio:
variagdes miticas e varia¢des antropolégicas
sobre a origem e diferenciagao dos

grupos iny”. Tellus, v.18, n. 36: 9-38.

NUNES, Eduardo S. 2019. “Espiritos,
corpos e cantos inimigos: notas sobre
guerra, troca e ritual entre os Karaja no
Brasil Central”. R@U, v.11, n.2: 196-225.

OVERING, Joanna.1995. “O mito como
histdria: um problema de tempo, realidade
e outras questdes”. Mana— Estudos de
Antropologia Social, v.1,n.1:107-140.

PAPPIANI, Angela; LACERDA, Maria
Paula. 2014. Ynyxiwe que trouxe o sol e outras
historias do povo Karaja. Sao Paulo, Ikoré.

PETESCH, Nathalie. 1992. La Pirogue de Sable.
Modes de Représentations e d'Organization
d'une Société du Fleuve: Les Karaja de lAraguaia
(Brésil Central). Paris, tese de doutorado,
Université de Paris X (Natérre).

PIMENTEL DA SILVA, Maria S.; ROCHA,
Leandro M. 2006. Linguagem especializada.
Mitologia Karaja. Goiania, Editora UCGC.

Rev. antropol. (S3o Paulo, Online) | v. 65 n.1: €192801 | USP, 2022

25



ARTIGO | Eduardo Soares Nunes |

A cultura dos mitos: do regime de historicidade karajé e sua poténcia “fria”

PRIGOGINE, Ilya; STENGERS, Isabelle. 1984.
A nova alianga. Brasilia, Editora da UnB.

RIBEIRO, Eduardo R. 2012. A Grammar
of Karaja. lllinois, tese de doutorado,
Universidade de Chicago.

RODRIGUES, Patricia M. 2006.
“Vida cerimonial e luto entre os
Javaé”. Revista de Estudos e Pesquisas
—FUNAI, v.3,n.1/2:107-131.

RODRIGUES, Patricia M. 2008. A
caminhada de Tanjxiwe: uma teoria
Javaé da historia. lllinois, tese de
Doutorado, Universidade de Chicago.

ROVELLI, Carlo. 2014. The order of
time. New York, Riverhead Books.

SOUZA FILHO, Odilon Jo3o de.1987. “A ‘festa
da casa grande dos karaja (3)". Publicagdes
do Museu Histérico de Paulinia, n. 34: 76-83.

STRATHERN, Marilyn.1988. The Gender
of the Gift: Problems with Women and
Problems with Society in Melanesia.
London, University of California Press.

SZTUTMAN, Renato. 2012. O profeta e
o principal. A agdo politica amerindia e
seus personagens. Sao Paulo, Edusp.

TAYLOR, Anne-Christine. 2012 [1996].
“O corpo da alma e seus estados:
uma perspectiva amazdnica sobre

a natureza de ser-se humano”.
Cadernos de Campo, n. 21: 213-228.

TEWAHURA Karaja. 2014. Hiloé e Wariri—a
luta da onga e do Tamanduad. In: PAPPIANI,
Angela & LACERDA, Maria P. (Orgs.). Ynyxiwe
que trouxe o sol e outras histérias do povo
Karaja. Sao Paulo, Ikor€, pp. pp. 57-69.

TORAL, André A.1992. Cosmologia

e Sociedade Karajd. Rio de Janeiro,
dissertagao de mestrado, Museu Nacional/
Universidade Federal do Rio de Janeiro.

VIVEIROS DE CASTRO, Eduardo. 2002a.
“Atualizacdo e contra-efetuacgdo do virtual:
o processo do parentesco”. In: VIVEIROS DE
CASTRO, Eduardo. A inconstancia da alma

selvagem. Sao Paulo, Cosac & Naify, pp. 401-455.

VIVEIROS DE CASTRO, Eduardo. 2002b.
“O problema da afinidade na Amazénia”.
In: VIVEIROS DE CASTRO, Eduardo.

A inconstincia da alma selvagem. Sao
Paulo, Cosac & Naify, pp. 87-180.

VIVEIROS DE CASTRO, Eduardo.

2004. “Exchanging Perspectives: The
Transformation of Objects into Subjects
in Amerindian Ontologies”. Common
Knowledge,v. 10, n.3: 463-484.

VIVEIROS DE CASTRO, Eduardo. 2006.
“A floresta de cristal: notas sobre a
ontologia dos espiritos amazo6nicos”.
Cadernos de campo, n.14/15: 319-338.

WAGNER, Roy.1981. The invention
of culture. Chicago and London, The
University of Chicago Press.

Recebido em 15 de junho de 2020. Aceito em 22 de abril de 2021.

Rev. antropol. (S3o Paulo, Online) | v. 65 n.1: €192801 | USP, 2022

26



	_Hlk41680713

