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hierarquia clanica dos Sateré-Mawé ¢é rica e complexa. A
organizacio e a interpretagdo das informag¢des aqui contidas foi
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BRINCADEIRAS HIBRIDAS:
EXEMPLOS PARA TOD@S!

Michel Justamand
Abril de 2017

Caro(a) leitor(a), antes de mais nada, FORA
TEMER! FORA!

Sequencialmente, é preciso que o senhor e a senhora
saibam que é um enorme prazer ser o autor das
primeiras linhas da obra Brincando de onga e de cutia entre
os Sateré-Mawé. Digo isso porque fui estudante durante
anos da Pontificia Universidade Catdlica de Sio Paulo
(PUCSP). Fiz graduagio, mestrado, doutorado e pés-
doutorado. Sinto-me um filho da PUCSP. Esse livro é de
coautoria de uma das professoras mais antigas da
instituicdo onde estudei, mas, mais do que isso, de uma



autoridade conhecida e reconhecida internacionalmente
na drea em que atuo, a Antropologia, além dela mesma
de ter sido orientadora de doutorado do professor
Edgard de Assis Carvalho, pesquisador que orientou
meu doutorado. Isso significa, como ja disse para ela, que
sou seu neto académico. Filho da PUCSP e neto
académico de Carmen Junqueira. S6 esses dois fatos ja
seriam o suficiente para me sentir feliz, orgulhoso e
honrado de prefaciar tal obra. Mas tem mais...

Um motivo a mais de prazer em escrever essas
poucas linhas é que o outro coautor é meu parceiro de
institui¢do. Professor e pesquisador da Universidade
Federal do Amazonas (Ufam), ele é colega da unidade
académica de Parintins (campus Baixo Amazonas); ja eu
estou lotado na unidade de Benjamin Constant (campus
Alto Solimoes). Estamos separados por milhares de
quiléometros, mas unidos pelo ideal da produgio, difusdo
e construcido de saberes cientificos — além de nossos
entendimentos de mundo serem os mesmos. O colega em
questdo é Renan Albuquerque. J4& dividimos a
organizagdo de livros. Ele colaborou com demais obras
que organizei com outros pares e eu ja dividi a coautoria
de uma organizagdo de livro entre institui¢des de Brasil
(Ufam) e Colombia (UNAL) com ele. Enfim, somos
irmédos de causa e de lutal

Nesse contexto, preciso abrir uma brecha para
contar uma breve histéria desse coleguismo dentro da
Utam (e sobre a inser¢do do companheiro de trabalho
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Renan Albuquerque no pés-doc na PUCSP). Um belo dia
eu estava em Manaus para participar de um evento do
Programa de P6s-Graduagdo em Sociedade e Cultura na
Amazdénia (PPGSCA), da federal amazonense, e
encontrei com o Renan, que também ¢é professor
permanente nessa poés-graduagdo comigo. Naquele
momento, conversamos sobre  perspectivas de
continuidades de estudos em nivel de pés-doutorado e
expliquei que ja tinha feito um estdgio de pés-doc na
PUCSP. Falei sobre como eram os procedimentos e
desenvolvimentos dos trabalhos, além de ter sugerido
que ele entrasse em contato com a minha “avd
académica”, a “Carminha”, como ¢é carinhosamente
chamada por Esther Schapochnik, uma competente
senhora revisora de meus textos e que morou em frente
a casa de Carmen Junqueira, anos atrds, no interior do
Estado de Sdo Paulo.

Assim sendo, fiquel muito feliz que a parceira entre
ambos, Renan e Carmen, tenha gerado frutos como este.
Uma obra que, com certeza, merece ser lida, indicada,
debatida nos meios antropolégicos, mas mais do que
somente nesses meios. Esta obra contribui para termos
outros e novos olhares para as questdes indigenas no
pafs e, em especial, na regido amazonica. Sendo essa a
regido que mantém a maior parte das terras demarcadas
para a garantia da vida indigena e a sua continuidade.

E preciso que fique bem claro que somos, eu, Renan
e Carmen, defensores da causa indigena. Defensores dos
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direitos constitucionais, soclais, culturais e imemoriais
dos povos étnicos amazonicos. Os povos indigenas ou
originarios sdo responsaveis pela transmissdo de
inimeros conhecimentos e saberes para outros
agrupamentos no continente americano e, claro, no
Brasil. Saberes e conhecimentos que desfrutamos todos
no pais, mesmo sem nos dar conta, mas que estdo
impregnados por todas as partes de nosso cotidiano,
como na alimentagdo (peixes, frutas), na arquitetura de
nossas moradias (espagos abertos, luminosidade), nas
redes de dormir, entre outros milhares de exemplos.

Nesta obra, Brincando de onga e de cutia entre os
Sateré-Mawé, um dos muitos povos origindrios do bioma
Amazonia é abordado. Nessa abordagem, procura-se
mostrar que a oralidade é extremamente importante e
estd mantida entre os Sateré-Mawé; procura-se mostrar
ainda que eles tém relagdes com ancestralidades por
meio da manutengdo de brincadeiras e do ludismo. Algo
a ser ensinado a outros grupos humanos, como os nio
indios do pafs, que tendem a se “esquecer”,
propositadamente, e com certa facilidade, de partes
significativas do seu préprio passado e do legado
sociocultural e politico que lhes pertence.

O presente livro almeja nos mostrar que multiplas
formas de pensar, agir e ver o mundo, e também suas
andlises, se fazem sentir no lidar com jogos, brincadeiras
e narrativas, tanto no ambito das criangas quanto no dos
velhos, sabedores e conhecedores da vida étnica na
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aldeia. Chamei o preficio de Brincadeiras hibridas ja que
os autores lembram que os jogos ladicos e/ou as
brincadeiras dos Sateré-Mawé seriam tateamentos de
uma relagdo entre bichos e gentes, entre animais
humanos e nido humanos, mas também animais.
Exemplos para outros grupos de que é preciso respeitar
saberes de velhos, de ancestrais, que sido os que foram
deixados ou transmitidos desde os tempos imemoriais.

Lembro ainda algo que é um tanto diferente de
inimeras relagdes ndo indigenas: que é o brincar sé.
Entre os ditos ocidentais, ndo é estranho que as criangas
brinquem sozinhas, mas entre os Sateré-Mawé brincar é
um ato coletivo sempre. De igual monta, é necessério
frisar esse aspecto em tempos de jogos virtuais, de bolso,
de computadores, que podem até serem jogos brincados
coletivamente, mas com a possibilidade de
distanciamento geografico que nos remete a outro tipo
de brincar. Nada relacionado com o brincar Sateré-
Mawé.

Uma definigdo pertinente é langada nessa obra, que
pode servir para outras tantas pessoas que sdo arquivos
vivos, nativos da Amazonia... seria aquela relacionada as
gentes que dominam saberes e conhecimentos da regido
e difundem modos de ver, pensar e agir, baseadas em
suas memorias coletivas e que estdo em oposi¢do ao que
o “sistema mundo”, imposto pelo ocidente vencedor
(representado pelos governos de alguns pafses como
EUA, Inglaterra, Franga, Alemanha, Japdo), ndo tem
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interesse em ver difundido.

Este trabalho tem a sua coleta de dados especifica de
um perfodo regularmente distante ao que escrevo essas
linhas. Para que o leitor tenha mais proximidade da
realidade atualizada dos fatos, cabe destacar que os dados
colhidos sdo de agosto de 2009 a maio de 2017. Todavia,
de junho de 2016 a maio de 2017 o livro se materializou,
tendo sido compilado. Foi-se apresentando para nds
enquanto uma producdo e equalizagdo de informagdes
em uma estimada demonstracido de que é possivel aliar
coleta de dados, escrita, analise e produgdo final de uma
obra livresca como a que temos o prazer de ler.

Nesse momento, o limite para as minhas palavras
chega ao fim. Conclamo aos(as) leitores(as) que ndo
deixem de observar e ponderar sobre este trabalho,
tendo uma oportunidade tnica de conhecer mais sobre
outras formas de interagir no espaco mundo em debate,
estipulado na Amazonia Legal Brasileira, bem como
protagonizada por um dos muitos povos origindrios dali,
nominadamente os Sateré-Mawé. Espero que as leitoras
e os leitores também se empolguem como eu com essa
obra e que ela sirva para uma mirfade de possibilidades e
usos em nossas vidas, por conter exemplos do que fazer
para tod@s!

E, finalmente, para ndo esquecer nunca, FORA
TEMER! FORA!
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SOBRE OS AUTORES, AS PERSPECTIVAS
DA PESQUISA E O TRABALHO
DE CAMPO

Renan Albuquerque
Margo de 2017

Para sublinhar o que impulsionou a investigagdo dos
dados que culminaram na composi¢do do estudo,
realizado em parceria com a profa. Carmen Junqueira,
creio ser interessante descrever parte de minha trajetéria
académica, a qual considero ter estreita relagio com
inimeras questdes cientificas contidas por admissdo no
livro, remontantes ao inicio do ano de 2009, quando eu
trabalhava ainda em Manaus, Estado do Amazonas,
norte do pafs, como professor substituto e pesquisador
do Departamento de Comunicagdo Social da
Universidade Federal do Amazonas (Ufam).
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Na época, finalizando mestrado em Psicologia pela
Universidade Federal da Paraiba (UFPB) e ingressando
no doutorado em Sociedade e Cultura na Amazonia, pela
préopria Ufam, houve a aprovagdo em concurso de
carreira para a mesma universidade e o consequente
destacamento para exercer atividades no polo do Baixo
Amazonas, extremo leste amazonense, na divisa com o
Par4, situando-me geograficamente, entdo, na regido da
Amazonia Central, para ser mais exato — considerando o
bioma Amazdénia como um todo. Apds esse conjunto
formidavel de acontecimentos fortuitos, fixel residéncia
na indicada localidade, diversa sob  aspectos
socioculturais e multilinguisticos, onde habitam
castanheiros, pescadores, barqueiros, agricultores,
comerciantes, folcloristas  (mdsicos e  artesdos),
quilombolas, brancos migrantes, comerciantes de
propensio desenvolvimentista e indigenas.

Amazdénida que sou, de familia originaria do
municipio de Codajas, no Madeira, mesorregiio do
centro amazonense — e naturalmente morador de espagos
nio urbanos e urbanos do bioma, porém sempre afeito a
questdes nativas em decorréncia de minha proépria
condi¢do psicossocial —, passel a tentar associar
interesses académico-cientificos em razdo da realidade
vivida e construida onde me encontrava. Uma realidade
que também era minha, diga-se por provocagdo. Dessa
maneira, aquele cotidiano, fundado intrinsecamente a
partir de referenciais primevos, apresentava-se como um
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espléndido territério de investigacdo. Digo territério
porque me parecia exatamente isso: um lécus
sentimental, de afetividade.

Dali para frente, de 2009 até 2017, completaram-se
oito anos de convivéncia participativa em um municipio
onde correlagdes existenciais estio situadas e se inserem
na formagdo das pessoas do lugar: o caboclo, o indio, o
negro e o branco (retratando segundo distingdes
cldssicas e inexatas). Nesse perfodo, trabalhei com
investigagdes académicas sobre saiide mental (cf. Edital
Santander/ESP) e literatura indigena (cf. Edital
Propesp/Utfam), almejando ag¢des multidisciplinares de
maneira integrada com Universidade de Sdo Paulo
(USP), Universidade Federal do Rio Grande do Sul
Fundag¢do (UFRGS), Fundagdo Oswaldo Cruz (Fiocruz),
Universidade Nacional da Coléombia (Unal), Trinity
College (Irlanda) e Universidade do Estado do
Amazonas (UEA), contando com apoio da Fundagdo de
Amparo a Pesquisa do Estado do Amazonas (Fapeam),
da Coordenagio de Aperfeigoamento de Pessoal de Nivel
Superior (Capes) e do Conselho Nacional de
Desenvolvimento Cientifico e Tecnolégico (CNPq). Vale
lembrar que esses apoios conseguidos se deram antes da
derrocada financeira da Fapeam (2015) e do Golpe de
Estado no Brasil (2016), que levaram a orfandade
or¢amentiria  muitos  clentistas  brasileiros e
principalmente amazonidas.

Entretanto, no segundo semestre de 2016, em

23



tungdo dos anos passados em campo, percebi que, a partir
das experiéncias etnograficas realizadas, tinha em maos
material razodvel para almejar analises sobre o que viria
a ser descrita como uma parte primordial da danga do
mde-mde, que acontece anualmente, em janeiro, de 25 a
31, e fevereiro, de 1 a 7, dentro da terra indigena Andiré-
Marau, dos Sateré-Mawé. Tratava-se notadamente da
brincadeira da onga e da cutia. Foi quando se deu meu
contato com o Programa de Estudos Pés-Graduados em
Ciéncias Sociais da Pontificia Universidade Catélica de
Sdo Paulo (PEPG/PUC-SP), em setembro de 2016, a
partir de trabalho de divulgacdo cientifica do meu Grupo
de Pesquisa, o Nucleo de Estudos e Pesquisas em
Ambientes Amazonicos (Nepam/CNPq), desenvolvido
em parceria com o Prof. Michel Justamand, da Ufam,
sendo que ele recentemente tivera acabado seu pés-
doutoramento em Histéria na mesma institui¢do e
sugeriu o nome da Professora Emérita Carmen
Junqueira para sustentar os estudos antropolégicos que
se pretendia executar. Na visdo do colega Justamand,
conseguiria  encaminhar  com  eficicia  minhas
perspectivas de investigagdo no campo da etnologia
brasileira contando com o apoio tutorial da Profa.
Carmen, tendo em vista uma supervisio de p6s-doc.
Cabe salientar que eu e Michel, juntamente com os
colegas professores Camilo Sanchez, da Universidade do
Estado do Amazonas (UEA), e Josenildo Souza, também
da Ufam, organizamos, entre os anos de 2015 e 2016, a
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coletinea Fronteiras de saberes, livro multi-institucional
de viés interdisciplinar, que reuniu textos de
pesquisadores da Colémbia e do Brasil, versando sobre
trabalhos de campo em contextos amazonicos
brasileiros, peruanos e colombianos. A partir desse livro,
onde publiquei artigo sobre questdes proximais a
Xamanismos Sateré-Mawé, em coautoria com Ricardo
Alexino Ferreira (USP) e Jalio César Schweickardt
(Fiocruz), surgiram demais inquietagdes concernentes ao
cotidiano dessa sociedade origindria do Andira-Marau,
no tocante especifico a questio clanica.

Em 30 de agosto de 2016, a tarde, conheci
pessoalmente profa. Carmen Junqueira. Haviamos
passado, antes disso, dois meses em contato por e-mail e
via telefonemas, discutindo ag¢des relativas ao projeto de
pesquisa com os Sateré-Mawé. Nos encontramos na
PUC, em Perdizes/SP, perto das 17h, para fecharmos um
cronograma de interpretagdo e descrigdo dos dados. Ao
me receber em sua sala, ela disse: “boa tarde, por favor,
sente e tire essa gravata, porque hoje nés nio temos o
que comemorar”. De pronto, entendi do que se tratava e
me pus sem formalidades. A presidenta Dilma Rousseft
acabava de sofrer um golpe, tendo perdido o mandato.
Foram 61 votos favordveis e 20 contrarios no Senado da
Republica, capital federal. Ela viria a desocupar o Palécio
da Alvorada um més depois, de maneira honrosa e sem
compactuar com a inescrupulosidade. A presidente, no
ambito dos povos indigenas, quase ndo mostrou avangos

25



no primeiro mandato, e exatamente sobre isso também
discutimos naquele fim de tarde até o inicio da noite.
Todavia, a fala inicial da professora se referia a todo um
cendrio de retrocessos naquele instante imediatamente
percebido por ela e que os povos indigenas viriam a
enfrentar na sequéncia, apds a investida contra a
democracia do Brasil, como se compreende hoje. Nesse
encontro, em meio a um turbilhio de acontecimentos da
época, comegamos a tracar as linhas que configuram no
presente nosso documento final de pés-doc no PEPG
Ciéncias Sociais.

E diante dessa premissa e em razio da mirfade de
atividades dispostas na época da consolidagdo do pos-
doutoramento em Antropologia/Etnologia Brasileira
que o livro Brincando de onga e de cutia entre os Sateré-
Mawé se apresenta. Acreditamos ser um positivo
resultado da pesquisa realizada durante o estdgio no
PEPG/PUC-SP, ocorrido entre agosto de 2016 e julho
de 2017. A supervisio das atividades tedrico-
metodolégicas e de campo, as quais foram extremamente
necessarias para a composi¢do de informagdes constantes
no estudo, esteve a cargo, como dissemos, da profa.
Carmen Junqueira, que com ampla e reconhecida
experiéncia em estudos indigenas xinguanos contribuiu
com indmeros posicionamentos ante a obra, até mesmo
porque por toda a sua vida académica trabalhou a partir
de pesquisas prolongadas e imersivas com os Kamayura
do Mato-Grosso, povo com rituais intergrupais,
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parentesco incidente e patricomposi¢cdes familiares
nativas, a exemplo dos Sateré-Mawé do Amazonas.

Nossa tarefa, sobretudo durante o trajeto, mas
também antes dele, foi tentar analisar por interpretagio,
e ndo sem demasiados riscos de imprecisdes inferenciais,
atividades dindmicas imbricadas de conformagdes para os
Sateré-Mawé, etnia do tronco Tupi, dentro de uma
conjuntura  estruturalista  heterodoxa, almejando
multiplicidades fortalecidas pela interpessoalidade de
locutores, prépria da regido de divisa interestadual
configurada na Amazonia Central (Baixo
Amazonas/AM). Porquanto, espagos urbanos e nio
urbanos foram visibilizados na tentativa de, em certa
medida, identificar implicagdes da brincadeira para esse
povo étnico dentro e fora dos aldeamentos, enquanto
povo relacional e historicamente constituido por
pressupostos materiais e imateriais.

O viés da abordagem, orientada por posicionamento
pés-estruturalista (para falar agora de filiagdo tedrica),
foi percorrido mediante duas vertentes com tragos
comuns: 1) a apresentada por Foucault e Deleuze,
sugerindo a existéncia de multiplas estruturas, sentidos
heterogéneos, relagdes de poder e agenciamentos de
desejos imanentes do campo social; (ii) e a enfatizada por
Derrida e Lacan, compreensiva da estrutura como algo
indeterminado e instavel, em formagdo. Em Gramatologia
(DERRIDA, 2004) e Psyché: [invention de [autre
(DERRIDA, 1987) — caso seja de interesse aprofundar
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no assunto — as vertentes sdo pontuadas e ponderadas,
relativizando-se o conceito presente na teoria
estruturalista cldssica e ensaiando-se apontar estruturas
como mecanismos complexos, mutaveis e ndo raro
desordenados.

Embora a desconstrugdo proposta por Derrida ao
estruturalismo seja um método de analise critico-
literario, ou seja, pensado para encontrar significados em
narrativas e textos (escrituras e discursos), ela ndo é
analisada somente em um contexto litero-ficcional, e
assim nos encaminhamos na pesquisa, mas sob o ponto
de vista da construgio de individuos, coletivos e
memorias compartilhadas. Daf que, junto aos Sateré-
Mawé, procuramos nos ater ao registro de relagdes
cosmopoliticas, socioculturais e econdmicas do territério
indigena e dos seus donos, segundo leituras sobre
narrativas ~ orais e  arranjos  cénicos. Nosso
posicionamento se encaminhou contra, sobretudo,
supostas oposi¢des bindrias onde se priorizaria e
privilegiaria um termo apenas, em detrimento a outro,
como uma regra légica de negagdo, um dualismo
hierarquico:  bem-contra-mal, razido-contra-emogio,
realidade-contra-aparéncia. Nesse métier, preferimos
apontar o equivoco do binarismo e privilegiar a
interdependéncia entre polos, acreditando que cada
interface pode carregar vestigios de outras e manter com
elas dependéncias temporais e situacionais.

A acdo de alocar  significados  tedricos
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problematizados por Halbwachs (1976) e Durand (1996)
foi uma aposta relacionada a memoria coletiva de
composicdo do parafso mitico e da terra conquistada dos
Sateré-Mawé, bem como concordante a imaginarios de
guerras, cagadas, amores e uxorilocalidades. Vinculadas a
essas quatro vertentes, as ideias psicolégicas contidas em
descrigdes sobre a brincadeira da onga e da cutia
auxiliaram exatamente naquilo que o didlogo
interdisciplinar (ou multidisciplinar) parece ter de mais
proficuo, que é a interposi¢dio de compreensdes acerca
das hierarquizagdes psicofisicas e dos modos de vida em
sociedade, do entrelagamento coletivo histérico, da
formacdo primitiva do mesmo e do outro e das
dependéncias formativas do passado e do presente.
Brincando de onga e de cutia entre os Sateré-Mawé é
nossa tentativa de explanar em que medida uma
tipologia de brincadeira de roda, aprendida por
ancestralidade oralizada, pode representar algo maior e
mais interessante do que uma despretensiosa agio ludica,
similar a muitas observadas em outros planos. Junto com
a Profa. Carmen Junqueira, fizemos uma tentativa de
interpretar direta e indiretamente essa montagem
clanica, oriunda das linhagens do parentesco, que
perpassam geracdes de velhos e incidem sobre as
criangas e os jovens, pontuando centralidades e
adjacéncias formativas do ato de brincar entre os Sateré-
Mawé. O livro tenta ancorar sua centralidade em uma
parte do dindmico processo de formagdo clanica dos
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indigenas do Andira-Marau, com foco sobre as gentes
onga e as gentes cutia. Nessa Intengdo, procurou-se
estabelecer direcionamento especifico para um jogo
ladico concebido ao mesmo tempo para ser educacional e
formativo. A brincadeira da onga e da cutia, por tal
téopico, foi apresentada: mediante angulagdes e
representatividades.

Boa leitura.
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I. UM ENSAIO ETNOGRAFICO SOBRE
AS TEMPORALIDADES DE
BICHOS E GENTES

1.1 Intencionalidade do estudo

O percurso interpretativo que almejamos privilegiar
no trabalho foi construido em razdo de quatro tépicos
integrados entre si, amparados pelo presente capitulo
inicial, Um ensaio etnogrdfico sobre as temporalidades de
bichos e gentes, e pelo seguinte, denominado Enfoque
teérico e metodologico para a adogdo de pressupostos. De
modo que ambos tentam situar a leitura e explanar as
escolhas conceituais contidas e consideradas no estudo.
No capitulo A brincadeira, procuramos apresentar a
estrutura e o funcionamento de um tipo de jogo lidico, o
de onga e de cutia, entre os indios Sateré-Mawé, situados
na mesorregido do Baixo Amazonas/AM, na Amazonia
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Central; detalhar a brincadeira, que se insere no
conjunto de festividades da época da danga do mde-mde'
e em si mesma nio difere de uma encenagio teatral
enquanto pratica de auxilio na formagdo de sociedades
étnicas pré-colombianas, foi a tarefa pretendida. No
seguinte, 4 visdo dos velhos, foram evocadas narrativas
coletadas entre sédbios Sateré-Mawé em relagio ao
brincar e a brincadeira, bem como se procurou nessas
narrativas  identificar =~ ordenamentos  Imemoriais,
desdobramentos histéricos e, mediante tais, conjunturas
entrecruzadas nas especificidades dos povos estudados.
Na sequéncia, em Influéncias e interjeigoes politicas na danga
do mde-mde, sublinhamos similitudes e associagdes da
brincadeira com atividades cosmopoliticas segundo
interpretagdes préprias dessa sociedade originéria,
sobretudo no que diz respeito a historicidade dos Sateré-
Mawé e aos indigenismos estabelecidos pela nagdo do
Andird-Marau desde as décadas de 1980 e 1990. Por fim,
em Natividades correlacionadas a brincadeira segundo a
ordem da terra, foram ensaiadas comparagoes
interpretativas entre o brincar nativo abordado e a
estrutura da economia para o sustento e a subsisténcia
de tradi¢gdes dos indigenas; no capitulo, trabalhamos
tendo em vista observar comportamentos sociais e
também psicofisicos que onga, cutia e corddo humano

1 Em janeiro, anualmente, os Sateré-Mawé comemoram o mde-mde,
festividade que antecipa o periodo de plantio de rogas familiares e
coletivas.
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(triade componente da brincadeira) geram no seu meio
ante praticas de cultivo, plantio e colheita, tomando a
“ordem da terra” enquanto substrato para trocas clanicas
e, por isso mesmo, cosmopoliticas.

Optou-se por essa organizagdo, dando conta
segundo partes inter-relacionadas, de maneira a tentar
abranger, por certo com excessivos riscos de equivoco,
acdes complexas que estdo prenhes de representagdes da
vida Sateré-Mawé em fungdo de organizagdes totémicas
de onca e cutia; que estdo dispostas de modo claro ou
subjetivo na dinamica da brincadeira clanica; que estdo
imbricadas em abstragdes reveladoras de parametros do
bem e do mal, dentro de uma argamassa que une
dispositivos psiquicos e corporais. Psiquicos porque
comandam e armazenam informagdes organizadoras da
brincadeira enquanto ato histérico e ancestral. Corporais
porque tratam de disposi¢des cénicas, localizadas, da
onga, da cutia e do corddo humano. Estes trés elementos
foram interpretados por nds como ativados a partir de
uma “gindstica  étnica’, ou melhor, de uma
presentificagdo do imaginario a partir de uma espécie de
bailado nativo mentalmente cingido. Consideramos
estudar a brincadeira dado o jogo ser assemelhado a uma
manja-pega  (pique-esconde)  entre  bichos-gentes
pertencentes a clds. Bichos-gentes, ao fim e ao cabo, que
servem como comunicadores intermundos,
transmissores de dados informacionais completos,
evocativos, sobre a pessoa, a familia, o agrupamento
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tribal e a etnia.

A atividade em nada lembra qualquer jogo
supostamente desmedido ou desinteressado. De outro
modo, remete muito mais a um conjunto de amplos e
profundos significados e significantes, recorrentes a
partir de um conglomerado de historicidades
socioculturais. A denominagdo do branco é a seguinte:
“brincadeira”. Mas evidentemente que a transposi¢do do
tronco Tupi para a lingua portuguesa ndo observa a
mesma organizagdo semantica que em graus nativos se
nota. “Brincar”, em Sateré-Mawé, é traduzido com
razoabilidade pela expressdo #iri, verbo transitivo que
ocorre sempre prefixado pela palavra Zo'o (indicativa de
reciproca), recebendo sufixos no plural. Ou seja, quem
brinca, brinca sempre com alguém em uma fungio
conjuntural, e ndo sozinho ou isolado. A prefixagdo
condiciona a agdo a ser caracterizada pela
interpessoalidade.

Optamos, assim, ndo por fundamentar o estudo
mediante a palavra designada em portugués, também
deposta por indigenas, mas sim naquilo que se guarda de
desdobramento crucial para a significagdo do conceito da
atividade ladica aos Sateré-Mawé. Nio se trata, portanto,
de atividade unilateral em que se privilegiaria a
investigagdo lexical do “brincar” na lingua Sateré-Mawé.
A meta fol, a partir da brincadeira, arregimentar
explicagdes sobre contextos da formagdo histérica das
comunidades amerindias tradicionais do Andird-Marau
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amazonico, as quais sdo crivadas de mecanismos
préprios, intersubjetivos, mantidos a partir de
memorialidades de passados longinquos. Nesse intento,
houve compreensdo de que a construgdo da identidade da
pessoa amerindia é atravessada por préticas culturais e
discursos de base extra-humana, sendo inconfundiveis
enquanto  epistemes ancestrais e sistemas de
comunica¢io (BARRETO TUKANO e MENDES DOS
SANTOS, 2015).

O ato de brincar dos Sateré-Mawé, na sua
composi¢do  fisica e  morfolégica,  agrega-se
simbolicamente também por um invélucro, uma casca ou
capa — esta identificada por tipos humanos especialistas
em emissdo e recep¢do de mensagens universais (os
xamas) —, a qual molda sua forma de estar na sociedade,
de compartilhd-la. Essa moldura é experienciada em
razio do cla de origem, vinculador, linear e
consanguineo. E, se acontecem enlevos entre xamds,
estados psicofisicos alterados, em amplos momentos de
trato com males e sofrimentos de parentes, de igual
maneira se ddo estatutos mentais integradores para
criangas e adultos que participam da brincadeira e
trocam experiéncias a partir do sensfvel e da metafisica
vivida.

Os quatro tépicos em destaque sdo precedidos de um
prélogo textual que denominamos de Enfoque tedrico e
metodologico, sendo este um marcador, ou demarcador, do
que veio a se configurar como descri¢do eminente do

35



arcabougo filoséfico que amparou o estudo etnogréafico —
claro, se assim puder ser projetado o entendimento do
que se fez nos textos que seguem. E arcabouco filoséfico,
em sentido irrestrito, compreende-se como um conjunto
de elucubragdes razoavelmente sistematizadas. Foi
partindo dessas elucubragdes que almejamos definir na
pesquisa as disposi¢cdes norteadoras, tendo em vista
fomentar, como uma base decisiva, significados relativos
a brincadeira. Uma base para que se evitem severas
inconveniéncias de fundamento nas reflexdes vindouras,
concorrendo para uma desarrazoada estipulagdo de
conjuntos de ponderagdes sobre aquilo que determinadas
subjetividades ndo falam.

Alguns dos tratos teérico-metodolégicos efetivados
no estudo estdo dispostos justamente a partir do
significado de memoria coletiva, o qual auxiliou na
abordagem inicial sobre preservacdo de costumes e
baseou o modo como se deu o encaminhamento de
questdes amerindias relacionadas a brincadeira; essa
brincadeira primeva, ressalta-se, foi observada como
sistema explicativo de natureza hiperbélica, conjuminada
por experimentagdes fisicas e psiquicas, a partir das
quais corpo e mente se tornam entrelagados e figuram
como componentes indissoliveis no processo de
desenvolvimento dos jogos ltadicos Sateré-Mawé. A
perspectiva do imagindrio apresentou-se enquanto
liberdade criadora e analitica da realidade dos étnicos da
Amazodnia Central, sugerindo que a representatividade
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dos signos ndo condiz exatamente apenas com a
realidade vivida, mas fala muito mais, sobremaneira
mediante a exploragio do passado, do aprendizado via
sonhos, de fantasias e da experimentagdo de
sensibilidades por vias psicotrépicas e ritualisticas. Sdo
quatro esferas a partir das quais a escrita é subsumida e a
linguagem se vivifica.

No que concerne a linguagem e, em suma, aos
modos como sociedades amerindias transmitem ideias,
problematicas, contradigdes, crengas, atitudes, valores e
ideologias, pode ser enfitico afirmar que ha tendéncias,
mesmo atuais, para se minimizar ou refutar a experiéncia
a partir daquele que a examina, seja individuo, grupo ou
comunidade (GOLDMAN, 2015; GOODY, 1998, 2008).
Essa é uma expressdo de etnocentrismo, de obstrugdo do
outro, que ja vem de tempos idos. O Ocidente, ao
inventar conceitualmente o Oriente e os povos pré-
colombianos, teve e tem a rasa impressio de
desocultamento, de desvelo. Todavia, essa tenra
profundidade draga para niveis baixos a relagdo pretérita
da vida em coletividade e arquiva cosmogonias
originarias, hd milénios mantidas como planos supra-
humanos. Quando Weber, por exemplo, diz que a
imaginagdo ¢é algo particular, limitada a circulos de
localidades, ele almeja destacar que esse ato ndo se atém
para fora do lugar onde se circunscreve. E desde entéo,
por arroubo ocidentalista, o pensador classico
exemplifica de que modo tem se resumido a existéncia
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dos novos mundos a localismos. Porém, sem se contrapor
a contribuigdo histérica de Weber para o conhecimento
universal, podemos sugerir que a capacidade de
integragdo de nagdes diversas dentro de uma mesma
norma de sentido é fundamental para a consolidagdo do
Imaginario.

Nio menos fundamental, e que caminha em
consonancia ao imaginario, é o uso da linguagem, como o
apontado. Se o uso da linguagem estd organizado em
razdo de classes sociais e, 16gico, em detrimento a classes
nio hegemonicas, entdo pensar a linguagem nesse
caminho se contrapde a admitir a existéncia de
variedades da lingua e da escrita (GNERRE, 1994).
Aliado a isso, estdo as gramdticas normativas das
sociedades ndo autdctones, que representam totens um
tanto deficitdrios da realidade, a nosso ver, vindo a
tuncionar como elementos para o privilégio de poderes
totalitidrios e constituindo-se enquanto escrituras da
desigualdade social. Em O indio como pesquisador, Gnerre
(1983) defende que generalizagdes de linguagem nos
campos da educagdo formal e informal, préprias a afetar
o Imaginario, como tem sido historicamente o caso
manifesto das agdes do Ocidente ante povos amerindios
amazonicos, concorrem para afetar a liberdade de
opinido e as formas de organizagdo social. A prépria
interpretagdo sociocultural sobre a natureza, em
situac¢des histérico-educativas, de narrativa, de oralidade,
de transmissio de saberes e fazeres, acaba sendo
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atrofiada por conta de extremidades e primazias
euroceéntricas.

Esse embate, por certo, iniciou-se ha, no minimo,
cinco séculos e meio, quando Colombo disse que a Terra
estava se apequenando no sentido territorial por causa
dos empreendimentos das navegagdes portuguesas e
espanholas, entdo definidores de novos conhecimentos. A
partir das visdes e dos ares de outros continentes,
esquadras ibéricas estavam delimitando de maneira
inequivoca, por suposto, o que era em verdade o planeta
onde sempre se havia habitado. Fol anunciado que nas
navegacoes residia a salvagdo a obscuridade e ao
desconhecimento, e um sonho universal, em suma,
pairava a reboque da légica expansionista dos séculos
XV e XVI. Um sonho natimorto, diga-se por rebeldia e
negacdo. Hoje, idéntico paradigma fetichista se mantém
objetivado e ainda marcado por atos extremos de
dominagdo (FANON, 1979, 2008; GONDIM, 2007).
Nesse organograma contemporaneo, pessoas que S3o
arquivos vivos, nativas da Amazonia, sio acusadas de
delirios que as impediriam de enxergar com clareza;
serlam como prisioneiras de si mesmas porque ndo
possuem desejo de ter a mesma orientagio
socioeconomica e cultural que o Ocidente por vinculagdo
inventou (PERROT, 1991 [20087). Tem-se, na
totalidade, e contrapondo-se a Bergson, a afirmativa de
Durand (1996, p. 55-56): “ndo é de um suplemento de
alma que nossa cultura tem necessidade, mas sim de um
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suplemento de civilizagdo, ou melhor, daquilo que Lévi-
Strauss chama de sociedade”.

O Ocidente, em febre civilizatéria ambigua, criou a
categoria “irracional” e a aplicou — e hoje ainda o faz —
a tudo aquilo que desconhece, repudia e se enoja. Em
uma palavra, aplicou com terminologia direcionada
aquilo que ndo é proéprio de si, que ndo é espelho. Assim,
povos pré-colombianos, com mecanismos de imaginagdo
ativados em func¢do de sentidos, de movimentos
corporais e inten¢do mental, passaram a ser podados por
causa dos métodos acachapantes da conquista
ultramarina europeia. Resultado disso é que a linguagem
dos outros ndo tem florescido vistosa e enaltecedora de
percep¢des. Muito menos, e antes desta, o imaginario,
logo ele que permeia os campos da educagdo por
substancialidades e éxtases, incluindo as ativa¢des
meditinicas e as proeminéncias metassensoriais
(ACHTERBERG, 1996). Por conseguinte, situando o
objeto de estudo, a brincadeira dos Sateré-Mawé, uma
licida representagio de um passado imemorial, uma
gindstica corporativa e organica da memoria coletiva, é
um auténtico exercicio de notabilidade do quio
civilizador pode ser um jogo ltidico. Civilizador em geral,
no sentido das proximidades com as caracteristicas
étnicas, do imaginario, da linguagem, dos sentidos, da
linhagem clanica e dos simbolismos.

Nessa brincadeira, criangas indigenas se constroem
como pessoas histérico-sociais e de direito na relagdo

40



com o meio onde vivem, influenciadas por uma
gramatica expositiva da vida segundo identidades
clanicas e cénicas operadas (CHARLOT, 1986;
SARMENTO, 2005). No desenho do estudo, para se
almejar inferéncias sobre possiveis significados de ser
crianga indigena na Amazodnia, interessou conhecer com
parcimonia o universo coletivo onde o ladico acontece. E
além, propriamente, dos significados sobre ser crianga
indigena na Amazonia representarem construtos da
proposta de forma especifica, também se suscitaram
especificas emersdes relacionadas a composi¢oes
cosmolégicas que incidem nos pensamentos orientadores
do brincar.

Partindo da exposicdo, este texto tentou mostrar-se
como um ensaio etnografico no qual a observagéo de trés
atos ndo isolados, componentes de uma mesma
encenacio ritualistica em forma de brincadeira, serviu
como base para reflexdes sobre a sociologia relacional
dos Sateré-Mawé. As primeiras conotagdes apuradas nos
remeteram a interpretagdes acerca da figura da cutia,
como agil e 1épida, pronta a servir ao seu povo diante da
norma arrumada da sociedade; as segundas sobre o papel
da onga, como forte e predadora, que pode até
transgredir normas para conseguir seus objetivos e
defender a continuidade da espécie; as terceiras sobre a
mediagio ajuizada que o corddo humano traga ou ensaia
que traga, como entidade seguradora de regras que
guiam a sociedade étnica Sateré-Mawé.
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II. ENFOQUE TEORICO E
METODOLOGICO PARA A
ADOCAO DE PRESSUPOSTOS

2.1 A memoria de um e a memoria de todos

O brincar é universal e principalmente se brinca
quando crianga. Trata-se de atividade que acumula, no
minimo, particularidades simbdlicas e territoriais
(ARIES, 1981; CORSARO, 2002). Considerando que
fomenta aprendizagens e desenvolvimentos cognitivos,
além de incursdes prévias a status ndo relacionados
apenas a afetos proximais e parentais (TOMAS, 2006), a
perspectiva foi investigar relagdes possiveis de um tipo
singular de brincadeira indigena, sobremaneira no que
pesem consequéncias da atividade na formagio da pessoa
Sateré-Mawé. A brincadeira da onga e da cutia realizada
por criancas Sateré-Mawé, etnia que habita a Terra
Indigena Andird-Marau, no extremo leste do Estado do
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Amazonas, ja quase na divisa do Estado com o Pard (e
também o municipio de Maués, a nordeste de Manaus),
em principio envolve i) aprendizados sobre ascendéncias
clanicas  acionadas  por  memodrias  coletivas;
sequencialmente, 1ii) primérdios fundamentais da
brincadeira; e por fim iii) estruturagdes e funcionalidades
interativas. Sdo inscri¢gdes inseridas em contextos de
entendimento acerca da pratica, que pode gerar
diferentes e multidiversas andlises, considerando
imaginédrios  Sateré-Mawé, com  destaque  para
memorialidades grupais do povo.

Foi realizada investigacdo com criangas moradoras
dos aldeamentos Monte Alegre e Molongotuba (TI
Andira-Marau)?, abrangendo-se estudo direcionado em
um local denominado “Casa de Transito”, que serve de
moradia para indigenas em fluxos e transitos
intermitentes ou regulares pela cidade de Parintins/AM.
Nesse espaco, ndo houve contato direto com as criangas.
A observagdo participante se deu por meio de registros
do jogo ludico, sem interferéncia. Foram realizadas
sessdes de visitas na intengdo de registrar dados
manifestos e latentes sobre a brincadeira. Foi adotada
op¢do para levantamento do contexto social dos
indigenas. Dados da coleta foram analisados a partir de

2 Ambiente de pequeno porte, distante cerca de 2h de bote tipo voadeira,
partindo-se da sede urbana do municipio de Parintins, municipio a
extremo leste da capital amazonense, na divisa com o Estado do Para,
regido da Amazdnia Central (Baixo Amazonas/AM).
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inferéncias acerca do fendémeno, descritas a partir de
relagdes de troca, padrdes comportamentais e
coocorréncias incidentes ao ato, que é uma reciprocidade
de experiéncias entre clas. Especificamente para a coleta
de informagdes sobre essa brincadeira, a pesquisa
aconteceu de agosto de 2016 a maio de 2017, no
contexto da observagdo sistematica participante e das
entrevistas a velhos da etnia. Entretanto, bem antes
disso, nos ultimos nove anos, como preparagdo para a
nossa escrita, ja vinhamos investigando generalidades
componentes do jogo ludico e tentdvamos comparé-las a
marcagdes sociais globais sobre a etnia.

Procuramos  entender que estudos  sobre
ascendéncias  clanicas, bem como principios e
manutengdes de brincadeiras tribais, baseiam-se em
formagdes cosmolégicas e consanguinidades. Além do
mais, revisita¢des referentes ao mito de fundagio da etnia
foram efetivadas e notamos possibilidades amplas de
interpretagdes variantes. Tanto porque o mundo
primordial superior dos Sateré-Mawé se configura,
amiide, como ordenador do pensamento dessa sociedade
origindria; e ainda posto que a irmandade de sangue é o
lastro que registra o ordenamento no Andird-Marau
desde a fundagido, no zénite das pessoas e das coisas. A
ideia da pesquisa foi abordar a brincadeira tradicional
como constructo componente de um sistema de
concepgdes de mundo transmitidas intergeragdes, dentro
de uma dindmica prépria de manifestagdo grupal
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presente em cotidianos de criangas indigenas.

Questdo fundamental que permeou as abordagens
foi: 1) em que medida a brincadeira se constréi de forma
significativa  ante  tradigdes, territorialidades e
simbologias cosmolégicas miticas para os Sateré-Mawé?
Sobre a pergunta, tomamos a contento o mecanismo por
meio do qual esse tipo de brincar se desdobra, sua
estrutura diante de papeis assumidos e os modos a partir
dos quais se tendem a notar subjetividades que povoam o
universo ladico da etnia.

De modo ndo ordenado e pelo viés da antecipagdo
nio agregadora, poder-se-ia destacar que existem
aspectos ladicos na brincadeira e que esses sdo
desencadeados em fungdo de estatutos pueris, mas 1sso
tenderia a ser muito mais uma aventura reducionista
pouco eficiente para a compreensdo daquilo que podemos
considerar como uma verdadeira disputa interconexa
entre parentes. Outra perspectiva, que poderia se
apresentar por hip6tese tdo equivocada quanto, seria
apontar supostas similitudes existentes na brincadeira
indigena em fungdo de padrdes de jogos infantis de
brancos, mas dai um ciclo excludente de entendimento
referente ao viés nativo e pré-colombiano poderia se
formar e consolidar. Ao almejarmos o fundamento do
estudo mediante atos de aprofundamento reflexivo sobre
aspectos dinamicos do fendmeno da brincadeira da onga
e da cutia, parece que conseguimos obter um tanto
menos de incerteza no concernente as inteng¢des sociais e
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individuais implicadas a partir de trabalhos datados na
sociologia europeia, sobremaneira a francesa, quando a
tradigdo de estudos de sociedade, fortalecida e
consolidada com o viés durkheimniano, principiou o
entendimento de que pessoas, individualmente, sdo o
resultado intercambiante do meio onde vivem.

A perspectiva vigorou de modo acentuado em
multidiversos estudos sociolégicos do velho continente,
até que Halbwachs (1968), discipulo de Emile Durkheim,
sugeriu com parcimonia que o arcabougo social tendia a
se fazer valer em razio de outro determinado dominio, a
memoria. A interconectividade, portanto, entre o meio
social das pessoas e o registro singular de suas
experiéncias, o que até entdo havia sido campo mais
afeito a psicologia e a psicanalise, passava a figurar entre
preocupagdes permanentes da sociologia. E ainda trouxe
a temdtica da memoria para o campo socioperceptivo,
langando, no minimo, uma complexa questio de fundo:
quais relacdes e subjetividades sdo formadas entre
individuos e sociedade, sejam em niveis grupais ou
pessoais?

Classificagdes sociais de mundo e classificagdes
mentais sdo cristalizadas entre didlogos de um mesmo
com um outro, entretanto é a memoéria eminentemente
um fendmeno social, um algo a mais construido a partir
das vivéncias coletivas. A pressuposicdo foi posta quando
Halbwachs (1976) defendeu o carater social da memoria
e apontou a linguagem como desencadeadora de fixagdes
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mentais. Para ele, a existéncia de convengdes e arranjos
parametrizados residia no carater coletivo e simbdélico da
linguagem (DUVIGNAUD, 1990). Sobre o disposto, seu
contemporaneo Paul Ricoeur (2007) projetou que
memoria, histéria e processos de esquecimento se
baseavam em contradigdes e controvérsias orientadas
pelo uso da linguagem no cotidiano. A afirmativa veio ao
encontro do que o préprio socidlogo francés, além de
outros como Proust, William James e Freud, igualmente
na mesma época que Halbwachs, cada um a sua maneira,
ja tinha procurado sublinhar: a memoéria era um ato
verbalizado de conhecimento do mundo (SANTOS,
2003). Outrossim, “[..] o funcionamento da memoria
individual ndo é possivel sem instrumentos que sdo as
palavras e as ideias, que o individuo nio inventou, mas
toma emprestado de seu ambiente” (HALBWACHS, ID.,,
op. cit.).

Atos de compreender e partilhar simbolos e seus
significados em fungdo de territorialidades altamente
imbricadas por cadeias dominiais afetivas e comuns
fomentavam, portanto, o cardter social de memorias
individuais, as quais eram pontos de vista de uma mesma
memoria coletiva. Essas memoérias individuais sdo
crivadas com niveis coletivos de crengas, atitudes, valores
e ideologias, formando-se, assim, uma espécie de
conjuntura memorial. Sem afirmar que a memoria
coletiva é a soma das memorias individuais, a aposta,
todavia, é que essa mesma memoria coletiva forme uma
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consciéncia coletiva.

Sendo a memoéria fruto do coletivo social, cada
individuo, enquanto inserido em seu agrupamento,
participa da formacdo da coletividade e, portanto, da
memoéria do grupo. Esse individuo cristaliza, por si s6,
lembrangas que o grupo guarda em si mesmo de modo
seletivo, a partir de escolhas e angulagdes de vida e dos
tatos do cotidiano. No interior desses grupos, assim,
tendem a ser desenvolvidas as originalidades das
memorias coletivas, porém seletivamente permite-se que
cada individuo eleja suas prioridades segundo seus
interesses e possibilidades. Nesse interim, a légica dos
grupos prevalece ante a légica individual, mas sem
desligar-se desta, e os grupos familiares ganham
importancia fundamental ao se fundarem como
microcosmos das coletividades.

Se lembrancas individuais sdo condicionadas a
grupos de referéncia e a familia é o nutcleo que mais se
apresenta como agregador de marcas do passado, a vida
parental ndo s6 expande horizontes de recordagdes, mas
cria elos geracionais a partir da reconstrugdo das
memorias. O apego afetivo, constante na esfera familiar,
oferece consisténcias as lembrancas; doutro modo, o
desapego se relaciona ao esquecimento e ao isolamento
memorial. Reconhecer e reconstruir histérias de vida
tamiliares sdo atos, para Halbwachs, constitutivos de
identificagdo com a mentalidade de grupos aos quais se
pertence. Acerca da discussdo, Marc Bloch escreve em
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fins de 1925, para a Revue de synthése, resenha critica
justamente sobre as teses de Halbwachs, esclarecendo
que, para si, a memoria coletiva pode ser simplesmente
uma ag¢do comunicativa entre individuos, posto o
seguinte: para que “um grupo social cuja duragdo
ultrapassa uma vida humana se ‘lembre’ ndo basta que
diversos membros que o compdem em um dado
momento conservem no espirito as representagdes que
dizem respeito ao passado do grupo”. A principio, “é
necessario que os velhos cuidem de transmitir essas
representacdes aos mais jovens” (BLOCH, 1998, p. 229).

Além da problematica apontada, que contrasta com
fundamentac¢des de Halbwachs, elementos de dominacgéio
e violéncia simbdlica podem se mostrar como variaveis
intervenientes dentro de processos de significagdo da
memoria coletiva, tal como se especulou apds estudos
sobre os perfodos de pés-guerra e Guerra Fria
(POLLAK, 1989). Significa dizer que elementos
ditatoriais, de poder e mando, de intolerancia, passaram a
ser  percebidos também como reguladores da
coletividade, mesmo que esta, em determinadas
situagdes, observe como externa a regulacdo. Em
Histéria da  loucura (1978), Foucault caminhou por
idéntica légica epistémica consolidada por Halbwachs e
relatou atividades sociais excludentes e segregacionistas,
apresentando arquiteturas proprias, meios institucionais,
arranjos moéveis e esferas de poder que coordenam a
for¢a mentes e corpos. Em Vigiar e punir (FOUCAULT,
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1999) foi observado que a criagdo de disciplinas
pacificadoras servia para uma doutrinagdo incidente e
preparava sociedades para que obedecessem a uma
suposta unidade local e global. “A disciplina nédo pode se
identificar com uma institui¢do nem com um aparelho;
ela é um tipo de poder, [...] uma tecnologia” (ID., op. cit.,
p. 177).

Partindo da elucubragdo, e agora trazendo as
discussoes para a seara da pesquisa, buscamos explorar o
sistematizado no estudo porque foi entendimento nio
somente que clds subjacentes a brincadeira da onga e da
cutia podem ser formados a partir de uma memoria
coletiva, mas esse tipo de brincar, enquanto dinamica
clanica festiva, esta inserido dentro de um conjunto de
memorialidades histéricas que fortalece individuos em
suas inter-relagdes grupais e os mantém coesos. Nessa
dire¢do caminhamos, sobretudo ao notarmos que, em A
psicologia dos grupos e a andlise do ego, Freud (1969),
contemporaneo de Halbwachs, discute, em referéncia a
teoria de Le Bon, sobre “grupo psicolégico”,
identificando por grupo psicolégico a agdo de uma
pessoa, em grupo, quando ela forja tipos de memorias
coletivas que a fazem sentir, pensar e agir de forma
muitas vezes diferente de outras tantas quando ela esta
sO.

A leitura freudiana expds pontos de contato entre a
sociologia de grupos e a psicandlise mnemonica e
referencial. O viés antropolégico, por sua vez, calcado
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em categorias de andlise do material de campo, dos
registros e anotagdes, da etnografia, encaminhou a
discussdo para a ideia de que viver em grupo é ocupar
lugares em ambientes simbdlicos e territorialmente
definidos, é extrapolar o individual e estabelecer vinculos
socioafetivos e histéricos. Essa trfade teérico-
metodolégica, tal como se ponderou, foi mister na
compreensdo de formagdes e caracteristicas de
agrupamentos amerindios da Amazo6nia Central como
uma totalidade espraiada em processos complexos,
apontando tramites ou passagens do que é consciente e
manifesto para o inconsciente e latente.

Sobre esses tramites intermodais, do consciente e do
inconsciente, relacionados a brincadeira da onc¢a e da
cutia, foram destacados sistemas de explicagdo
complexos e componentes de campos do imaginario que
sdo  estratégias eficientes para se determinar
conhecimentos indiretos (DURAND, 1996), mediante os
quais o processo de aquisi¢do de saberes perpassa tanto
por organizagdes légicas quanto ilégicas. Esse tipo de
estratégia para brincadeiras grupais surgiu no século
passado, enquanto abordagem, ao se considerarem
degraus da infancia, quando foram publicados relatos
sobre o brincar e se buscou avaliar em que medida
mentalidades formadas a partir do nascimento
rearranjavam simbologias em meio a vivéncias. Até hoje,
no Ocidente, a ideia se mantém de modo geral (COLL
DELGADO e MULLER, 2005), salvo vieses
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concernentes a sociedades étnicas (NUNES, 2012), e foi
por esse enfoque a pretensdo de tratamento.

A consideragio foi que a brincadeira, entre
indigenas amazonicos, emana de uma ecologia politica
compartilhada etnicamente. E cabe entender ecologia
politica como um conjunto amplo de saberes e fazeres
que envolvem natureza e cultura (ALBERT e
ROPENAWA, 2003). Tende a ser tudo aquilo que de
maneira sensivel é dado pelo ambiente e possui uma
classificagdo caudal e extensiva, amplamente organizada
pela relagdo entre imaginario e real. E aquilo que, como
elemento de natividade, repousa na caracterizagdo
“terrana” das pessoas, para usar um conceito de Latour
(2012), ou seja, naquilo que emana da comunidade onde
se vive, principalmente quando ¢é investigada a existéncia
de povos autéctones sem relagdo permissiva e hierarquia
com o Estado tal e qual se concebe em sociedades
urbanas.

A geopolitica possivel, para os amerindios, ¢ a da
vida e da morte, do espago e do tempo, mediada por
aspectos abstratos que aglutinam planos holisticos e
onfricos. E como ocorre na contingéncia do estar vivo e
estar morto, do presenciar o aqui e o agora, criangas que
brincam a partir de posi¢cdes de poder classificadas por
espiritualidades de gente e de bicho, de gente e de planta,
de gente e de pedra, projetam-se para serem criangas
inseridas em categoria sociocultural diferenciada,
firmada por maquinarias primitivas ndo capsulaveis por

53



Estados nacionais (WAGNER, 2010). Ser crianga e estar
permeada por brincadeiras nativas significa participar de
uma realidade semantica a partir da qual entes da
natureza, visiveis ou ndo, intermedeiam parametros
cosmolégicos.

Aos Sateré-Mawé, imaginagdes essenclals proprias
dessa inser¢dio dos pequenos no universo adulto
solidificam o que eles realmente poderdo ser no futuro,
em termos de pessoas com crengas e atitudes ndo
dissonantes, modeladas por uma brincadeira que, em si
mesma, ¢ totémica e é histérica (FIGUEROA, 1998).
Essas duas caracteristicas gerenciam imaginagdes do
passado e suscitam um futuro inenarrdvel, mas
sedimentado, podendo produzir, originalmente, atos
meditnicos induzidos por uma cénica antropomérfica e
ritualistica. No caso da brincadeira de onca e de cutia, a
cénica se funda a partir de movimentos corporais e
psiquicos que remetem os brincantes a universos
metafisicos, descolando seus corpos da realidade e os
refundando na simbiose de bailados animados por
estados de torpor e transe nido gerados por substancias
psicotrdpicas externas as pessoas.

A propria sensibilidade do contato com o outro, o
tator da pele que ndo se habita, partindo-se desse
principio, potencialmente se encaminha a promover
unides em que s3o possibilitadas interagdes e
socializagbes dos Sateré-Mawé em diferentes niveis,
tendo em vista contextos de memoria coletiva
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(ALVAREZ, 2009; PENTEADO et al, 2014). E se o
estudo levou em conta o ato de brincar enquanto
interpessoalidade mediante a qual s3o formados
processos de autoconhecimento via relagdes cingidas
com universos externos, relagdes possiveis desse brincar
na formagdo da  pessoa  Sateré-Mawé  estdo
necessariamente imbricadas nesse processo. Uma
formacgdo adensada por climas e arrumagdes primitivas
positivadas segundo aprendizados familiares e de
parentesco.

Ao estudarmos a brincadeira da onc¢a e da cutia do
povo Sateré-Mawé, a intengdo foi conhecer artificios
semanticos e papeis socioculturais compostos pela etnia.
A opgdo realizada foi pelo universo infantil, mas que é
tangenciado por velhos, porque brincadeiras tendem a
construir identificagdes e reconhecimentos de pertenga
ao grupo, além de teatralizarem realidades ao se
expressarem modos de vida e incentivarem modelos de
compreensdo para regimentos que dizem respeito ao real
e ao imagindrio étnico.
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III. A BRINCADEIRA

3.1 Uma disputa entre clis

Bernal (2009), Pereira (2003), Lorenz (1992) e Uggé
(1991) situam que tropas colonialistas, missdes jesuitas e
carmelitas, durante o século XVIII, impulsionaram a
diminui¢do populacional e territorial dos Sateré-Mawé
em terras brasileiras. Estudando os sobreviventes, ja na
metade do século passado, Nimuendaju (1948) foi um dos
primeiros a classificar a lingua da etnia como
pertencente ao tronco linguistico Tupi. Hoje, apds
tempos de dispersdo, essa sociedade tradicional habita a
Terra Indigena Andird-Marau, onde vivem cerca de 11,3
mil membros, representando o segundo maior
agrupamento autéctone do Amazonas. Outros grupos de
Sateré-Mawé também vivem em Manaus/AM e nas
cercanias rurais da capital, além do municipio de Maués.

Os Sateré-Mawé sdo heterogéneos, pertencentes a

base Tupi-Guarani. Eles se organizam em ywanzas (clas):
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sateré (lagarta), warand (guarand), ywagai (agaf), hwiato
(aguia/gavido), akuti (cutia), awkuy (guariba), as’ho (tatu),
yawdra (onga), piriwato (rato grande), aky: (morcego), moi
(cobra), nhampo (passaro do mato), uruba (urubu) e nhap
(caba)®. Clas definem posi¢des familiares histéricas de
ocupagdo sob condi¢des determinadas, das quais sdo
citadas nascimento, casamento, relagdes de trabalho
produtivo material e relagdes de trabalho produtivo
imaterial. A ocupagdo de uma posi¢do clanica é estado
mantido por principio e em razdo de tradi¢do conceptiva
da etnia. Por vezes, em casos de realocagido clinica, a
condigdo furtiva é o emparentamento consanguineo.
Estruturas clanicas Sateré-Mawé, por referenciarem
animais precursores, sio formadas por hierarquias, a
partir das quais é escolhida uma pessoa para ser tuxaua,
autoridade da aldeila. Tuxauas, homens ou mulheres, sdo
pessoas sabias por definicdo politica e relacional,
carregam status de mestre ou mestra do grupo, possuem
conhecimentos empiricos, pragmaticos e prestigio por
sua lideranga, orientando-se por direitos, poderes e
fungdes de governo e administragdo ante seu cld e
demais clas do aldeamento. Desde a elei¢do, tuxauas sé

3 Cada cla contém linhagens e cada uma delas é exogamica, todavia, em
funcdo de novas economias politicas, que outrora eram cosmopoliticas,
relacionadas a hegemonias sobre o Consércio Warana, construgdes
endogamicas tém sido verificadas em certa medida por conta de relagdes
dominiais econdmicas. Acerca do disposto, no terceiro capitulo
procuraremos expor melhor o problema.
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perdem os cargos por motivo de falecimento, quando
posteriormente o filho mais velho (ou filha) assumiré a
tun¢do, mantendo a linhagem. Em maioria, tuxauas sdo
homens e dominam seus clds. Clids sdo formagoes
caracterizadas por estruturas familiares moduladas
segundo transferéncia de doutrina geracional. Em geral,
nio ha migragdo de um cla para outro. Cada cla tem seu
tundador, um patriarca com marco na histéria da etnia
em fungdo de seu legado e trabalho coletivo, fortalecendo
a tradig¢@o indfgena pertencente aos integrantes.

Para a origem dos clas utilizam-se mitos contados
por velhos e reproduzidos. Note-se exemplo do
enfatizado.

Antigamente, a onga comia muitas pessoas. De tanto
comer, ja ndo havia quase ninguém. Quando chegava a
hora dela aparecer, as pessoas se escondiam. Certo dia,
quando ela chegou, sé encontrou o papagaio da velha e
perguntou:

— O estd fazendo?

— Estou cantando.

— Onde estd sua dona?

O papagaio respondeu: — Ela foi a roga buscar batata.

A onga pediu para o papagaio que lhe avisasse quando a
velha voltasse. E assim foi embora. Quando a velha
chegou, o papagaio contou-lhe que a onga tinha vindo. E
que ela tinha recomendado que ele nada lhe contasse.
Mas o papagaio contou que a onga disse que ia comer a
velha.
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Entdo, a velha preparou um tucupi malcozido para
oferecer para a onga quando voltasse. Nesse momento a
onga chegou e a velha ofereceu o tucupi malcozido. E a
onga tomou o tucupi a vontade.

Em seguida, a onga ficou com muito sono e dormiu na
casa da velha. Pediu que ndo mexesse com ela. Pediu
também que catasse o piolho dela. E a velha ficou
catando piolho, enquanto a onga roncava. Depois a velha
saiu devagar, deixando a ong¢a. Pegou um pau bem
apontado e enfiou no ouvido da onga. A onga gritou e
morreu.

Em seguida a velha chamou todos que estavam
escondidos. E logo apareceram. A velha contou que tinha
matado a onga.

E perguntou de cada uma das pessoas, onde estavam
escondidos. Uma pessoa falou que estava escondida
dentro do pau, conhecido como Sateré. Entdo ela deu o
nome de nagdo Sateré. A outra na frente tinha se
escondido debaixo do guaranazeiro. Entdo ela deu o
nome de nagdo Guarané.

Outra tinha se escondido em cima do acaizeiro. Entédo
passou a ser conhecido como nagio Acaf. Por tltimo veio
outra e disse que tinha se escondido junto com os filhos
da cutia. E recebeu o nome de nagio Cutia. A partir dai, é
que surgiram as nagdes (SOUZA, MARCIANA e
TRINDADE, 1998, p. 10-11).

Sendo grupos de familias que descendem de
ancestrais comuns, clds possuem mitos originais de

surgimento, e no particular do povo do Andird-Marau
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esses mitos envolvem diversas narrativas sobre
hierarquias cosmolégicas e alteridades sociofamiliares e
de compadrio (ALVAREZ, 2009). Urdidas a essa
conjuntura, encontram-se interpretagdes sobre a
composi¢do ndo humana dos mitos e as caracterizagdes
hibridas dentro de uma estrutura piramidal e patrilinear
de poder prépria a etnia, perpassando naturalmente pela
arte das guerras e das memorias de defesa de territério
(ALMEIDA e SUASSUNA, 2010; SILVA, 2012; LIRA e
RUBIO, 2014).

Guerreiros(as) de clas Sateré-Mawé adotam modos
de vida segundo a ancestralidade, tendo como modelo a
regéncia para o alcance da divindade primada pelo
“pai/guia”*, como sdo chamados os seres ancestrais pelos
seus descentes. Os que descendem, por légica, sdo
“filhos(as)” e, além disso, tudo o que faz parte do cla
também ¢é considerado tal e qual “filho(a)” da divindade,
como Instrumentos sagrados, seres animicos, totens,
lugares de espiritualidade, gestuais e corporeidades em
horarios de alimentagio, reza e sexualidade. Note-se que
quando sdo indicados esses referenciais as materialidades
e imaterialidades inerentes a vida e as psiqués e
corporeidades humanas, fendmenos sociais e culturais
sdo o que se almeja abranger enquanto objetos de
representacdes e imaginarios (LE BRETON, 2002).
Além disso, a partir dos clds, a pretensio de se

4 Informagdo de Yaguaré Yama, em margo de 2016.
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aglutinarem respostas sobre a sociedade Sateré-Mawé se
concretiza porque “quanto mais se pensa sobre a
estrutura de uma sociedade em termos abstratos, como
um grupo de relagdes ou de padroes ideais, mais se torna
necessario pensar separadamente sobre a organizagdo
social como atividade concreta” (FIRTH, 1961, p. 35-6).

Para descrever a brincadeira, o cld pareceu uma
chave para funcionar enquanto categoria de anélise, para
instigar tdpicos sobre a afetividade e a alta empatia
envolvidas nos tempos da brincadeira dentro da
sociedade Sateré-Mawé, sazonalizada em janeiro e
tevereiro, durante periodo de plantio coletivo. Uma
categoria, ndo obstante, afeita ao amor e a guerra. Um
cla tende a demarcar aquilo que é dele e aquilo que vem
do outro, o que estd dentro e o que estéd fora, como uma
dualidade entre o bom e o mau cardter, destravando
interpretagdes acerca do poder das relagdes e
humanidades aquecidas segundo graus de familiaridade e
ensaiadas na brincadeira da onga e da cutia.

A onga e a cutia sdo dois conjuntos clanicos que
mostram substratos para reflexdes sobre a formagio da
brincadeira, sua funcionalidade e suas estruturas
adjacentes. Note-se que, nessa idéntica percep¢do sobre
relagdes de parentesco dual, Strathern (2016) relembra
que existem passagens interessantes no capitulo Of the
love of relations, da obra A treatise of human nature, de
David Hume, sobre seguridades, similitudes e
semelhancas em irmandades que independem da
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consanguinidade primordial. Em resumo, a composicdo
da brincadeira em destaque, tratando-se da dualidade
clanica entre os onga e os cutia, pode ser entendida por
interesses comuns e inclinagdes diferenciadas em razio
de sistemadticas e abordagens ndo conformes.

Além do principal embate da brincadeira entre onga
e cutla, mas estando dentro dessa mesma cénica
construtiva de guerra, correlatos a ela estdo trés outros
clas, que tém, em realidade, importancia diferenciada. Os
membros do cla lagarta, os bons tuxauas; do cla gaviao,
os bons guerreiros; e do cld cobra, os bons pajés,
integram a trfade de papeis sociais que criangas
executam no jogo lidico. Demais ascendéncias clanicas
da etnia Sateré-Mawé, que ao todo, fora as cinco citadas,
formam nove, parecem representar papeis com ares
coadjuvantes no cendrio de atividades préprias ao jogo
lddico ancestral. Os cinco principais clds integrantes
moldam, porquanto, protuberdncias relacionadas ao
imagindrio histérico da etnia nesse ludismo e
encaminham para outros clds mensagens sobre o que
ensinam e aprendem mutuamente, interagindo.

O cla lagarta é formado por liderangas ndo somente
potenciais, mas que atuam no presente, identificadas nas
comunidades Sateré-Mawé do Andird-Marau.
Orientadoras politicas e tomadoras de decisdes integram
o lagarta. Indiscutivelmente, o cld organiza e estimula
comunidades quando ha debates sobre posicionamentos
cosmopoliticos e planejamentos referentes a estratégias
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de contatos negociados ou confrontos com brancos. Os
lagarta tem maior poder de decisdo concernente a
conglomerados de temas discutidos no cotidiano das
aldeias em questdo, no Andird-Marau, principalmente,
mas enfrentam amiGde controvérsias quando dois ou
mais grupos de tuxauas de uma mesma localidade ou de
localidades diversas tém posicionamentos antagonicos.

O cla gavido mostra como caracteristica o
empreendedorismo  migracional,  considerando a
capacidade de adaptagdo do gavido-real amazdnico
(harpia) a diversas édreas florestais. Ndo por acaso, foram
esses nucleos familiares clanicos que iniciaram o
processo de desterritorializagdo e reterritorializagdo dos
Sateré-Mawé para Manaus, advindos do Andird-Marau
para a capital amazonense. Por estruturagdo, tem-se o
bico do gavido enquanto arma da ave de rapina, a moldar
representagdes de combate sobre o cld, conhecido pelo
dominio da estética da guerra. Essa consistente “flecha”
do animal, apontada, rigida, sélida, com a extremidade
em forma de foice ou gancho, celebra a for¢a e a
agilidade. Suas asas e suas garras, amplas, desenhadas
nio como meros adornos, porém como instrumentos de
velocidade e for¢a na captura, denotam a elegéancia, a
avidez e sagacidade.

Membros do cld cobra, de modo latente, sdo paznis,
pajés de ventre, ou seja, de nascenga, ordenados por
iluminagdo orientada segundo consanguinidade ou a
partir de sopro divino, manifesto em choro pelo bebé
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ainda dentro da barriga da mie e sendo narrado o
episédio para tuxauas da etnia (ALVAREZ, 2009).
Todavia, ndo por isso os cobra possuem algum
depoimento claro a dar em que se interpretem como
integrantes dos altos clds Sateré-Mawé envolvidos na
sua parte da brincadeira, além dos lagarta e gavido.
Significa que por concep¢do ndo podem = ser
compreendidos como inseridos no alto escaldo Sateré-
Mawé, mas por obrigacdo, conforme chamamento
cosmolégico de tuxauas, devem se apresentar quando
solicitados e assumir uma posi¢do de interlocutores de
tazeres e saberes.

3.2 Estrutura e funcionamento

A brincadeira da onga e da cutia, considerando o que
se discutiu, pode ser compreendida como um jogo
coletivo de roda, disputado em fungdo de resolugdes de
conflito e embalado por cantos tradicionais. O jogo é
uma representagdo histérica componente da danga do
mde-mde, testividade de plantio-ritual realizada na
segunda quinzena de janeiro e inicio de fevereiro, no
Andiréd-Marau, em agradecimento tanto a produgdo que
se avizinha no ano quanto ao colhido nos dltimos 12
meses para consumo e negocia¢do. A danga do peixe, a
brincadeira do juruti e a brincadeira da paca compdem o
conjunto de regimentos lidicos que consolidam o
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cerimonial mde-mde. No primeiro e segundo meses do
ano, homenagear divindades ligadas a natureza é um
modo atitudinal de prestar reconhecimento e solicitar
novos favores. Importante salientar que a brincadeira da
onga e da cutia é realizada como pratica ritual em janeiro
e fevereiro, mas durante todo o ano se realiza a cénica,
em malor ou menor propor¢do, até mesmo em areas
urbanas de estadia dos Sateré-Mawé.

No mde-mde, a sonoridade que embala o viés ladico
desse jogo é proveniente de um tambor feito com
madeira molong6 (Malouetia tamaquarina), itatiba
(Mezilaurus itauba) ou embatba (Cecropia pachystachya).
Quando se toca alternadamente, fim de tarde e a noite,
para ritmar a brincadeira, prenuncia-se a preparagio
para o waimat (ritual da tucandeira), realizado no
préprio més janeiro, no 29° no 30° e no 31° dia, ou
imediatamente nos primeiros dias do més seguinte. Ao
que se apresenta, o mde-mde é ritual preliminar e mesmo
indutor do warmat, envolvente de criangas de todas as
etapas da infancia e de todos os clds componentes Sateré-
Mawé, com mais ou menos participantes distribuidos
segundo cada cla. A disposi¢do, em geral, se dd em
terreiros, dentro de espagos aldeados ou mesmo em
ocupagdes indigenas urbanas, as quais sdo muito comuns
na Amazdnia, fora de metrépoles como Belém/PA,
Manaus/AM e Porto Velho/RO, para citar apenas
algumas do bioma. Brincar de onga e de cutia requer a
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minima arrumagdo de um cendrio lidico, que ndo é
organizado segundo marcagdes tecnolégicas, mas
conforme perspectiva ancestral, de modo complexo e
com densidades histéricas implicadas.

E realizada da seguinte forma a brincadeira da onga
e da cutia: criangas que desejam participar se juntam em
um ponto nio central do aldeamento, fazem fila e velhos
escolhem duas representantes do grupo para iniciarem a
encenagio dos bichos forte e fraco no jogo. Uma para ser
a onga e outra para ser a cutia. Depois, a ginastica lidica
comeca a Se materializar. A cénica inicia com a
preparacdo mental das criangas, que partem de uma
conversa entre si em que opgdes e estratégias de ataque e
defesa sio debatidas. E como um didlogo para acertos
relacionados ao tipo de ensaio propulsivo a fazer para se
atingir o objetivo: bailar e proteger a cutia da onga. Mas
serd que existe mesmo um objetivo tnico? Na
composic¢do dos participantes e na distribui¢do de papeis
as virtualidades sobre quem faz qual ataque e quem apoia
qual ato singular de defesa é algo dinamico, organizado e
coerente com o propésito.

E como um exército a fazer planejamentos para
entrar em campos inimigos e aniquilar defesas; é como
uma guerrilha a agir por flancos e de modo inesperado
para dominar e conquistar; é como um jogo esportivo
contra um adversério de longa data; sdo como familias
que se unem para suplantar dificuldades e agir com o
foco em reviravoltas. No passado, langas, espadas e
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escudos eram meios de ataque; no presente, bombas e
pélvora poderiam ser as parafernalias da morte. Mas
entre os Sateré-Mawé, a cénica da danga é a
instrumentagdo com a qual se luta. E ndo se tende a
referir a luta no sentido figurado, mas real, porque lutar
¢ defender linhagens para a etnia, é agilizar a heranga
que se carrega no sangue e tornar visivel tudo o que
grupos com parentescos distintos tornaram seu.

Distribui¢cdes de ataque e defesa, portanto, sdo
medidas para confinamentos e compensagdes na
brincadeira, principalmente porque a cutia, pode-se dizer,
fica boa parte do jogo confinada por uma roda de
criangas, enquanto a onga tenta ataca-la, do lado de fora
da roda. Todas as demais criangas inseridas na
brincadeira e nio escolhidas para representar os bichos
principais formam um circulo estreito, nido exato, de
coadjuvantes que se estabelecem em volta da pessoa que
ird encenar a cutia. A onga fica fora, pois é apartada do
grupo. Tanto onga quanto cutia constroem mentalidades
proprias a essas representagdes e criam metéforas
gestuais e cénicas referentes ao jogo lidico. A meta é
formar uma barreira humana de 1solamento, similar a
uma prisdo acordada de defesa, para que a crianga cutia
— seja um escolhido curumim ou uma escolhida
cunhantd — néo se aproxime da onga a ponto de servir
de alimento a ela.

Para se proteger, a cutia, encenada pela pessoa
mantida em prisdo acordada pela conjuntura, serve-se do
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espago do corddo humano infantil, entendido como a
roda de criangas que protege a cutia, porque este é
formado para levar a termo uma unica missdo: reter a
onga e escapar dela em instantes fortuitos. Forma-se, na
totalidade do cenario da brincadeira, a segregacdo de
contato da cutia e do corddo humano com a onca. Nesse
instante, constréi-se um plano de adversidades e
inimizades entre os dois mais importantes figurantes do
Jogo ancestral indigena. A onga é representada por uma
crianga forte e de maior estatura, tendo em vista a
magnitude do animal. A cutia é representada por uma
crianga de porte mais frdgil e menor. Sdo antagonismos
ndo apenas fisicos, mas crivados de conceituagdes
mentais diferenciadas.

O jogo se inicia quando comegam os ensaios dos
ataques do animal forte contra o animal fraco e os
brincantes que compdem o corddo humano de defesa da
cutia devem articular entre si estratégias e usar forga e
inteligéncia em niveis coletivos para defendé-la. A ideia é
simples: proteger a cutia significa ndo permitir que a
onga acesse o espaco dela, a capture e a devore. A
salvagio depende de escolhas, nesse intento. £ uma
brincadeira disciplinar, de comunicag¢do intensiva, com ao
menos uma rede de informacéo clara e bem definida, da
cutia com o corddio humano. Mas a onga também se
comunica e direciona mensagens de ataque para a cutia e
para o corddo humano. Sdo incursdes do bicho forte
contra o bicho fraco atravessadas por uma barreira nio
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intransponivel de pessoas, que tenta de uma determinada
forma o controle dos espagos da onca e da cutia e acaba
suscitando um modelo de exclusdo por fechamento e
cerca.

Por outro lado, o ato de cuidar, no jogo, materializa-
se até o ponto em que se d4 a formagdo e a manutengio
da roda. E um verdadeiro cfrculo de protegio formado
pelo corddo humano. A toca da cutia, assim denominada
e organizada para defender o animal fraco, ¢ mediada por
relagdes de confiabilidade formadas ali, ocasionalmente,
porque nem todas as criangas aceitam ser coadjuvantes.
E uma construcéo social as vezes mais e as vezes menos
cooperativa dos Sateré-Mawé, ao fim e ao cabo da
anélise, mas ndo livre de fragmentagdes de formacao, a
partir da qual membros da brincadeira se tornam parte
de um grupo de parentes chegados ou ndo, afins
potenciais (VIVEIROS DE CASTRO e CARNEIRO DA
CUNHA, 1993; VIVEIROS DE CASTRO, 2002, 2013).

O corddo humano, por dimensdo de intensidade e
acirramento do jogo, comunica entre seus pares acerca
do uso de artificios para impedir que a cutia seja
apreendida e devorada pela onga. Essa comunicagdo leva
a termo a memoria coletiva dos brincantes e mesmo de
quem assiste. Ao mesmo tempo em que ocorrem ataques
desferidos pelo animal forte contra a cutia, esta, acuada,
tenta fugir de dentro do seu espago, guardado pelo
corddo humano, em objetivo marco de oposi¢ido ao seu
defensor. E uma verdadeira relagio de poder que enuncia
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os papels sociais transpassados conforme sistematica
tnica, dentro do arcabougo da cosmologia Sateré-Mawé,
devendo, no caso, serem respeitados pelas partes
envolvidas em suas complexidades e posicionamentos
morais.

O desenrolar mostra um gestual antropomorfico
tipico, teatralizado, livre de balizamentos fixos,
assentado sobre bases primitivas. A nosso ver, a roda
formada em torno da cutia ndo se orienta por sentidos de
privagdo, limite, clausura ou encerramento, mas
prote¢do, cuidado, direito ao espago e libertagdo mediada.
Esse entendimento funciona de maneira eficiente, como
combustivel para cosmovisdes de indigenas Sateré-
Mawé. Sdo criadas consciéncias césmicas na brincadeira
a partir de estados emocionais intensos, com origens
imemoriais, enaltecendo-se as ideias de ataque e defesa
de territérios, bem como os imagindrios referentes a
planos extraterrenos.

Em dado instante, ocorre inversdo territorial e
simbdlica de papeis — ndo de modo consensual e
certificada, ndo de forma cordata, obediente. H4 um
comportamento préprio para essa violéncia simbolica
estipulada. A onga alcanga lugar dentro da roda em um
ataque violento, a0 mesmo tempo em que a cutia despista
sua predadora por um limiar de encenagdo, escapando
para o lado de fora do corddo humano. A tensdo aumenta
a partir do bailado ritmado do jogo lidico. O pra-la-e-
pra-cd aquece a troca dos espacos de dominio, além de
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servir para a descaracterizagdio e a sequencial
recaracterizagdo dos bichos. Sdo forgas oponentes que
passam a coexistir na brincadeira como duplos
transgressores e arquirrivais. Integrantes do cordao
humano aprisionam o felino voraz como prenda ao
préprio sacrificio, o que pode ocorrer a qualquer
momento, tendo em vista a possivel matanga da cutia.

A pressuposi¢do intrinseca da luta e da fuga, que
medeia a troca de papeis, estd baseada na memoria
coletiva do atacar ou ser atacado pelo outro, fincada em
lembrangas de guerra. Na memoria coletiva encontram-
se referéncias também ao inimigo interno ou externo,
que pode ser representado por uma pessoa, um status ou
uma ideia. Inimigos e amigos formam elos de
dependéncia, = por  assim  dizer, e  mesmo
inconscientemente cooperam para a existéncia mitua. Se
um grupo perece totalmente, outro também se vai. Sdo
individuos que se agrupam para brincar e esse ato, o de
agrupar-se pelo viés do jogo ludico, leva a que os
consideremos como individuos em grupo, como
coletivos. Seus discursos e seus atos, manifestos,
exprimem e escondem outros discursos latentes ou
outras vontades ndo ditas.

Porém, néo se permitindo que a onga saia de dentro
do corddo humano, haveria que se comemorar a fuga do
animal menor e a sua libertacdo por fim. Essa seria a
pretensdo mais comum dentro de uma conjuntura
ocidentalista, urbana, branca e higienizada. Esse seria o
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objetivo ao se tentar reconstituir a imaginagdo conceitual
indigena nos termos da prépria imaginagdo branca, que
em muitos vieses é adornada por felicidades irracionais
ou ndo explicadas. Mas a légica do aprisionamento
brando, maquiado, serve de melhor interesse as
teatralidades Sateré-Mawé. A motivacdo, nessa parte do
Jogo da onga e da cutia, é mitolégica no sentido da
tabricagdo de resultados e empatias inerentes a esses
resultados. O préprio mito de fundagdo de cada linhagem
de parentesco é um ponto de partida que se coloca em
relevo.

O brincar de onga e de cutia, por envolver nimero
significativo de participantes, é atividade motriz de viés
imaginativo, cooperativo e com armagdo de posi¢des
antagodnicas simultaneas, pautadas dentro de um modelo
socializador étnico, mediado por conexdo coletiva boa
parte das vezes angustiante e dramdtica para individuos
ndo iniciados, ndo indigenas. Na brincadeira, a crianga
Sateré-Mawé faz reflexdes sobre ataques e defesas,
interage com o meio social e os contextos vividos nesse
meio, “obedecendo a marcas explicitas dos ritmos e
ciclos sazonais” (NUNES, 2012, p. 86). E por ciclos
sazonais entendem-se etapas cdésmicas orientadas por
desterros que tém como nascedouro a entropia, ou seja, a
desordem das coisas e dos seres. Desordem, enfatiza-se,
compreendida como uma multiplicidade de coisas a um
s6 tempo.

O estatuto clinico e a teatralizagio da brincadeira da
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onga e da cutia podem ser considerados igualmente como
dimensodes ancestrais de um mesmo movimento, a partir
do qual elementos se misturam e interpdem em razdo da
nogdo primitiva das associagdes entre clds para combater
inimigos ou das disputas entre clds para dominios
territoriais nas aldeias Sateré-Mawé do Andira-Marau.
O jogo, portanto, como ato natural, historicamente
talando, é mais primitivo do que a cultura socializada e
cultiva a integragdo de animais, dado ter sido originado
conforme artificios biolégicos da vida (HUIZINGA,
1999). Porquanto, planos da formagdo constitutiva da
etnia sdo operados no jogo e isso, cremos, remete ao
suposto de que sua compreensio ¢é também a
compreensdo de parametros da memoria coletiva.

A associacdo de significados no espago privilegiado
da aldeia implica em fomento a construgdo de
conhecimentos dentro de um modelo de lazer que nio
possui  regras  propriamente  ditas, mas  sim
normatizagdes cosmopoliticas. A realidade originaria
dessas normatizagdes, por exemplo, incide sobre o
processo de convite ou chamamento de uma crianga a
outra para comegarem o jogo. Eles firmam o convite
entre si para brincar j4 a partir de certo ritual de atitudes
e gestos, o qual, ao aceite, funciona como eliminador da
vida cotidiana. Inicia-se assim a combinagdo de regras
restritas referentes a brincadeira, fundamentada pela
consciéncia de se estar em uma atividade ligada ao
parentesco.
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Apbs o chamamento coletivo, o que se passa a
estabelecer sdo acordos multilaterais feitos entre
criangas que participam do jogo, sob parametros de
arranjos de compadrio organizados em fungdo de se
viver ou morrer em uma batalha pela existéncia nido do
mais forte, mas do mais estratégico dos bichos. Uma
batalha compartilhada pelos pequenos e também pelos
velhos do lugar, que amenizam extremos que possam vir
a acontecer na organizagdo interna do jogo. O convite
entre as criangas deflagra a organizagdo da brincadeira,
por certo. Mas até que ponto ha uma consciéncia de que
o ato do chamamento se opera dentro de um espirito de
devogdo cosmolégica?

Acreditamos que quando as criangas Sateré-Mawé
se reinem para brincar de onga e de cutia a devogdo
cosmolégica se opera nos momentos em que ha trocas e
combinagdes de elementos. Sdo, por si mesmos,
componentes do engendramento de tensdes e
dramatizagdes, até mesmo porque a escolha de quem vai
ser a onga ou a cutia é feita pelo fisico, pela idade e ainda
pela expertise na cénica do jogo. Os integrantes, de
maior ou menor porte corporal, sio avaliados também
em funcdo de ja terem participado outras vezes, sendo
que todas as escolhas sdo moldadas por excecoes. Além
dos acordos simbdlicos, da integragdo do corpo, da
projecdo mental das agdes no desenvolvimento daquele
teatro cosmoldgico e da articulagdo grupal pré ou contra
a cutia ou a onga, existem compostos étnicos universais
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que envolvem fundamentos da estrutura coletiva, muito
caros as pessoas Integrantes. Notamos ser uma estrutura
que ¢é organizada para dialogar diretamente com o
espago nativo, com a terra batida, regendo assim o
tuncionamento da brincadeira.

Acerca desse funcionamento, é importante frisar que
territério e elementos simbélicos sdo duas categorias
presentes no ambito da brincadeira da onga e cutia.
Epistemologicamente, =~ apontam  para  formacgoes
multiculturais, aquecedoras do imaginério dos Sateré-
Mawé. Elas estabilizam a maquinaria que rege o
contrato dessa forma de brincar, conforme as seguintes
medidas descritas:

1) As criangas que formam a roda, denominadas de
corddo humano, criam uma contundente protegio, a toca
da cutia, e utilizam qualquer espago possivel, seja amplo
ou exiguo, para servir como guarita, esconderijo ou rota
de fuga em beneticio do bicho fraco, devido ndo haver
ntimero determinante e consensual de pessoas para a
constituicio da toca;

ii) O corddo humano pode ser constituido em chio
batido ou campo limpo, dado que se trata de um terreno
de guarita para a cutia. A exigéncia é que a toca ndo
impe¢a do bicho estar livre para possibilitar o
desenvolvimento eficiente da brincadeira. Ou seja, a cutia
deve ter espaco para se deslocar da direita para a
esquerda, para frente e para tras, enquanto o corddo
humano gira no sentido horério ou anti-horario — para
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guarda-la e ao mesmo tempo confundir a onga em
relagdo a sua posi¢do e plano de escape;

iii) A roda se desloca conforme a necessidade de
proteger a crianga-cutia e a crianga-onga usa de
estratégia para capturar a presa e se alimentar dela.
Existe a possibilidade de a cutia fugir da toca e a
brincadeira ser encerrada, mas é raro ocorrer. O jogo
tunciona pela forga fisica da onga em relagdo a rapidez do
animal menor e ainda pelas territorialidades mediadas
pelo corddo humano.

Partindo-se da arrumacio disposta, a crianga-cutia,
representada pela crianga mais nova e/ou mais fraca do
grupo, é colocada dentro do corddo humano para se
sentir protegida das investidas da crianga-onga, mais
forte do grupo. Uma protegdo, além de destacada
territorialmente, também interpretada simbolicamente.
O componente simbélico, por esse entendimento
reflexivo, é incorporado ao espago de dominio, ao
territério. Sdo categorias que dialogam e, nesse caso
essencial, sdo incorporadas uma a outra para formarem
uma representacdo do quio importante é a disputa
clanica. Para a cutia, ser devorada significa ndo sé decair,
servir de alimento e regozijo a onga, mas estar em
posi¢do de sacrificio ante outro ser, de maior hierarquia
dentro do arranjo presa-versus-predador. O espaco
dominial do qual a cutia se apropria, apesar de
territorializado pelo afeto, torna-se limitado no
momento em que a mesma precisa de proteg¢do, ou amplo
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quando ela sai da roda e necessita fugir para que a onga
nio a alcance e a devore. A deliberagdo desse espaco é
funcional e ndo parametrizada sé por caracteristicas
éticas e morais, mas também ambientais, e por isso a
territorialidade e o simbolismo se intercalam.

A crianga-onga, que engloba em si a
representatividade da for¢a do grupo étnico de criangas
Sateré-Mawé, articula-se e avalia diversos espagos para
poder tragar estratégias de invasdo ao corddo humano e
captura da cutia. Ela se preocupa em ocupar a forga o
espago do outro e, para isso, identifica lugares vazios e
fragmentados, onde a roda ndo estd tdo fechada, para
pleitear o objetivo da brincadeira, conflitar a cutia, em
um pleno ritual de preparagdo para sacrificar, caso
consiga, o animal menor. A onga pode ocupar vios
limitados, trocando de lugar com a cutia, mas a situagdo
s6 ocorre quando a cutia sai da roda, o que sugere a
inversdo de papeis, atingindo o nivel clanico substancial
do jogo.

O corddo humano participa integralmente dessa
disputa, mediando espagos e criando situagdes de
arbitragem do conflito. Sdo essas arbitragens que
asseguram a garantia da legitimidade ao jogo lddico.
Isso ndo quer dizer que as criangas que compdem a roda,
brago a brago, unidas, bailando e rindo dentro da
natureza desse brincar, sejam responsaveis por fazerem
as regras da brincadeira, mas elas, sim, em conjunto,
incitam movimentos, propdem inovagdes, instigam
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confrontos e até certo ponto forcam decisdes de embate
entre os bichos forte e fraco.

Tomando essa conjuntura territorial e simbdlica,
nio é possivel determinar limites de tempo para o
encerramento da brincadeira e ndo se definem
vencedores ou perdedores em razido de forgas e juizos
animicos representados. Uma brincadeira pode levar dias
para ser concluida, ou mesmo semanas, conforme a
temporalidade da escolha para a apresentagdo das
disputas. Quem avanga primeiro? Quem recua em
seguida? E, apds os passos iniciais, a gindstica da briga é
emaranhada em si mesma ou se dispersa? Um jogo pode
ser suspenso e recomegar horas depois, uma semana
depois, dez dias depois. Sdo diferentes situagdes que
podem ser arranjadas segundo principios que ja estdo
postos desde o inicio primordial de definicdo da
brincadeira, quando se deu significagdo ao fato de que
nio necessariamente o jogo deve ter comego, meio e fim
em uma UGnica sessdo de atividade. O tempo é um item de
fundamento e com ele se arregimentam valores, porque é
a partir da rapidez ou da demora na escolha de uma
estratégia de ataque e de defesa que se operam
multilateralidades.

E importante sublinhar que parece ser menos
relevante quem vai ganhar ou perder, qual bicho teve
mais elementos para se destacar no conjunto de
atividades e téticas direcionadas ou qual crianga teve
melhor estratégia para a fuga ou o ataque em face as
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outras componentes. A mostra de poder dos clds e a
organizagdo do conjunto de representagdes cénicas sdo
preponderantes e se situam como caracteristicas
singulares a serem protuberadas no teatro lidico. No
caso, o ato primordial que essencializa vencedores e
vencidos é a for¢a implementada por ataques e defesas,
por fluxos e influxos. O mais teso e simbolicamente
violento consegue subjugar o rival e sal vitorioso.
Tende-se a repetir a brincadeira enquanto houver
Jogadores aptos a representar humanidades e ndo
humanidades imbuidas no jogo, sendo que cada
representante, ao incorporar o papel de onga ou de cutia,
incorpora também valores cosmolégicos e movimenta
desejos de se expandir corporal e mentalmente.

O movimento do cordio humano, a corrida de
ataque da onga e a disparada em fuga da cutia sdo
variaveis nominais, valorativas ou, para dizer o minimo,
projetam-se enquanto tal sem restrigoes de sentido. E ha
basicamente trés relagdes a respeito do espago e do
tempo. A primeira mediada pelo sistema que o cordio
humano adota para funcionar dentro de modelos
esquemadticos da brincadeira, se em sentido horario ou
anti-horario. A segunda orientada a partir do espago que
a cutia ocupa dentro de sua roda de refgio, que
conforme menor ou maior amplitude mostra planos
intensivos de dominio. E a terceira submissa ao tempo
das ancestralidades, a partir do qual a meméria coletiva
dé4 origem a histérias e construgdes de pessoa conforme
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identidades Sateré-Mawé. Essa triangulagdo cria uma
condi¢do de receptividade proépria a etnia.

Sdo os espagos e as temporalidades elementos
fundamentais para o desenvolvimento da brincadeira.
Qudo mais amplo o lugar e mais largo o tempo, maior a
duragdo do rodizio de personagens, além de mais
cognitiva, afetiva e amadurecida a convengido para esse
lazer se mostra (SARMENTO, 2005). E uma vez que
haja acordos e articulagdes realizados pelo grupo para a
onga ndo alcancgar a presa, as criangas se servem da forga
conjunta para ajudar a cutia, possibilitando uma tnica
troca de lugares entre os dois elementos do jogo lddico.
Qudo mais estreitos sdo os espagos de fuga para a cutia
quando o corddo se abre, podem ser delimitadas menores
possibilidades de escape para o bicho fraco, deixando-o a
mercé de variaveis fisicas que o tornam ainda mais
indefeso diante da forga e agilidade da onga.

Em Qu'est-ce que la philosophie? (DELEUZE e
GUATTARI, 1991) se problematiza que, no contexto de
civilizagdes origindrias, pré-colombianas, muitas das
relagdes com o mundo sdo ulteriores aos proprios
individuos porque a formacgédo de praticas de tratamento
se antepde a formagdo das pessoas enquanto conjuntos
humanos com lembrancas intercaladas por um passado
compreensivel e rememorével. Pessoas sdo, portanto,
“resultado da interioriza¢io de uma relagio que lhe é
exterior” (p. 22). Significa que a aposta é no tratamento
com outrem, principalmente quando se buscam
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aplicabilidades ndo apenas para causas explicativas da
realidade, mas também consequéncias dessas explicagdes.
No jogo ladico, o viver em fungdo da relagdo com
outrem, com o coletivo, é apresentado de tal maneira que
coisas da vida e da morte se entrelacam. O brincar,
portanto, em si mesmo, envolve dinamicas de predagio e
pertencimento. Tipificar a estrutura e o funcionamento
da brincadeira tem a ver, assim se supde, com essas duas
dimensdes em razdo da sustentabilidade do jogo.

Por um lado, se a caca e a persegui¢do geram estilos
e trajetérias de fuga, é porque a escapada aos ataques é
necessariamente um ato de evasio e debandada,
historicamente inscrito na constitui¢do psicofisica dos
membros da etnia. De igual modo, é historicamente
inscrita na constitui¢do psicofisica dessa sociedade pré-
conquista a preparagdo direcionada para o conflito entre
linhagens matrizticas. Uma disputa, por certo,
sequenciada pela agdo violenta de devorar mental e
corporalmente o inimigo, ndo sem antes fustiga-lo com
dores lancinantes de uma pseudomorte muito
representativa, tdo infqua e tortuosa o quanto possivel. O
suposto remete a estados transcendentais em que o
movimento dos corpos se situa na encenacio de papeis
clanicos na brincadeira. Esses papeis estdo sob a
influéncia de forgas ancestrais que nio parecem ser dadas
a0 acaso, mas insistentemente propositais.
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3.3 Concepcoes e continuidades

Brincadeiras sdo dinamicas de significado territorial
e simbolico, agregadoras ou dispersoras de saberes
segundo universos coletivos dos povos primevos da
Amazonia Central em estudo. Entre os Sateré-Mawé,
por exemplo, elas se caracterizam por simulagdes
teatrais bem avaliadas em decorréncia da uma estrutura
lddica, em que sdo circunstanciados bens de natureza
material e imaterial, os quais expressam percepcdes de
base comum e impulsionam construgdes da pessoa
indigena em nfveis, no minimo, de crengas e atitudes.
Para a crianga da etnia, o brincar idealiza corpos e
fundamenta o psicolégico em razdo de relagoes
preconcebidas, cujo aprendizado se da no cotidiano da
vida em coletivo e individualmente (ALMEIDA e
SUASSUNA, 2010; SILVA, 2012).

Observando o funcionamento do jogo, notamos que,
ao participar da atividade, criangas tornam-se mais
propensas a moldar auto-identificagdes que servem de
fomento a ideia da unidade fraterna para membros
clanicos de um mesmo tronco de parentesco, mas com
diferencas na composi¢do da relagdo gente-bicho. A
partir da brincadeira, sdo fortalecidas projecdes de
concepgdes e continuidades sob bases de vivéncias
comuns e partilhas de saberes e fazeres. Essas
concepgdes e continuidades sdo elementos que realinham
a presumida oposi¢do entre consanguinidade e afinidade
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(FAUSTO, 2014), tornando-a praticamente nula no
ambito do jogo ou tdo ténue a ponto de se tornar
imperceptivel.

Consanguinidade e afinidade passam a ter igual
valor na brincadeira por estarem relacionadas. Essa
associagdo se d4 no nivel local de ordenamento, em
tung¢do do que fazem e do que planejam fazer as trés
esferas  pessoals componentes préprias a ela,
representadas por cutia, corddio humano e onca. Um
forte dialogismo, porquanto, orienta a comunalidade
étnica. Ele é notado pela mais forte escritura mitica dos
Sateré-Mawé: o remo sagrado Porantim. Disposto
simbolicamente enquanto objeto totémico para a etnia,
esse remo sagrado invoca éxtases Xamanicos que
propiclam  contato com  universos sensiveis e
metassensiveis, mediante instrumentagdes mentais que
captam conhecimentos tradicionais (CARNEIRO DA
CUNHA, 2012).

Em Saberes indigenas e ressignificagio no processo
identitdrio dos Sateré-Mawé/AM (RODRIGUES et al.,
2014), publicado na revista Espaco Amerindio, da
Universidade Federal do Rio Grande do Sul (UFRGS),
ensalamos tratar tépicos da questdo. Figueroa (1998),
igualmente, procurou defini¢des para as mitologias
Sateré-Mawé e, por conseguinte, para os simbolismos
instituidos da etnia. Em especifico para a brincadeira da
onga e da cutia, via objetividade do Porantim, enquanto
ato cognitivo com métodos e instrumentos préprios
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conformados a partir de aportes cosmogodnicos e
espiritualisticos, trabalhos de Cardoso de Oliveira
(1964), Esteva Fabregat (1984) e Eriksen (1991)
apontam caminhos em que o discurso mitico, em jogos
ladicos, tem impacto pré-ativo junto a esses indigenas a
partir da representatividade do remo sagrado.

No que se refere ao aspecto mitico, os Sateré-Mawé
possuem marcadores étnicos fundamentais de identidade.
O Porantim é um deles. Sendo um bastdo sagrado em
forma de remo, de madeira escura e lisa, com incisdes de
cor branca, taz as vezes de simbolo iconico material, que
insinua tradi¢des orais ancestrais e é objeto consultivo
de legisladores sociais. Os Sateré-Mawé se referem a ele
tal e qual um objeto cosmogdnico, que retine consigo
conhecimentos da mistica de demiurgos universais da
etnia, funcionando como sintese epistemoldgica. A
materialidade da pega indica caminhos para apartar
desavengas e conflitos. O icone é suporte onde estdo
gravados, de um lado, o mito da origem e a histéria do
guarand; e de outro, histérias de guerras. “Posiciona-se
para a sociedade que o talhou como instituigdo maxima,
aglutinando esferas politica, juridica, magico-religiosa e
mitica” (LORENZ, 1992, p. 15).

Pelo apresentado, nota-se ser manifesto que a
constitui¢do identitdria dos Sateré-Mawé perpassa por
processos de rupturas e continuidades expressivas. Sdo
experiéncias  vivenciadas por essas  populacdes
tradicionais da Amazonia Central fatores determinantes
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para a afirmagdo da vida ou a perda dela — dependendo
do grau de transmissdo de conhecimentos de ancidos e
ancids para jovens e de influéncias externas no jogo. Se
na brincadeira da onga e da cutia a forca totémica e de
veneragdo relacionada ao Porantim advém de injungdes
pictéricas indicadas nos entalhes do remo, cuja génese da
autenticidade é atestada na territorialidade entrecruzada
ao simbolismo, também nela se insinua o futuro em
tungdo do que é pictérico.

Em parte das sociedades da Amazonia Central a
comunalidade étnica alimenta dinamicas racionais de
institucionalizagdo de politicas e amparos afetivos
(GONCALVES, 1997). Essas dindmicas nédo tendem a se
dar apenas em nivel de decisdes comunitdrias
tradicionais ou no trato com sociedades urbanas, mas
também em fung¢io da inscrita candnica que consta no
Porantim, com seus valores normativos e reguladores.
Para os Sateré-Mawé, no préprio remo sagrado existem
dispositivos constituintes da pessoa étnica. Sdo essas
conformagdes que abarcam diversidades e principiam
vinculos emocionais mantidos com territérios e simbolos
especificos por meio de dominios sobre a terra, as
memorias coletivas, os modos de vida compartilhados e
as sociabilidades do cotidiano (LIMA, 1986, 1995).

A brincadeira da onga e da cutia, portanto,
configura-se em moldes de alianga — ndo matrimonial,
nio imperativa, nio totalizante — mas uma alianga
moral, protetora e estruturante, que personifica
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humanos e ndo humanos em dado modo particular com
que cada um vé o mundo, arrumando-os para uma
disputa disciplinada em subjetividades. O brincar
constitui-se, entdo, de um lado, como arena para a
apresentagdo da personalidade coletiva do corddo
humano, instituido por guardides afeitos aquele
microcosmo de guerra; e de outro, dentro de uma
razoabilidade, como referéncia direta a onga e a cutia,
que comumente sdo animais imbricados em extensdes
perspectivistas,  concretizando-se = conforme  seus
estatutos relativos e relacionais de predador e presa.

Esses estatutos estipulados no contexto do jogo
desvelam papeis sociais correlacionados a memorias de
conflitos, em um tempo onde existiam cotidianamente
figuras arquirrivais e sacrificiais para os Sateré-Mawé, a
partir das quais matador e vitima caminhavam segundo
defini¢do dual, mas inseparavel. Funcionava mediante
uma associa¢do de complementaridade, na qual o mesmo
e o outro guerreavam nio apenas contra si, mas contra a
extingio de wuma tradigdo, contra um universo
conspirador e mutavel. O mesmo dependia do outro e se
fixava enquanto figura étnica contra ele, mas ndo para
aniquila-lo totalmente (subjugéa-lo, sim). Esse mesmo,
apenas mediante o outro, numa agressividade
interdependente, tinha a mesma intencgéo, de vencer, mas
ndo extinguir o oponente.

A encenagdo dessa interdependéncia, sugerimos, da-
se na brincadeira da onga e da cutia (HARRISON, 1993).
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Onga e cutia s6 existem porque se fundem um no outro e
se complementam na formacgdo daquele microcosmo de
guerra, onde, como ja foi sublinhado, o corddo humano
representa uma personalidade coletiva a arbitrar, como
um juiz. E hoje é mantido no conjunto dos Sateré-Mawé
do Andird-Marau algo aproximado ao que foi
denominado de par matador-vitima (LEVI-STRAUSS,
1955, 1956), que se digladia na brincadeira como se fosse
uma briga por posi¢gdes cimentadas na paixdo pelo jogo
ladico. Na contenda, um deseja estar inserido no
subjetivo do outro, possui-lo, domind-lo a partir de
intencionalidades e a morte da cutia ou da onga significa
justamente a dominagdo equivalente, ritmada pela
simetria da agressividade e pelas a¢des apaziguadoras do
corddo humano.

A fungdo dos brincantes principais, onga e cutia, é
definida pela vontade de cada um deles em ocupar o
ponto de vista do inimigo (IB., op. cit.), que pode ser
tanto a outra crianga quanto o outro velho do cla
adversario. E a fungdo do corddo humano é conseguir ser
o referee desses pontos de vista. Como interlocutor de
prestigios, as avaliagdes do corddo humano dio-se bem
como foi identificado em Dostotevski e o parricidio
(FREUD, 1928), quando se estudou a paixdo pelo jogo
conforme a literatura do escritor russo, e mais
precisamente conforme a obra O jogador, em que as
apostas em resultados constituem uma espécie de
julgamento do outro. No caso dos Sateré-Mawé, a
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brincadeira da onga e da cutia (um eximio jogo lidico)
pode funcionar como uma verdadeira prova de grande
sofrimento, onde se julgam e se matam simbolicamente
os velhos, em uma tentativa das criangas de tomarem o
lugar deles como futuros representantes dos clas.

A complexidade da brincadeira mostra pistas de que
ela é uma experiéncia antecipada da morte das pessoas
velhas e sdbias. Os clas dominantes do jogo, o da onga e o
da cutia, tentam, por imaginario, a partir de sinais de
transferéncia, a satisfacdo de ser o outro a partir da
aniquilagdo do inimigo. A vontade de dominagdo, por
parte da onga, perpassa mais pela identidade subjetiva da
presa do que pela funcionalidade ideolégica que se possa
adquirir a partir do ato de devorar a cutia (o bicho
apequenado). Ndo se trata de um dominio estritamente
fisico, mas, sobretudo, mental, operado pelo
reconhecimento que advém da predagdo, da submissio
do outro por forgas corporais e psiquicas. A cutia, ao
conseguir escapar da onga, festeja as divindades sua fuga
e cresce espiritualmente com a anunciagio da vitdria aos
espiritos. E sua vitdria, intrinsecamente, é, em verdade,
uma hdo-derrota porque se insere em um rito primitivo
de iniciagéo.

No jogo, ser predador ou presa nio ¢é estatuto social,
é condigdo de reciprocidade construida a partir de uma
natureza revelada pela contingéncia da historicidade da
etnia (TEMPLE, 1989). Nessa historicidade, a total falta
de adaptabilidade dos povos indigenas aos modos de
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dominagio da colonizagio europeia na Amazonia é ponto
a ser notado e af nos remetemos novamente a ideia de
que o Ocidente, ao conceituar verdades interessadas
sobre o Oriente, supds que apresentava ao mundo os
povos origindrios. S6 que, muito antes disso, esses
préprios povos, de modo auténomo e independente, ja
entabulavam proficuos didlogos inteligentes em suas
independéncias enquanto sociedades com histérias e
culturas proéprias, autodeterminadas.

No jogo ladico, a existéncia de uma posi¢do
circunstancial em razdo de composi¢des psicofisicas, bem
como a estruturagdo dos papeis de brincantes, permite
que haja trocas furtivas de posi¢des. A cutia pode vir a
ser onga e a onga pode vir a ser cutia por determinado
momento e segundo determinada proposi¢do contextual
da brincadeira. A inversdo dos polos faz parte da danga
semioldgica e dialética com a qual os bichos tendem a
exercer poder um sobre o outro. O dualismo brando
fortalece tanto a onga quanto a cutia. Elas se
complementam, sdo vitais uma a outra. Assim, pensar
sobre a inversdo é instigar intui¢des acerca da condigdo
relacional e mutavel de inimizade para os Sateré-Mawé,
uma inimizade balanceada pela gléria guerreira.

Por exemplo, inexiste, nessa brincadeira nativa, um
inimigo por exceléncia, definido como espectro canibal
por densidade de elementos maléficos. Nenhuma
méscara mortudria, de face horrenda, é estabelecida
definitivamente sobre o bicho forte. A onga, portanto,
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nio encarna em si a figura do mal. De igual modo, a
concep¢ido de cutia desafia também o estereétipo da
candura e da bondade. O que hd sdo representatividades
condicionadas a planejamentos de ataque e defesa entre
adversdrios simbioticamente mutantes, dentro de um
contexto também de transformacgdo organica, arrumado
por caricaturas gestuais, faciais, suores e rangeres de
dentes, forjados segundo condigdes clanicas. E se o
estatuto ontolégico muda, seja da onga ou da cutia, é tdo
somente porque esse prot6tipo de guerra esta desenhado
na brincadeira, e guerras sdo recriadas a cada batalha.

O que héd de barbaro no ato de devorar a cutia, por
parte da oncga, e de exético na sagacidade da cutia em
escapar do bicho forte com a ajuda do corddo humano, é
a trama. Ocorre da mesma forma quando Goethe
desnuda e apresenta ao mundo um Mefistéfeles como
figura iconica da maldade, pois é na histéria das
personagens que ele ganha notoriedade; e também acerca
de Dante, quando se aponta que o inferno é aquilo que a
humanidade projeta sobre si. Porém, particularmente
temos muita maldade iconica e muitos infernos
projetados, cada qual a aterrorizar a pessoa que o
imaginou. No jogo ludico, que é um tipo de literatura
amerindia narrada e encenada, o que existe é uma
formagdo de criangas competidoras para a guerra, ¢ a
construgdo da indianidade para as batalhas no porvir.

A meta da brincadeira também é propor que a cutia
olhe com olhos de onca e a onga olhe com olhos de cutia,
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dentro de um cendrio de interagio ciclica e adversativa,
caracterizado na disputa inimigo versus amigo, existéncia
versus decadéncia. Estar na posi¢do do outro, sendo
diferente do mesmo, equivale a estar fora do préprio
corpo, mas sentir-se ainda nele. Tudo para que se celebre
a vida e a morte do adversdrio, seja a onga ou a cutia, por
embalos de céinticos e teatralidades Sateré-Mawé, tendo
em vista que a vitéria ou a derrota, ao que se insinua
mediante sanhas interpessoais, seja decidida em fungéo
de um ambiente dominial, constituido por ares ancestrais
e marcadores de identidade. Nesse complexo cenario, o
corddo humano, ao agir como guardido e verdugo dessa
intersecgdo consensual, ndo busca pacificar humores, mas
incitar a continuidade da ordem clanica (LEVI-
STRAUSS, 1975)>. O cordado possui conectividade téitica
com predador e presa, e por isso define condigdes
metodolégicas e pragmdaticas da brincadeira. Para
arbitrar adversidades primitivas, o corddo avoluma-se de
concepgdes proprias aos velhos Sateré-Mawé, a saber:
premonigdo, adivinhagdo, saber e evocagdo. E dentro
desse teatro de guerra, a brincadeira se apresenta como
episédio geopolitico e militar, que incita recordagdes
sobre resisténcias ao processo civilizador pés-invasio

5 Segundo Wisnik (2008), Lévi-Strauss, em O pensamento selvagem, cita o
caso de indigenas da Nova Guiné que, tendo aprendido com ocidentais a
jogar futebol ndo o faziam para vencer, mas para empatar, mesmo que as
custas de jogar “tantas partidas quantas [..] necessarias, para que se
equilibr[ass]em exatamente as perdidas e ganhas” pelos dois lados.

92



europeia.

As cénicas da onga e da cutia marcam a passagem de
um padrdo, acreditamos, ja a prior: adverso, em que
operagdes bélicas sdo formacdes mediante combates
interétnicos, para uma realidade ainda pior, em que logo
se d4 a perspectiva do aniquilamento, da sujeigdo e da
destrui¢do do oponente mais fraco em face a rudeza da
situagdio do jogo ladico. Indigenas que brincam
teatralizam aquilo que sempre pode ter sido entendido
por eles como uma batalha histérica, resgatada a partir
de estratégias para dominar o oponente. Os clds sdo
como ordens de cavaleiros e o campo de guerra é o
terreiro de um aldeamento, onde correr e se esconder é
permitido, porém nunca é aceita a debandada.

A distingdo entre combatentes e ndo combatentes
ocorre na subdivisdo de papeis para o ato de brincar, sob
avalia¢do perscrutadora do corddo humano e dos velhos,
que analisam a ética paramilitar inserida na atividade,
tentam cotejar adversidades elaboradas e por fim
atestam sobre vencedores e perdedores. A histérica
oposi¢do de exércitos coloniais ante populagdes nativas
mostrou grande parte do espirito dizimador de guerras
inter-relacionais globais e agora se anima a memoria
desse passado por meio do jogo. Os Sateré-Mawé o
tazem para vivificar a resisténcia. Sdo clds que disputam
honrarias a partir desse etnoconflito e compilam a
funcio de atacantes e defensores.

Na brincadeira, a tensdo entre a vida Instintiva e a
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vida imposta por marcagdes socioculturais se condensa,
formando volumosa carga de ambiguidade a ser
impulsionada por desejos, vontades e necessidades.
Representar a onga ou representar a cutia, partindo-se
de completudes clanicas, é fator decisivo de marcagio
para os Sateré-Mawé. E como uma jungdo marcadora da
etnia, tende a ser constituida aos poucos, desde a
infancia, a forca de fantasias, imaginagdes, frustracoes,
perdas e ganhos, dentro de um imagindrio regente
exatamente desse processo do jogo lidico.

A brincadeira da onga e da cutia, no sentido em que
aqui se projeta, é compreendida como rito de inicia¢do
organizado a partir do principio de conflitos. Rito que, de
similar maneira ao relatado em sociedades urbanas
(KONRAHT et al., 2011), principia em razdo de um tipo
de interagdo com o enfoque a partir do tradicionalismo
histérico, enaltecendo-se o fortalecimento da promogdo
de fatores associados a cooperagdo, as relagdes pro-
socials e a satisfacdo de si e dos outros. Sdo fatores
interligados a fungdo da empatia, os quais possibilitam
que as criangas se relacionem e promovam associagdes e
unidades em vez de conflitos e isolamentos.

O ato de brincar, assim, parece persuadir criangas a
seguirem tendéncias interpessoais origindrias das
materialidades e imaterialidades ancestrais dos Sateré-
Mawé. Sem essa persuasdo, doutro modo, a vida
comunitdria arrefece e pequenas diferencas passam a
inspirar reagdes violentas e o préximo mais parecido
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etnicamente é aquele que se passa a odiar com maior
intensidade, negando a integragdo a coletividade. Para as
criangas, ser onga, cutia ou integrar o corddo humano é
uma agdo de busca por sentidos miticos para
acontecimentos da vida e sobre lugares no mundo.
Acontecimentos e sentidos, nesse contexto, integram o
conjunto da formagio anfmica dos Sateré-Mawé e estdo
relacionados, por exemplo, a culpas, rebeldias, afetos,
felicidades,  incertezas,  provagdes, negagbes e
contravengdes — todos estados componentes de
comportamentos assumidos por for¢a da memoria
coletiva.

FFoi notado um tipo de negagdo decorrente do medo
de se perder no ajustamento grupal, dado que se trata de
uma perda relacionada a invenc¢do de pensamentos e
critérios proéprios. Na coletividade, criangas indigenas
podem se furtar a tarefa de criarem-se a si mesmas, com
menos incertezas quanto as suas escolhas, em principio
porque consideram estar acompanhando uma identidade
grupal baseada em espiritualidades cosmolégicas. Dessa
forma, a brincadeira, enquanto ato envolvente de todo
um agrupamento, apresenta mais certezas que os atos
individuais, porque ja estd posta, ja é uma realidade de
todos.
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IV. A VISAO DOS VELHOS

4.1 Regras do jogo

Desde fins do século XIX, portanto ha pouco mais
de 200 anos, que a cultura pés-moderna instituida em
ambientes urbanos e higienizados da Europa vem
idealizando a infincia como época feliz em totalidade e
repercussdo. Ndo se trata de um consenso, mas ¢ algo
corriqueiro e até certo ponto comum e requerido. Para
povos autoctones amazobnicos, no entanto, essa
construgdo comportamental envolvente de um protétipo
de pessoa parece carecer de sentido porque, como
notamos nas diacronicidades da onga, da cutia e do
corddo humano, a atengdo dos indigenas adultos a essa
etapa da vida é sugestionada justamente para nio se
tazerem declinar a autonomia e a atividade universal da
vida nesses individuos, bem como nio infantilizar os

pequenos. Sobretudo porque a cénica da brincadeira é
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mais que uma obrigacdo pré-forma, resistivel e
normalista. £ um ato para se repetir na infinitude, tendo
em vista conceituar experiéncias afetivas e ancestrais. E
uma base da construgdo da pessoa Sateré-Mawé, que
envolve parametros que movem vontades.

Acreditamos que a hipétese apresentada na
introdugdo do livro — de que nogdes sobre guerras,
planos ofensivos e defensivos entre os Sateré-Mawé,
incidam sobre concepgdes da sociedade e da cultura
enquanto instancias essenciais do pensamento — pode ser
pensada em concomitancia a posturas, gestos, encenagoes
e maneirismos instituidos na brincadeira. Partindo-se da
interpretagdo, ndo somente as instancias de pensamento,
mas as atividades e as posturas corporais, também
pareceram constar como modelos de compreensdo para
universos que dizem respeito a imaginarios étnicos na T1
Andiréd-Marau. O jogo da onga e da cutia instaura-se sob
uma cristalizada e imperiosa 6ptica que exige sacrificios
e riscos estimados. £ um cendrio montado para uma
atividade que ndo se resume a fabrica¢do de prazeres
ladicos, guiados por respostas, até mesmo porque se
assim o fosse essas respostas nido seriam tdo relevantes
enquanto tradigdo sociocultural.

Existe uma dimensdo tragica constante a velhos,
curumins e cunhantds Sateré-Mawé que interagem em
meio a esse movimento de vontades. Essa dimensdo
possui, supomos, quatro marcadores fundamentais para a
etnia: 1) consumo ritual e cotidiano do guarand, ii)
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fungdes do tuxaua e do xamd, iii) guarda de
materialidades signicas e 1iv) ritos de iniciagdo
(ALVAREZ, 2009). As marcagdes podem  ser
consideradas em relevo a territorialidades e simbolismos
e, partindo do estimado, dominios sobre terras,
memorias coletivas, modos de vida e sociabilidades do
cotidiano estdo implicadas no jogo. Cunhantds e
curumins Sateré-Mawé participantes da brincadeira
passam a anunciar, mesmo que inconscientemente, um
possivel futuro de confrontos endégenos e exdgenos.
Eles se preparam para o porvir, pois estio a encenar
problemas e cismas que sdo sindromes do passado. Tanto
onga quanto cutia acenam positivamente para o brincar
por planos legais e ilegais, com referéncia no incerto,
mas apostam nisso verdadeiramente. O corddo humano
media e complementa o cendrio de disputa, levando em
conta as exigéncias do prazer da guerra e a rebeldia do
confronto.

Sendo assim, até que ponto, por esse indicativo e eld
condutor, podemos falar em sindrome de um passado que
continua a produzir rebentos motivados ao
enfurecimento? Entre os Sateré-Mawé, assim como para
a etnia Hixkaryana — que mesmo em menor ntimero de
individuos divide o protagonismo na porg¢ido da
Amazodnia Central (Baixo Amazonas/AM, no Estado do
Amazonas) — marcas histéricas mostram pistas de que,
para envelhecer, criangas da etnia deve se tornar aquilo a
que foram destinadas ser pela linhagem clanica. Devem
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envelhecer como viveram, conscientes de seu papel como
membro de um(a) guia gerador(a). Um envelhecimento
que, na esfera do aprendizado do jogo e dos principios
que o envolvem, é um luto antecipado de si mesmo, uma
sensacdo de superfluidade em fim de linha, de devir da
morte. Dentre as regras da brincadeira, as visdes da
velhice e da vida as voltas com a morte (por cansaco,
doenga, reclusdo, isolamento ou apenas por se deixar
partir) sdo mostradas as criangas com a desnaturalizagdo
essencial que a disputa clanica propriamente encena.

Em resumo, ndo é que as experiéncias da guerra e
da velhice preparem as criangas para entenderem e
praticarem a brincadeira em dias futuros. As criangas sdo
preparadas para a guerra e a velhice a partir da pratica
da brincadeira no presente e do entendimento da
contemporaneidade. Afetos referentes a integracdo delas
nos clds, que marcam o movimento das vontades e
definem as estruturas na etnia, sdo produzidos (ou, no
minimo, exacerbados) pelas expressdes no jogo. Os
afetos associados geram as expressdes e as expressdes
situam e refor¢cam os afetos que as produziram, dentro
de uma cadeia reincidente. A um s6 tempo, mudancas em
posturas corporais e mentais estruturam maneiras de ser
no mundo e promovem crengas e atitudes segundo
concepgdes étnicas.

E sdo concepgdes étnicas, vale lembrar, aquelas
geracionais também. Isso suscita uma primordial
reflexdo sobre a capacidade (ou incapacidade) Sateré-
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Mawé de aceitar que seus filhos, por linhagem clanica,
sejam diferentes dos pais. Ndo que eles deixem de
valorizar a diferengca — o que acreditamos ser algo
destacédvel a esses povos indigenas —, mas ¢ dificil dizer o
quanto tal sociedade ancestral consegue tolerar que seus
rebentos ndo correspondam as suas expectativas. Ser
onga, cutia ou fazer parte do cordio humano ¢é
corresponder a uma eXpectativa, ¢ manter-se
historicamente capaz, a altura das tarefas que os
coletivos de sua predigio humana pretenderam e
assumiram realizar em fung¢io de um mito fundador.

Corroborando ao disposto, parte da psicanalise
francesa (LACAN, 1998) ponderava que agdes ou atos
essenciais para a existéncia das pessoas, seja em fungio
de um pensamento individual ou de uma memoéria
coletiva, sdo possibilidades raras. De fato, sugeria-se, o
que domina a vida e a histéria é a repetigio, dentro de
um contexto de extrema semelhanga ao que ja se viu no
cotidiano. Aplicando o suposto para a realidade da
satereria explicita na kiri to'o akuti-yawdra (brincadeira
de onga e de cutia), isso ndo quer dizer que a repeti¢do
seja algo ruim por definigdo. Esse é o caso do jogo étnico
em andlise. Repetir sua sistematica nido ¢é um
conformismo. Do contririo, é a manuten¢io do
agrupamento de rebeldias, objetivadas no treinamento
da geracdo seguinte para que ela remeta seu legado a
geragdo futura e assim por diante.

No 4ambito de sociedades ndo tradicionais, a
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valorizagdo de individuos se dda em termos mais amplos
que a valorizagdo de comunidades. Essa arrumagio em
realidade parece ser mais uma atrofia concernente as
singularidades e ao respeito as tradi¢des coletivas. De
modo que o particular, o destino unidimensional, acaba
por ter um tanto mais de validade na sociedade pds-
moderna que os dominios conjunturais. A despeito disso,
e concorrente contra essa tendéncia, é importante
assimilar que o aspecto nativo de comunidades étnicas se
afirma em repeti¢des: rituais de reflexdo e enlevo, ritos
tamiliares, morais cultivadas, patrilinearidade, tradi¢oes
coletivas e uniformidades alimentares, para citar alguns
aspectos do tradicionalismo, garantem que o todo viva
mais do que o uno. E justamente no Andira-Marau o
papel dos velhos em assumirem para si a autoridade da
transmissdo das tradigdes é algo muito conceitual e,
convenhamos, necessario.

Velhos carregam consigo a missdo de fazer com que
o destino das orientagdes imemoriais da vida seja
cumprido enquanto valor supremo. Ndo apenas enquanto
ser vivo, enquanto amazoénida, enquanto indigena,
enquanto pessoa étnica. O apelo que se funda no mito de
origem, no rastro do cld, aparece manifesto no amor aos
filhos. Mas ao legarem tradi¢des e se declararem
amorosos ante aos filhos, que ora praticam a cénica da
brincadeira, pais e sidbios Sateré-Mawé ndo se deixam
desviar por esse mesmo amor — confundindo-o de modo
equivocado com um sentimento maior, extrapolado, o
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que seria ilegitimo. Isso porque o sentimento instituido
no jogo ndo parece ser um fundamento consensual
incluso na agdo de transmitir tradicionalidades a partir
de uma disputa. Além do mais, o estrito dever de amor
aos filhos, simplesmente por causa da geracdo e da
criagdo, é algo questiondvel do ponto de vista da
naturalidade e da verdade sentimental. Mas, entdo, que
tipo de amor é esse entre pais e filhos de que se trata na
brincadeira Sateré-Mawé? Ora, o lago amoroso urdido é
aquele cobrado pelos velhos como sentimento fortalecido
por vinculos locais, os quais dardo continuidade aos
Sateré-Mawé como um todo no nusoken’.

Mas a escolha da versdo de parafso que se quer é
livre a partir da verdade sentimental incluida na
brincadeira. Partindo desse ponto, velhos ensinam que o
Jogo ndo é uma imposigdo de praticas. E mais que isso.
Representa uma construgdo essencial ancorada em uma
genealogia, porque faz parte de uma histéria coletiva, de
uma ordem precisamente comprometida com ideais
maiores, com planos de produgdo em grupo no tocante a
um sentido comum para a vida, um sentido ministrado
pelo cosmos. Concomitante a essa caracterizagio, viver
ou morrer sio componentes que se alternam nas cénicas.
E se passa a entender que uma morte que tenha sentido,
tal e qual a morte encenada no jogo, é um desafio

6 Paraiso ancestral Sateré-Mawé, onde gente, bicho, pedras e plantas
interagem. Plano existencial metafisico almejado no pds-morte.
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tenomenal contra a falta de sentido da vida. O principio
mostra que o amor a existéncia s6 faz erotizar a morte
porque ndo mais a torna algo ruim, mas até certo ponto
desejada e planejada para ocorrer em hora e local pré-
determinados, de acordo com principios racionais
(LACAN, 1973).

Um mundo que nio é absoluto, sem intencionalidade
real, que ndo oportuniza a entrega irrestrita dos corpos e
das almas nativas — ja desde crianga com o maximo
instalado de potencial comprometimento a uma causa
que seja conformativa — é um mundo pequeno para os
Sateré-Mawé; ¢ um mundo sem a percepgdo da grande
tragédia que é a existéncia em fun¢do de uma vida
intoleravel. Na brincadeira, a teatralidade oferece a
montagem e a desmontagem de afetos interditos e
inscritos na psiqué dos indigenas, que ordenam
dimensdes de saberes e fazeres ora suspensos pela
modernidade tardia instalada na Amazdénia. Uma
modernidade que pouco oferece em rendimentos que
sejam validos para a formagdo da sociedade Sateré-
Mawé.

A regra do jogo, para além do que seria referendado
por arbitragem do corddo humano, é a medida do ndo ser.
Tanto os velhos, que j& brincaram e agora vigiam o ato,
quanto os pequenos, que passam a entender o amago do
brincar durante a prépria agdo, mantém-se as voltas com
a imensa incompletude fundada em um dos aspectos que
consideramos interditos na brincadeira: a angustia. Se a
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onga e a cutia perseguem o desejo de ser o outro, desse
outro irreconhecivel completamente, o fundamento da
angustia deve-se ao fato de jamais a onga ou a cutia
saberem ao certo o que representam ndo apenas para
quem as fita, mas uma para a outra. Que ser ou objeto
represento para minha adversaria? O que sou para ela?
O que ela de mim almeja? E a parabola do louva-a-deus,
sobre a qual outrora tanto se debrugou (LACAN, 1962-
1963; PLON, 2006). Verifiquemos que, partindo desse
principio, ndo parece ser qualquer acontecimento
degradante ou desconfortante relacionado ao confronto
onga versus cutia que mais interessa. A angustia daf ndo
surge, mas sim da situagdo irremedidvel de espera por
um acontecimento que, inevitavel como tal, ao tardar s6
avoluma o préprio sentimento angustiante.

As regras do jogo perpassam, portanto, pela prética
de tornar-se exatamente aquilo que se nasceu para ser
por for¢a de circunstancias referentes a historicidade da
etnia — e por que ndo dizer por escolha intrinseca. As
criancas do cld onca e as criangas do cld cutia sdo
remetidas, antes, durante e apdés a brincadeira, a
situagdes cumulativas de angustia porque a meta dos
velhos, a partir dessa arrumagdo (ndo forgada, que se
sublinhe), é fazer com que sejam gerados estados
psicofisicos necessarios para a elevagdo de handcaps que
as possibilitem se tornar, de fato, onga ou cutia; que as
possibilitem enfurecer-se enquanto onga ou cutia. Porém,
nio vejamos, nesse caso, a angustia como um mal-estar
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concreto, mas sim como o sinal nativo de uma
engrenagem a ser posta em funcionamento para que seja
aperfeigoada a construgdo da memoria coletiva dos clas.
A experiéncia de angustiar-se, tangenciada na pratica do
Jogo, fortalece a consolidagdo do duplo que habita sob a
pele dos Sateré-Mawé.

4.2 Circunstincias do duplo

O duplo é corpéreo e mental, é manifestagdo
expressiva da natureza da pessoa Sateré-Mawé. E
quando as criangas assumem, pela inventividade dos
velhos, artificios da linguagem e das posturas cotidianas
e se veem como definidores da representacdo ativa de si;
¢ quando usam essa linguagem para dizerem sobre si,
mesmo quando ndo sdo senhoras de suas préprias casas,
mesmo quando ainda ndo conseguem assumir seus
duplos, sendo que uma parte desses duplos inerentes a
etnia tende a se mostrar oriunda de mitos pan-
americanos referentes ao surgimento dos brancos
enquanto “emissarios de um outro mundo” (LEVI-
STRAUSS, 1991, p. 292). A integracdo dos duplos dos
clas onga e cutia a vida das criangas fundamenta parte do
waiperid (ritual da tucandeira), que até pouco tempo
atrds suplantou a prética do wakaripé (ritual para tornar-
se adulto), dos Maragua (os indios dos cacetes ou as
gentes dos lagos), povo que possui especifica e proximal
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correlacio com os Sateré-Mawé.

Tomar a férceps o préprio duplo no contexto do
Jogo, consegui-lo por sanha e sangria, ¢ um modo de
organizar o vazio do eu, sustentd-lo e identificar lugares
para a realizagdo plena do individuo dentro do seu cla de
origem e em fungio dos outros clas Sateré-Mawé. E o
duplo da vida que aparece e se mantém até a morte; é
este que acompanha como um espectro a patrilinearidade
dos membros dos clds. O jogo, ao precipitar o duplo,
concorre para reinsercoes diante das préprias existéncias
e fomenta substitui¢des psiquicas na mesma ordem das
alucina¢des xamanicas de satisfagido, fantasia, devaneio e
sonho. O duplo auxilia no descarregamento de
excitagdes advindas do exterior. As vias motoras,
impulsionadas na cénica do jogo, acionam emotividades
imanentes. Sdo essas vias que possuem fungio decisiva
por deslocarem posi¢des prévias e atribufrem-nas outras
perspectivas.

A poténcia simbdlica do duplo auxilia a pessoa
Sateré-Mawé a sair de derivas existenciais. A encenacio
da animalidade de cada cld e suas caracterizagdes é por
certo um teatro referente a genealogia da etnia. O duplo,
esse ser de alma e corpo animalescos, é o algo que esté
tfora do eu e por isso alimenta sentimentos de falta. E se
talta algo para o eu, esse algo deve estar no outro, ou
seja, exatamente no duplo. E desse duplo que se espera
receber o que esta a escapar. O duplo, ao manter consigo
a chave para a completude do eu, também acumula seus
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desejos mais remotos e porquanto deve-se manter
completo a todo momento para que deixe de viver uma
vida de castragdo. Partindo-se dessa arquitetura,
pensamos ser afi que reside a angustia inominada na
brincadeira, porque a completude do duplo animalesco é
a um s6 tempo familiar e estranha para os Sateré-Mawé.

Entrar, por meio do jogo ltdico, no universo das
pessoas adultas, das pessoas que j4 reconhecem seus
duplos, é experimentar um repertério de desejos
proibidos via interpretagdes do imaginério. Os efeitos da
experimentagdo sdo surpreendentes porque as criangas
querem ser adultas, mas ndo sabem como perguntar dos
pais. Quando bailam ao sabor das mediagdes do cordao
humano dentro da cénica da brincadeira, onga e cutia se
situam em uma dimensédo para além de suas cronologias,
de suas datagdes temporais. Elas adentram a processos
mentais que as fazem saltar para outra personagem,
agregando conhecimentos, sentimentos e emogdes, o que
configura por certo o acolhimento dos duplos.

A brincadeira é como um ritual simbélico de
passagem que possibilita inser¢des no universo adulto,
um universo de desejos plenos e conhecimento. £ um ato
que for¢a o uso do corpo como imagem para o outro
assistir. Apresenta o corpo, por completo, como uma
construgdo essencial para o gozo. Entretanto, esse ritual,
ao que avaliamos, ndo é uma prética stricto sensu, mas em
certa medida um ritual menor, porque néo leva em conta
qualquer pressuposi¢dio de que a infincia merega
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tratamento especial por ser uma época de suposta
telicidade suprema em comparagdo a vida adulta. Até
mesmo por ser essa idealizagdo uma composi¢do branca,
ocidental e romantizada, tendo prosperado a partir de
fins do século XIX e inicio do século XX em diante,
quando se comegou a pensar as criangas como seres de
ternura e candura infinddveis. A infincia Sateré-Mawé,
notamos, para o bem dos préprios indios nio representa
a felicidade de um passado perdido para os adultos ou
um doce remédio para dores colaterais da velhice.
Estando aquém de ser a caricatura de um mundo
encantado, a infancia amerindia ndo se move a partir da
criagio de mercados de bugigangas para manter
compradores cativos. O sonho de imortalizar a infancia e
estagnar a idade senil é inapropriado, para destacar por
menos, aos Sateré-Mawé.

Longe de infantilizar o tema, narrativas relacionadas
a ordem da taindgawa igugawa (cultura infantil),
destacam a ong¢a como bicho arisco, malvado, devorador,
colhedor de inimizades criadas com demais animais da
mata e que por isso merece morrer cego. No mito da
onga, do tatu e do inambu-rel6gio (ave pequena que
canta sempre a mesma hora) (YAMA, 2007) se passa a
histéria de um chiste entre o tatu e a onga, que mesmo
sendo cunhados cacoam um do outro durante uma
caminhada pela mata, até que findam brigando e por
artimanha o tatu se esconde em um buraco e consegue
acertar uma patada nos olhos da onga, golpeando-a
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fortemente. Cega, ela passa a ser alvo de chacota dos
animais da selva até que encontra um inambu-rel6gio
que faz remédio de jutaysyka (com folhas de jatobazeiro),
colhe olhos de agawd e repde a visdo da onga. Como
prestigio, a onga d4 um pedago do seu couro pintado para
que o inambu-relégio se vista e com ele ganhe protegdo
contra outras ongas parentes que vivem na mata. O que
se depreende, entdo, sobre a narrativa, é a constituigdo
moral da onga, como bicho forte, agressivo e pronto a
atacar e matar em func¢do de sua natureza, mas que
possui pontos fracos.

Quanto as histérias sobre a cutia, o bicho fraco é
apresentado em muitas delas — como na descrita na
sequéncia (ID., op. cit., 2014) — como fémea voluptuosa. O
mito é contado da seguinte forma: depois de ser
disputada por trés machos, o quati, o boto e a coruja, a
cutia firma unido com dois parceiros ao mesmo tempo. O
quati e o boto, que sdo primos, copulam com a cutia noite
a noite em regime de concordata, mas o boto tem mais
dificuldades para manter relagdes de alcova porque a
cutia ndo tem familiaridade com o fundo do rio, morada
dele, e vive as voltas com o medo de se afogar. Em uma
das noites, antes de ir para a casa do boto, a cutia aceita a
ajuda da coruja, que outrora havia perdido a disputa pela
cutia para os primos. A coruja promete ensinar a cutia a
nadar. A ave se oferece para mostra-la como mergulhar
sem sufocar e assim aproveitar melhor a relagdo no
fundo do rio. No entanto, a coruja arma um bote e

110



domina sexualmente a cutia na abiu' rana (casa da
arvore). A relacdo se d4 ndo apenas uma, mas vdrias
vezes, e a cutia, entdo, apaixona-se pela sodomia da
coruja e se casa sem que o boto e o quati saibam. Por um
tempo, o estratagema funciona, mas, quando ambos os
enganados descobrem, armam uma emboscada e ateiam
fogo na casa da coruja. Ao tentar fugir das labaredas, a
cutia é detida pelo boto, que pula em suas costas e une
seu couro ao dela, pretejando sua pele. A coruja acaba
sendo surrada pelos dois primos.

As narrativas compdem a ¢agyra igugawa (cultura do
sagrado), e a partir daf definimos a interpretagdo sobre
as histérias, considerando que englobam mitos de
origem, narrativas de premoni¢io e temdticas de
visagem e posto que aparecem por metdforas na
brincadeira, com sentidos nio lineares, em fung¢io da
utilizagdo de uma das plataformas antigas que
referendam o saber Sateré-Mawé, a wurutopidg, que em
suma é um rosario de religiosidades filosofais e miticas.
Partindo-se em razdo da wrutopidg, a tapirayawara (anta-
onga-cachorro) é tomada enquanto bicho sagrado pela
aparéncia monstruosa e pelo vinculo as divindades. A
cutia é o bicho sem conexio direta quanto a metafisica
do mundo, que ndo necessariamente insere-se como
componente dos processos existenciais do Andiré-
Marau. Em um primeiro momento, poderia parecer que
o bicho forte, em importancia, suplantasse o bicho fraco,
mas se tratam de condi¢des diferenciadas, nio
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equidistantes. Na wrutopidg esté fixada a distingdo das
esséncias dos bichos forte e fraco pela prépria
determinacdo da espiritualidade dos animais.

Os velhos”™ contam que a partir da wrutopiag se
afirma com tenacidade a existéncia de um grotesco ser
que representa a alma das ongas a proteger os felinos e
seus ayragd (pessoas com duplos ligados as ongas), tendo
a for¢a descomunal da anta e a domesticidade do
cachorro. Esse temido fantasma, a fapirayawara (anta-
onga-cachorro), é um espectro que aparece em igapés e
véarzeas, em melo a mata fechada, com cheiro forte e
terocidade descomunal. Diz-se que seu odor tétido é
suficiente para causar dor de cabeca intensa e confusio
mental durante 12 horas. Essa construgio é diversa da
orientada acerca da cutia, um animal sem uma alma tio
representativa para sl mesma, porém que conta com a
seguridade do yamawy (grande espirito da mata), que
possui como aliado todos os seres oviparos e mamiferos
da natureza, exceto a onga. A fantasmagoria implicada
na narrativa dos mitos de tapirayawara e yanawy é
constituinte das pessoas e dos duplos animalescos das
pessoas, segundo nos mostra um membro do clad dguia
dos Sateré-Mawés.

7 Informagdo de Yaguaré Yama, em margo de 2016.
8 Informacdo de Doglas Hwiato Sateré (foto acima), em novembro de
2016.
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Doglas é artesdo e tem
influéncia junto a seus
pares, seja no Andird-
Marau ou na cidade de

Parintins/AM

0 galpdo onde trabalha
em Parintins/AM
(detalhe) agrega itens
naturais que fomentam
a produgdo artesanal

Nido se tratam apenas de seres oniricos plenos
(FAUSTO, 2014), ou seja, sonhados e vividos no
imagindrio, mas também de seres lembrados em
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narrativas conceituais sobre a etnia. S3o seres, em
verdade, que habitam corpos transcendentes e se fazem
presentes como manifestagdes de vontades meditnicas
da natureza. O que se conta sobre eles estd pontuado de
torgas, hierarquias e emoldurado de medos e coragens.
Sdo mitos que ndo apenas almejam insergoes
civilizatérias e nem tematizam a ultrapassagem dos
planos de natureza e cultura. Eles qui¢d correlacionam a
pratica lidica da brincadeira da onga e da cutia com a
conquista gloriosa dos duplos, e consequentemente com
a diversifica¢do da pessoa Sateré-Mawé.

Na constituigdo da etnia, segundo os velhos, a
conquista do duplo, para o cld cutia, é bem mais
complicada que para demais clds investidos na
brincadeira. Na historicidade nativa, a cutia é um bicho
de carne reimosa, que causa irritagdes e infecg¢des
cutdneas, ruim para se cagar e dificil de comer nas
aldeias. Cutia na mesa nem sempre ¢ sinal de fartura,
mas por vezes de falta de opgdo para a alimentagio
coletiva; sinal de que a caga na mata nio foi tdo frutifera
quanto poderia se esperar a partir da matanga de bichos
como caititu, queixada, porco-do-mato, jabuti, anta e
guariba, bem como aves e peixes em geral. Para o cla
onga, obter seu duplo é algo muito natural e um tanto
automatizado, dado que o bicho-totem dessa natividade
primitiva no bioma é esse préprio animal temético do
cla. Sendo o escolhido por exceléncia simbdlica entre
inGmeras etnias da Amazonia Central, tonifica, ele
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mesmo, maestrias de forca, visdo, olfato, audi¢do e
velocidade. A onga ndo é presa. Ela é predadora e dona
de uma autoridade reconhecidamente espontanea e inata.

Em narrativas sobre a apropriagdo do saber no
ambito da brincadeira da onga e da cutia, por
constitui¢do de um ou outro bicho, fica claro que as
apropriagdes nido se ddo no sentido dos usos politicos e
de poder para confrontos pessoais indigenas, mas sim no
tocante a benfeitoria grupal dos aldeamentos e, por
conseguinte, quanto a memoria coletiva encravada na
genealogia étnica. Ser onga ou ser cutia é um padrio de
assentamento clanico dos Sateré-Mawé, arrazoado pelo
corddo humano, o qual auxilia na definigdo das relagdes
estruturais desses dois clds com seus duplos, que sdo
muito diferentes em intengdes de subsisténcia, mas
iguais ao extremo nas formas sociais. A
complementaridade do diferente e do igual, por
funcionar como péndulo entre dois patrigrupos com
sistemas de chefia e duplos paralelos, concede ao cordio
humano uma forma hibrida de mediacdo. A hibridez
funciona para que se mantenha a coesdo com a avaliagio
da brincadeira segundo a forga espiritual e a compleigdo
de cada bicho, além das a¢®es subliminares e abstratas
dos duplos. A condigdo de ostentagdo de poder, nesse
caso, é a de ser o bicho mais esperto em relagido aos
demais. Ela é a cobica da brincadeira. E a ultima
instincia a se almejar.
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4.3 Cobica, autoridade e arquirrivalidade

Sobre a cobiga, o que se conta® é que, aos dois clis
envolvidos, para ser alguém cujos sentimentos
preencheriam  supostos  vazios  eXistencials  sdo
necessarias a sabedoria no jogo e a tatica para burlar atos
do contrério. Nessa direg¢do problematizada, é sugestivo
perceber a concepgdo Sateré-Mawé de que riquezas da
brincadeira ndo valem apenas as pessoas em si, mas para
serem acumuladas e utilizadas pelos duplos. Uma das
riquezas da qual se fala é a liberdade para futuras
escolhas pessoais ou coletivas, uma liberdade que ndo é
direcionada ao desobedecimento da autoridade dos
velhos da etnia, mas sim a reafirmagdes da associac¢do
entre o que as criangas sdo e o que pretendem ser, em
uma combinatéria singular de modos de vida. Conseguir
uma autonomia libertdria a partir da integragdo na
brincadeira, da participagdo ativa nela, é uma constante
na medida em que se brinca entre pares com um objetivo
definido: obedecer a pratica ladica por entendé-la
integrativa das responsabilidades da vida, resguardando
que em tempos vindouros criangas tenham legitimas
propensdes a decisdo, ndo sendo, portanto, servigais de
uma desobediéncia estéril, a partir da qual deixariam de
se inteirar das ancestralidades da etnia apenas porque
desobedecer seria tdo mais importante do que fazer

9 Informacdo de Doglas Hwiato Sateré, em novembro de 2016.

116



aquilo a que foram ensinadas a fazer.

Um dos fundamentos da autoridade Sateré-Mawé
repassada no jogo ldadico é a ancestralidade
representativa do cld, como sugerimos. Ela encontra
repouso junto aos pequenos porque esse ensinamento
amplia limites e subentendimentos. O conhecimento
sobre a constitui¢do de saberes e fazeres é concatenado
tanto a partir da autoridade fisica quanto mental dos
velhos e do corddo humano. Dos velhos porque sdo o
reflexo de um passado e do corddo porque medeia a
transmissdo desse reflexo futuramente aos infantos.
Interpretando o estipulado, a pergunta chave para a
concepgdo da autoridade parece ser: qual a origem das
autoridades (fisica e mental) formadas em fung¢ido da
brincadeira? Em primeira instincia, tentando responder
ao inquirido, cremos que a sustenta¢io daquilo que no
futuro vird a ser uma autoridade mental amparada pela
sociocultura da etnia é, em boa monta, a violéncia real
(tisica), mas com o artificio da divida de gratiddo
conjuntamente. Assim, tem-se que a exXecugdo de
violéncias reais e ameacas a infantos no contexto da
brincadeira estd ligada ao peso da autoridade do bicho-
totem.

A autoridade corporal e mental afirmada na
brincadeira pelos velhos é naturalmente precedida pela
estrutura clanica para que ancidos e ancids possam se
proteger da gana de poder movedora das criangas e que
serd aplicada da mesma forma, com violéncia real e
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mental, a geragdo seguinte de Sateré-Mawé. Assim,
forma-se um ciclo generativo amparado pelo valor da
brincadeira, com a aquiescéncia de um conservadorismo
do ponto de vista do estatuto patrilinear da autoridade,
que ndo se aplica igualmente enquanto conservadorismo
para a reprodugdo de conhecimentos. A autoridade
constituida é uma coisa e os cuidados no repasse dessa
autoridade sdo outra. Ambas ndo se ddo em ato
simultaneo ou via sentimentos amenos, tanto porque a
primazia para se possuir autoridade sobre o outro,
mantendo-se estruturas posicionais dos clds, gera
polémicas.

Ao reconhecermos concepgdes de autoridade diante
do interpretado e de acordo com narrativas de velhos,
assumindo a brincadeira como constitutiva da etnia,
notamos que o lidico também vem a ser algo penoso no
processo de repasse de conhecimentos. Nio que a
valorizagio de facilidades no transito do aprendizado via
ludismo seja algo contraprodutivo, mas suspeitamos que
ao povo do Andira-Marau valha bem menos do que o
rito histérico empregado. A bem de nossa observagdo, os
dois clas em destaque dessa etnia originaria do tronco
Tupi — e ja pensamos ter abordado esse ponto — possuem
igualdades perigosas e sdo em suma essas igualdades que
sustentam a cimeira entre onga e cutia. Uma cimeira que
ndo torna ébvia a descoberta de uma sinistra disputa
interclanica, que lenta e gradualmente se desenvolve
desde a tenra infancia e é concretizada na vida adulta. A
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principio pode ser algo banal ou de aparéncia insossa a
rivalidade entre os bichos, mas hd muito mais imerso
entre os arquirrivais.

Por exemplo, na inteng¢do de morte da onga contra a
cutia acrescenta-se a verve do xamanismo direcionado a
cura. O animal forte quer matar o animal fraco porque a
debilidade traz doengas a partir de sua carne reimosa,
com alto teor odorifero de sangue. Evitar a insanidade
do pensamento e os adoecimentos fisicos ¢é ato
amansador a partir do resguardo quanto a um futuro
incerto que o pititi da matanga podera trazer. E dizemos
“pitit” exatamente para denominar também o odor
exalado pela cutia (e pela capivara) quando sua pele é
retirada (STRADELLI, 1929). Esse mesmo sangue, de
acordo com narrativas locais, conduz para além-mundo a
alma do bicho morto, e, se impregnado no bicho matador,
pode produzir distirbios caracterizados por estados
leves de neurose, como o bruxismo. E o contigio com o
pitit que representa perigo e nido o assassinato do cla
rival. Pelos olhos, pelas narinas e pela boca se contamina
ou se impregna do odor de sangue escorrido na matanga.
Apbs a contaminagdo, o ranger de dentes se inicia,
tazendo vitimas todas as pessoas que provaram da cutia.
O bruxismo do pitid é um dos estados que tendem a
preceder ao mal do roubo de sombral®. Sintomas de

10 “Roubo da sombra” é doenga illness e se forma segundo processos
socioculturais e valores inscritos no cotidiano.
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roubo de sombra sdo percebidos ndo sé pela pessoa, mas
pela familia, pelos entes afetivos e por parentes
préximos. Dentro da perspectiva dos Sateré-Mawé da
Amazonia Central, o processo de busca pela cura
perpassa pelo reconhecimento do problema a partir da
préopria pessoa acometida. Um dos contrafeitigos
operados no ambito xamanico é o ordenamento a uma
ave limpadora de carniga, o urubu camiranga, também
denominado urubu de bico vermelho ou limpador. O pajé
ordena a ave que encontre a sombra do doente a partir
de sobrevoo em drea de clareira. Em estado de enlevo, é
realizada a comunicagdo extra-humana, formalizada em
imaginérios compostos por estatutos de vida e de morte.

Tomar parte na escala de importancia da ordem dos
matadores (cld onga) significa conseguir passe livre para
se distinguir dos parentes a partir de prestigio
individual. O ato de socializagio do homicidio,
consolidado na cénica da brincadeira, identifica os
melhores marupiaras’' (predadores), os quais poderido
jactar-se pela bravura e obter maiores prestigios. Alguns
beneficios de ser marupiara sublinham-se na liderancga
nas cagadas e na submissdo dos rivais em disputas
internas por mulheres, ambas as posi¢des de vanguarda
dentro da estrutura clanica Sateré-Mawé. Uma mulher
que se consegue a mais é motivo para se vangloriar, pois

11 Termos similares sdo moropi’hd, em Araweté, brupiare, em Aché, e
rupiara em Guarani antigo (FAUSTO, 2014, p. 304).
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a linhagem patrilocal aumentara por certo. Uma mulher
a menos resulta ndo raro em agressdes entre pares, seja
em espacos recatados ou em lugares para a violéncia
publica.

A arquirrivalidade entre onga e cutia é apresentada a
todos do aldeamento nos modos ladicos de falar, cantar,
rir, mover, pular e correr. O jogo molda-se a partir de
repetitiva experiéncia fisica e nele cada uma das
atividades nominadas deve ser produtiva para os pares,
sejam adversarios ou aliados. A natureza da brincadeira
de onga e de cutia, em nivel de comparacdo, é bem
diversa a de rituais formais, como o waymat (luva da
tucandeira), uma cldssica atividade espiritual e de
incorporagdo. Nele, a pessoa Sateré-Mawé ascende a
niveis de acdo interativa, onde o ato primordial que
deverd liberar o corpo das criangas de forma afetiva e
psicossocial para a vida adulta é vinculado a um aceno de
autoridade ordenado por tuxauas e, nesse caso, também
por pajés. Eles orientam a danga e a colocagdo de luvas
na cerimdnia, remetendo jovens e suas familias a
iconicidades referentes a procriagio e a deveres
patrigrupais com a seguridade dos entes da comunidade.
O 4cido férmico expelido pelo instrumental vivo do
waymat, as formigas, imprime o encerramento da tutela
dos pais, mas sem que a energia vital do parentesco
cesse.

[gualmente, o  metamorfoseamento  corporal
constante na brincadeira da onca e da cutia se dd no
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nivel pragmatico e cognitivo. £ uma assimilagio prépria
enunciada ndo a cada ataque, a cada defesa, a cada tética
de fuga ou plano de captura. Mas em um instante
contratado pelos integrantes. Quando o corddo humano
estd a proteger a cutia, confinando-a dentro da roda, o
matador estd sendo representado pela onga; do contrario,
em outro momento, a cutia passa a fazer o papel do
matador quando a onga é isolada no circulo das criangas
componentes do corddo. Esse metamorfoseamento
sugere que ndo ha um bicho-matador somente, dadas a
nogdo de destruigdo ou apropriagdo do outro. Sdo dois
bichos-matadores (ndo conceitualmente fixos, mas assim
entendidos) que se metamorfoseiam a partir da
convocagdo a essa antiestética predacdo. Pela significagdo
matricial do cld, ndo é concebivel que a onga e a cutia
invertam suas posi¢des  generativas, entretanto,
paradoxalmente, parece que a brincadeira da onca e da
cutia agrega mais esse valor para si: o de conduzir os
Sateré-Mawé a uma sociabilidade prépria e diferenciada
durante o jogo.

Ter um arquirrival nesses termos é uma arte
civilizatéria dos Sateré-Mawé com fator de significado e
valor a vida social, ou ao menos a vida social desses dois
personagens clanicos, onga e cutia, protagonistas da
construgdo de diferencas, seja por chefia ou outro posto
de autoridade. Essa arte civilizatéria se sustenta pelo
suposto da reciprocidade, como antes almejamos situar, e
se forma por congruéncia a afiliagio as metades

122



(KRACKE, 1990), as quais estdo entrelagadas por
simbologia totémica. Se onga e cutia sdo auténticos
inimigos, fieis e cativos um ao outro, a diferenciagdo
entre ambos ndo é cronolégica, espacial, determinista ou
voluntarista. Supomos ser uma diferenga histérica, fruto
de autonomias que cultivaram. O que nos intriga,
todavia, na estruturacio formal e de contetido da
brincadeira, é o fato de que ndo acreditamos ser uma
causalidade a onga ter escolhido ou ter sido escolhida
cosmologicamente para estabilizar uma plataforma de
arquirrivalidade com a cutia. Sdo bichos com cla-matriz
muito heterodoxo e cosmovisdes irreconcilidveis, de
linhagem sangufnea com alta dispersio e ndo
equidistantes. Portanto, situar kir: to'o akuti-yawdra a
partir de simplificagdes causais parece ser uma
disposigao fragil.

Além do suposto, a complexidade para defini¢oes de
unidades sociais da brincadeira se acumula por conta de
longos e violentos processos pés-conquista, a partir dos
quais a sistemdtica comunitaria dos povos autéctones da
TT Andird-Marau foi ficando cada vez mais plausivel de
auto revisdes criticas em razdo de fronteiras étnicas
terem sido estreitadas a forga, o que propiciou
instabilidades nas rela¢des dentro-fora das aldeias. Nio
queremos corroborar, e assim enfatizamos, que se estima
a vitimizagdo dos povos Sateré-Mawé por conta de
praticas ludicas e de guerra terem sido, em parte,
tragmentadas pelo entrelagamento do brincar e do matar.
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A prépria etnologia estruturalista as avalia como
entrelagadas a elementos que consolidam
interdependéncias formativas da reciprocidade, notando-
as como fatoriais e intergrupais, a despeito da visdo
funcionalista, que reafirma as praticas lidicas e de
guerra como mecanismos de coesio social (LEVI-
STRAUSS, 1975; TEMPLE, 19809).

Em Arqueologia da violéncia: ensaios de antropologia
politica, Pierre Clastres (1982) critica com veeméncia
Lévi-Strauss por minimizar ou relativizar efeitos da
guerra, seja ela estudada como desempenho lidico ou
batalha real. A conceituagio da troca, principio
transcendental no estruturalismo antropoldgico, tende a
ser condi¢do generalista para as humanidades dos povos
amazonicos primitivos, entretanto se apresenta proficuo
investigar com profundidade o que, em nossa opinido, é
uma ambfigua extensdo causal para a cobiga, a autoridade
e a arquirrivalidade, que permeia procedimentos entre os
onga e os cutia durante as festividades da danca do mde-
mde. O que entendemos por extensdo causal
(naturalmente, causa e efeito) é a reducgdo das criativas
sociabilidades intrinsecas a planos repetitivos de modos
de troca. E se esses dois clas tém fixagdo compulsiva um
pelo outro, a birra étnica pode funcionar como uma
implicancia intuitiva, captada por premonicéo.

Na brincadeira, fazer guerra ndo nos parece ser uma
habilidade mutual em que se trocam gestuais ensaiados a
esmo, sem propoésito incidente. O decorrente se mostra
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ser muito mais um ato de enfrentamento a partir de
incorporagoes gente-bicho. Sobre  essa  arte
incorporativa, de se ingerar (como localmente ¢
denominada a criagio mistica de transformagio de
pessoas em animais), podemos compreendé-la a partir da
constitui¢do das linhagens das pessoas onga e cutia, cuja
crenga cosmolégica adentra no campo das afinidades
sentimentais e das ligagdes de afeigdo.

4.4 O amor da onca pela cutia

Integra a significagdo dos cutia a nogdo de trabalho
regular, estratificada em planejamento, controle e
estocagem de alimento por tino sazonal. Sdo pessoas que
tendem a ser definidas, segundo linhagem, como
produtivas no contexto das atividades de rogado e trato
com a terra cotidianamente, e com mais intensidade em
perfodos de plantio, no inicio da estagdo chuvosa
amazoOnica (dez/jan). A nés, mostrou-se destacével o fato
de velhos Sateré-Mawé entenderem que integrantes de
estruturas e fungdes sociais do cld cutia sdo pessoas
ageis, sem tempo, diferenciadas das demais pela légica da
qualificagdo para a atividade laboral repetitiva, uma
virtude de existéncia. Propender ao trabalho como
representatividade desse cld é manter um troféu a
mostra, uma subjetivagio positiva.

Pessoas cutia reclassificam seus tempos de descanso
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e atravessam severa jornada com menor repouso em
comparacgdo a demais clas de diferente formacgdo; nio se
pintam demais com jenipapo e urucum para que a beleza
nio lhes roube a maturidade para o labor; ndo séo iguais,
portanto, a individuos dos clas aky: (morcego), nhampo
(passaro do mato), uruba (urubu) e nhap (caba). Destes
quatro uUltimos, algumas pessoas que os integram sio
como pacas, gordas e bonitas, mas sdo afeitas a ndo
gostarem de trabalhar e repousarem o dia inteiro, indo
passear e farrear a noite. Doutra maneira, pessoas cutia
sdo reativas a fendmenos sociais e incorporam
positivamente ajustamentos familiares, ndo tendo larga
diferencia¢do das pessoas ariranha, as ongas d'agua, um
subgrupo proto-integrativo dos yawdra (onga). Aky:
(morcego), nhampo (passaro do mato), uruba (urubu) e
nhap (caba) ndo sdo boas para casar e dividir atividades
domésticas, em contraste as pessoas cutia, como nos
contou Doglas Hwiato Sateré, lideranca do cla aguia, em
franca interpretagdo acerca das pessoas akuti. “A cutia
nio tem tempo porque trabalha muito. Ela se alimenta
mais de frutas e as sementes que carrega ela planta, ela
cozinha e lava [..]] Ela é inteligente para resolver as
coisas”.

Nosso  colaborador aponta que as  akut:
historicamente foram incorporadas, por rendigdo, aos
clas dominantes sateré (lagarta), yawdra (onga), warand
(guarand) durante guerras ancestrais de composi¢do
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étnica da Mudurukania, uma imensa regido a espelhar o
nusoken na Terra'?, onde viviam povos Hixkaryana,
Mura, Parintintin, Munduruku, Tupiniquim, Maragu4,
Kambeba e Wai-Wai, além evidentemente dos préprios
clas internos Sateré-Mawé, sateré, warand, ywagai, hwiato,
akuty, awkwy, as’ho, yawdra, piriwato, akyi, moi, nhampo,
uruba e nhap. Todos eram rivais entre si por conta de
destribaliza¢des endégenas e todos estes grupos tribais,
a partir da perda em batalhas por predominancia,
submeteram-se aos escolhidos povo lagarta (apoiados
pelos onga, guarand e 4guia) e formaram uma etnia
maior. Na hermenéutica sobre a rendig¢do, vimos que as
pernas finas e curtas da cutia foram uma adaptagdo a
necessidade imperiosa de arquear-se perante 0s
vencedores, de cagar pequenas presas, de caminhar e
correr ligeiro em terrenos ingremes ou acidentados, de
enflar-se em buracos pequenos para desentocar bichos
nanicos, de esconder-se de predadores maiores e de se
manter na trilha dos ideais da linhagem.

Mas os cutia, mesmo derrotados, sustentaram-se
como cla moralmente confiavel, como bons plantadores e
coletores. E além do plano da gramdtica proativa para o
cultivo, tenderam a ser bons resolvedores de conflitos,

12 O nusoken se constitui de pedra, agua, bicho e planta, onde efigies
totémicas e protdtipos de animais de caca sdo mantidos pela mie animal
(KAPFHAMMER, 2004, 2012). Nele, a territorialidade Sateré-Mawé se
estabelece por estados de guerra e comunga experiéncias a partir de
estruturas clanicas e cosmopoliticas.
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ainda hoje, pois agem com rapidez e diplomacia. O cla
atuou em conflitos que outrora incidiram sobre a
Mundurukania'?, a qual correspondia ao paraiso nusoken
na Terra e se estendia do rio Tapajoés, oeste do Para, até
o rio Madeira, mesorregidio do Médio Madeira do
Amazonas, abrangendo o que hoje sdo os limites dos
municipios de Nova Olinda do Norte e Borba, a sul de
Manaus. Outra caracteristica das gentes cutia é que “elas
vdo andando, mas vdo comendo também, e rapido; ndo
sdo aquelas pessoas que vio esfriando, por ali, e depois
dizem: ah, ndo quero mais!”, ressalta D. Hwiato Sateré,
dentro de um plano de metifora comparativa com
demais subgrupos proto-integrativos existentes e
inseridos nos proprios clas Sateré-Mawé de linhagem
vertical. O arranjo mitico, desta feita, pode ser explicado
da seguinte forma: assim como ressaltamos que
ariranhas (ongas d'dgua) pertencem como subgrupo
proto-integrativo dos jyawdra (onga), paca e porco
inserem-se como subgrupo dos as’ho (tatu) e piriwato
(rato grande), respectivamente. Awkuy (guariba), ywagai
(agai) e mot (cobra) sdo proto-integrativos do cla sateré
(lagarta). Akyi (morcego), nhap (caba) e uruba (urubu) sdo
proto-integrativos dos hwiato (dguia/ gavido).

Os onga, que também corroboram com esse cenério

13 A Mundurukania foi uma grande area abrangendo boa parte dos
Estados de Amazonas e Pard, onde viviam diferentes grupos tribais da
Amazonia Central, de organizagio clanica, os quais guerrearam entre si
por hegemonia na era pés-Conquista.
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dialético de senhor e escravo intraclds ao minorar
diretamente ao menos um subgrupo, os ariranha, sdo
compostos “por pessoas que ndo falam muito, mas que
pensam, que se vestem com roupas lindas de plumagem e
tazem roga antes de todas as outras”, explica D. Hwiato
Sateré, ao rememorar a histéria de um velho que tinha
duas filhas, conversava pouco e, no fim do verdo, antes do
tempo chuvoso, jd preparava seu cultivo sozinho,
cantando no quintal e impulsionando vizinhos a lhe
acompanharem. No Andird-Marau, se sugere que
quando as gentes onga fazem roga ¢ para demonstrar a
demais patrigrupos que o fagam em seguida, em um ato
de lideranga para a sustentagdo de identidades clanicas
formadoras da etnia. Sendo mantenedoras e guarda-
costas em cagadas, praticantes de andangas em
companhia e pareamentos corporais, os quais lhe
auxiliam mais no agir e menos no falar, pessoas onga
arregimentam caracteristicas de pensamento auténomo
como fortaleza de espirito, como agdo isonémica. Aos
outros, guiarem-se em fungdo dos passos firmes dos onga
em busca do descanso contemplativo, obviamente apds o
labor antecipado, representa a promogdo na temporada
do plantio.

Pessoas de lideranga, participes do cld onga, ndo
andam sujas, tém passos firmes e retos e a prontiddo
altiva os assemelha aos hwiato (dguia). Perdas humanas
que tiveram na batalha pela disputa patrigrupal da
Mudurukania, no passado, fortificaram sua pele, a qual é
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equivalente a um invélucro fisico que orienta decisdes e,
como se conta no Andird-Marau, a luta endureceu seus
coragdes. Uma ajuda qualquer que se solicite dos
membros do cld onga é retribuida com oferecimento de
trabalho e, nesse propdsito, seus membros afirmam agir
no fortalecimento dos Sateré-Mawé quando ensinam
afazeres a parentes que possuem por obriga¢do organizar
dotes coletivos ou individuais, mas nio o sabem.

Hoje, os onga continuam sendo procurados na
organizagdo desses dotes porque sdo admirados, queridos
pela autoridade, mas nem sempre ocorre de encontra-los
dispostos a contribuir. Se diz que tanto os onga quanto
0s 4guia, ao percorrerem a mata, por solo ou por ar, ndo
se tornam bichos predadores ficeis de topar com eles.
Sdo furtivos. Enxergar uma onga ou um gavido real ndo é
em todo dia de cagada, porque s6 se mostram a quem
merece percebé-los e quicd persegui-los. Sdo fortes e
esquivos. Aos humanos, cabe o merecimento de toparem
antes com o cheiro desses bichos para depois poderem
vé-los. Historicamente, a mitica os precede. Uma mitica a
partir da qual a onga, na certeza de que vai capturar a
caga, desfruta e antegoza desde o prazer da espreita até a
consumagio do ataque. £ mesmo sensivel ao permitir a
corrida débil e sem rumo da presa durante o cerco.
Inclusive a anima para que acredite cegamente em seu
propésito e tente viver, mantendo o sangue quente para
sua senhoria. Ainda assim, a onga nio deixa de perceber
o cheiro de morte enregelar os membros do animal em
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tuga, prestes a ser aniquilado, e frui disso. No ritual de
matanga, satisfaz-se ao sentir o bicho fraco se revolver
em pavor exponencial, por um instante ainda
acreditando na evasiva, na escapadela do ataque, mas
tudo é em vido. Vorazmente, a predadora rasga com
virilidade a carne e tritura os ossos da vitima para se
regalar no banquete de um corpo fresco e destrogado. O
brando pitit dos membros recém-abertos consolida o
paladar viscoso e levemente salgado encontrado nas
entranhas. E como é bom sentir o aroma da carnificina e
a gléria da predagao.

E dessa compilagdo histérica que os Sateré-Mawé do
cld onga dos tempos de hoje sdo sucessores. A eles, foi
confiado na contemporaneidade o continuismo do mito
dentro de um cendrio bastante atual de interpretagdo, em
que se compreende o violento ato de predar como
ensaistico para os bahsesses (benzimentos) oferecidos a
demiurgos criadores do mundo. Os bahsesses sdo
realizados exatamente por todos os Sateré-Mawé
durante a danga do mde-mde, porém incluem duas
primitividades  ressignificadas que incidem com
singularidade sobre a brincadeira da onga e da cutia: 1) as
guerras e cagadas intramuros da Mundurukania; e ii) o
amor e a uxorilocalidade no Andird-Marau.

Pensamos j ter explanado alguns factuais sobre os
primeiros elementos (guerras e cagadas) a integrarem
esses duplos itens de primitividades associadas — quando
se salientou a Mudurukinia como terra conquistada e
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consolidada a partir de dadivas retiradas do reciproco,
porém divino, nusoken; como terra onde Hixkaryana,
Mura, Parintintin, Munduruku, Tupiniquim, Maragu4,
Kambeba e Wai-Wai, além dos préprios clds internos
Sateré-Mawé, guerrearam por predominancia em séculos
passados. Acerca dos outros dois elementos constitutivos
das referidas primitividades abordadas (amor e
uxorilocalidade), acreditamos que o episédio a ter
institucionalizado como costume tribal a integracdo de
conjuges a casa de mulheres indigenas desposadas foi
uma complexidade em especial, gerada em um passado
nio tdo remoto e aperfeicoada para se manter no
presente, relativa a afei¢do sentimental da onga pela cutia
nos idos e também na época de hoje. Operada
simbolicamente como narrativa ndo dita em vieses do
mito fundador do cli cutia'*, o caso se conformou como
sintomdtico da primeira vez que um aglomerado de
machos onga se prestou a deixar sua casa em razdo de
um bicho de menor importincia hierdrquica dentre as
linhagens de clas Sateré-Mawé. Era uma composigdo de
fémeas cutia.

Era ainda época de guerra e os onga tinham se unido
aos lagarta, aos guarand e aos dguia para derrotar rivais
internos e exogrupos, diferente dos cutia, que

14 Ver topico “3.2 As circunstincias do duplo”, quando o referido bicho
fraco é disputado pelos machos boto, quati e coruja, a onga ndo integra a
briga pela “fémea voluptuosa”. Ndo obstante, em surdina pde fim a
poligamia e rapta para si a cutia, tornado-se seu par.
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permaneciam autdnomos e fugidios em busca de
sobrevivéncia dado serem de menor porte, frigeis em
comparagdo as quatro robustas organizagdes patrilocais.
Na luta, a unido lagarta-onga-guarana-aguia fez crescer a
quantidade de postos estratégicos possiveis de serem
manipulados para o enfrentamento aos ywanias (clas) de
fora da Mundurukania, como os inimigos Meiru,
antropéfagos que bebiam o sangue de vitimas. Além
disso, de certo modo fixou-se uma clanica quadriforme (e
assim vamos nomear a partir daqui a conjungdo dos
quatro clas).

Apesar de estarem unidos na lideranga conjunta na
Mundurukania, e isso lhes dava poderes de decisdo ante
grupos menores, em certo momento os onga criaram
afeicdo as pessoas cutia e as favoreceram, sobremaneira
segundo o que se nota no legado das rimas musicadas da
etnia, denominadas de mitopoética. Na mitopoética da
guerra Sateré-Mawé (FIGUEROA, 2000; ALVAREZ,
2004; KAPFHAMMER, 2004, 2012), hd conjuntos de
cantatas descritoras, em harmonias semitonais, de
algumas construgdes sobre as rivalidades e as parcerias
multilaterais do Baixo Amazonas em funcio de terras e
simbologias disputadas. As musicas mostram dialéticas
da batalha liderada pelos lagarta, onga, guarand e aguia.
Sdo inferidas nas cantatas as lutas da Mundurukénia
como fluxos de gentes com intencionalidades
particulares e grupais. Ou seja, cada um dos quatro clas
lideres tinha poder de decisdo e escolha: eles poderiam
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desejar a outros clds de menor porte que lhes servissem
e em troca nio os exterminariam.

Naturalmente inseridos nesse caudal humano
clanico de mortes e salvamentos estavam homens e
mulheres cutia. Essas pessoas permaneciam intocadas na
mata profunda dos espagos imemoriais da Amazonia
Central, fugindo da guerra, escondendo-se. Mas ndo
demorariam a serem sobrepujadas fisica e moralmente. A
clanica quadriforme as encontrou e se serviu delas,
integrando-as e ordenando-as. As voluptuosas mulheres
cutia foram alvo de disputa. Lideres lagarta, onga,
guarana e dguia raptaram o maximo de fémeas para si e
fizeram os machos de escravos. Os onga também
repartiram mulheres e homens, todavia em dado
momento da distribui¢io dos vencidos entre os
vencedores houve estranhamento dos onga com os
demais trés clds fortes. No agodamento, em meio a
tratamentos decisérios acerca da ordem sobre os cutia, o
cld onga se afeigoou um tanto a mais daquelas gentes e as
exortou a se manterem unidas, bem como cuidou da
integridade total das fémeas que arregimentou para si e
agiu contra a queda e a rufna historiografica do cla de
bicho fraco.

Apesar das gentes cutia terem sido obrigadas a
servir a clanica quadriforme, somos levados a acreditar
que o0s onca as protegeram com pretexto para
reeditarem a liberdade dos subjugados de acordo com o
que ainda restava do lado gentil da afetividade reinante
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na Mundurukania do entre guerras. Diferente dos clas
lagarta, d4guia e guarand, com poucas afinidades eletivas
de ordem sentimental e alto interesse pela
cosmodominagdo, os ong¢a ndo discordaram em agir em
sintonia ante a asttcia do amor cumulativo que passaram
a desenvolver por aquele cld de bicho fraco. As mulheres
cutia subdivididas entre os primeiros trés patrigrupos
foram destinadas a afazeres de roga, de alcova e por
inimeras vezes a papeis de fémeas de procriagdo para
aumento da linhagem dos clds dominantes. Os homens,
como enfatizamos, foram escravizados ou mortos. Para
além disso, mulheres cutia sob jugo dos onga, também
torcadas a trabalhar em cultivos e servir sexualmente,
tiveram o item procria¢do expandido para uma esfera
tamiliar e a dindmica do pertencimento afetivo fol nio
somente mantida, mas incentivada, o que culminou
sendo o embrido histérico da uxorilocalidade entre os
Sateré-Mawé do Andird-Marau. Um embrifo aquiescido
pela rivalidade endogamica ja existente e agora acirrada
dos onga contra os lagarta, guarand e aguia. Estes trés
nio queriam mulheres cutia para esposas ou como
representatividades matriarcais de porte, entendendo-
lhes como servigais do sexo e procriadoras de nivel
excelente, contrastando e contrariando com os interesses
dos onga nessa esfera. Os onga, ao contrario, as
desejavam para além dos coitos.

Mas da Mundurukania de ontem até o Andira-
Marau de agora, no centro do bioma Amazonia, o tempo
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modificou os 4nimos e a formagdo étnica conjuntural,
sendo a vocagdo clanica parcialmente remodelada pelos
sonhos indigenas e pelas contingéncias da vida em
sociedade. A supremacia dos lagarta, fato estruturante
cuja marca foi a agdo estratégica empreendida pelo
patrigrupo, fomentou a pacificagdo de conflitos internos
entre a clanica quadriforme e acabou por classifica-los
como auténticos lideres dirimidores de sanhas étnicas,
como chefes de uma linha sucesséria composta por onga,
guarand e dguia. Os lagarta ndo mais passaram a ordenar
batalhas intertribais para reafirmar a psique indigena.
Eles agora justificavam sua verve dominante conforme
posicionamentos cosmopoliticos marcados por escolhas
sociais, confirmadas em cerimoniais e festejos, onde
consolidavam suas proje¢des e decisdes para a etnia em
tun¢do da hostilidade acirrada de outrora e segundo
marcagdes relacionais com os brancos. No Andird-Marau
de hoje, em datas de agenda, quando se desenterram
informacdes e sentimentos e se recolocam lembrancas do
passado para permanecerem ativadas como memorias
repartidas, surgem imagens refletidas das lutas entre os
patrigrupos, remontantes a eras que se foram. Um desses
testejos, que antecede a um cerimonial, o waymat, é
exatamente a danga do mde-mde, que engloba a
brincadeira da onga e da cutia e a nosso ver propicia uma
referéncia direta sobre a Amazdénia Central (Baixo
Amazonas/AM) como matriz planetaria do nusoken
imemorial e da Mundurukania daquele pretérito de
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animosidades, ambos paraisos de outrora,
territorialidades provedoras e esfuziantes do bem e do
mal, para onde se ruma de passagem, mentalmente, em
regime sazonal, com intuito de revigorar a memoria
coletiva de extensdo a guerra e a cagada, a0 amor e a
uxorilocalidade.

O sentimento de proximidade emocional entre
pessoas onga e cutia representou uma virada fortuita, um
gesto de decisdo, que tornou intimamente ligado o
cotidiano familiar ndo somente dos clads envolvidos na
afetividade, mas de toda a etnia Sateré-Mawé. Esse
capitulo da vida do tribalismo no Andird-Marau esté
incrustado no multidirecionamento das histérias sobre a
Mundurukania e o que nelas ocorreu, devendo ser
interpretado ndo apenas como apéndice, mas enquanto
atributo explicativo da existéncia clanica dos indigenas,
enquanto aquilo que propiciou a eles a intensidade de
uma ficgdo, a forga de viverem uma aventura cega. Para
os novatos Sateré-Mawé que experienciam  as
primitividades da etnia durante o mde-mde, a descoberta
do horror da guerra pela mitopoética e pelas dangas e
brincadeiras animicas é lenta e gradual. Ocorre por
transferéncia de saberes a partir de mostras sobre o
amor e a uxorilocalidade formados daqueles confrontos
que principiaram desde a jungdo da clanica quadriforme.

Por fim, interpretamos: foi um desejo realizado dos
onga da antiguidade flertar com as fémeas cutia e querer
protegé-las contra demais flertes, sendo um desejo hoje
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igualmente receptivo pelas duas partes. E ainda
reconhecido, cabe dizer. Aberto, aceito, positivo ao bicho
forte, aguardado pelo bicho fraco. Um desejo dominante,
constituido a forga de realizagdes e frustragdes
origindrias da guerra, que se quer preservar. Um ato que
auxiliou no entendimento do porqué de estarem vivos no
universo amazonico, do porqué das matangas terem
constituido uma sé etnia, maior e mais forte ante todas
as que guerreavam. I um desejo existente, escrito
simbolicamente no Porantim, e parece ser também, como
tentamos argumentar, uma incrivel construgéo histérica,
tortalecida em razdo de desdobramentos ocorridos na
constituinte demografica da TI Andird-Marau. E se as
histérias da guerra contam ao mesmo tempo elementos
implicados na histéria politica e afetiva dos patrigrupos,
isso se da performaticamente no conjunto mitico e
poético que compde a estrutura de poder na sociedade
Sateré-Mawé.
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V. INFLUENCIAS E INTERJEICOES
POLITICAS NA DANCA DO MAE-MAE

5.1 Historicidade em torno das lutas do agora

A brincadeira da onga e da cutia, a danga do peixe, a
brincadeira do juruti e a brincadeira da paca, todas
inseridas na danga do mde-mde depois da nova formagio
socioterritorial dos Sateré-Mawé e consolidadas nos
anos do pés-guerra da Mundurukénia, compdem
atualmente festividades que antecedem a cerimoénia do
waymat. Acontecem em fim de janeiro e inicio de
tevereiro, ano apdés ano, introduzindo, por
sequenciamento, ethos em associagdio ao ritual da
tucandeira. As ludicidades integrantes da danca do mde-
mde sdo uma heranca daqueles tempos febris, quando
marcas miticas de confrontos, afeitas a angulacoes
simbélicas e ambientagdes representativas, situavam-se
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interpostas em lugares de viés césmico para a etnia.
Alguns desses lugares, no passado, constituiram-se
dentro de uma esfera primal, segundo identificagdo
regionalissima. Foram eles a maloca dos espiritos, a toca
das formigas venenosas, a casa das ongas, o ninho das
serpentes, a cachoeira dos demonios, a maldita arvore do
mapinguari e a praia do jacaré-agu. Cada um desses
espagos terrenos da velha Mundurukania ajudou a
representar no presente um quadro de registros
limitrofes, de acordo com modais totémicos de
significado histérico para a composi¢io do que
entendemos como terra indigena Andira-Marau.

Esse foi um procedimento explicativo dos Sateré-
Mawé, de origem memorialista, para os limites da TI
Andird-Marau, que encontrou eco no cendrio de
emergéncia politica indigena vivido no inicio da década
de 1970, quando se precipitaram uma série de eventos
com propostas anticolonialistas em todo o mundo.
Diferentes povos autdctones uniram-se e reivindicaram
reconhecimento e autonomia politica e dentre eles os
povos indigenas brasileiros, que ja estavam vivendo
terrenhos rebatimentos das crises econdmicas e politicas
a partir das quais a ditadura militar se permitia
resguardar. Esses rebatimentos forjavam os modelos de
exploragdo da terra, a diminuigdo da influéncia histérica
nos modos de vida e a tutelagem irrestrita. Naquele
momento, os Sateré-Mawé, eram, entdo, o segundo
grupo indigena em volume de pessoas contatadas por
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brancos na Amazodnia, depois dos Tikuna, e o terceiro em
situagdo territorial requerida por ancestralidade pelos
indigenas do Estado brasileiro. Em meio a esse cenario,
ocorreu que entre 25 e 3 de janeiro de 1971, em
Barbados, na América Central, comecaram as analises
das situagdes de povos minoritarios correspondentes e
semelhantes e ficou decidida a elaboracio de um
documento, posteriormente apresentado a opinido
publica, com intuito de se incentivar a luta de libertagio
politica dos povos indigenas amazonicos em sentido
direto.

O diagnéstico do Relatério de Barbados (1971)
propds que Estados, movimentos sociais, religiosos e
intelectuais, bem como pesquisadores e militantes das
dreas de humanidades e correlatas, deveriam assumir
responsabilidades politicas iniludiveis, de ag¢do imediata,
para mitigar agressdes a povos autéctones da América,
principalmente dos sul-americanos, e contribuir para a
autonomia politica deles. Em relagdo as agdes estatais,
deveriam liquidar tramites coloniais externos e internos,
romper com sistemas de exploragdo e dominagio,
deslocar poderes econdmicos de minorias oligérquicas e
criar um Estado verdadeiramente multiétnico, no qual se
mantivessem os direitos de autogestdo e livre escolha de
alternativas socioculturais e linguisticas. O relatério
avaliou que transformagdes de porte seriam impossiveis
no continente se sociedades minoritarias nio sentissem
que tinham em suas mios a criagdo do préprio destino.
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Apesar de numericamente inferiores, indigenas, por
exemplo, deveriam ter resguardada, na afirmagdo de
especificidades, alternativas a caminhos negativos jé
transitados pelas sociedades nacionais estatais.

O que se debateu em Barbados teve ampla
repercussdo no decorrer da década de 1970 no Brasil.
Iniciaram-se a¢des de visibilidade constituidas a margem
da politica indigenista oficial, opondo Estado e sociedade
civil, delineando novas modalidades de poder, criando
tensdes insofismaveis. Barbados foi a primeira e quigé a
pedra fundamental de muitas outras conferéncias
protuberantes. No Brasil, diante das for¢as de
mobilizag¢do, assembleias nacionais de povos indigenas
ocorreram em pleno regime militar. Mesmo com
dificuldades e impedimentos a participagdo indigena e até
mesmo a realizacio de assembleias, como ocorreu em
Roraima, em 1976, um cendrio reposicionado se
cristalizou. Nos anos 1970, marcou-se a aproximagio
politica entre os vdarios grupos indigenas do Brasil,
propiciada via encontros promovidos pelo Conselho
Indigenista Missiondrio (Cimi). Até entdo, as etnias eram
em grande parte desconhecidas entre si, o que dificultava
a jungdo de forgas capazes de alterar rumos estabelecidos
no passado por agéncias oficiais indigenistas.

Importante ressaltar que a educagdo foi um dos
principais nexos de aproximagdo e articulagio dos
grupos. A associagdo das necessidades basicas
educacionais com demais lutas indigenas, orientadas no
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ambito da autodeterminagdo, foi amadurecida pelo
contato entre povos indigenas, agentes urbano-indigenas
e assessores urbano-indigenas, com apoio de entidades
aliadas no quadro de reivindicagdes pelo direito a
diferenga. Ndo tardou para a criagdo da Coordenagdo das
Organizagdes Indigenas da Amazonia Brasileira (Coiab),
logo em seguida. A composi¢do da base da Coiab era
formada pelas organizagdes indigenas Federagdo das
Organizagdes Indigenas do Rio Negro (Foirn), Unido
das Nagdes Indigenas do Acre (UNI), Conselho Indigena
de Roraima (CIR), Associagdo dos Povos Tupi do Para,
Amazonas, Maranhdo e Amapé (Antapama), Conselho
Indigena do Vale do Javari (CIVJA), Coordenagdo da
Unido das Nagdes e Povos Indigenas de Rondonia e
Norte de Mato Grosso do Sul do Amazonas (Cumprir) e
Associagdo dos Povos Indigenas do Oiapoque (APIO).
Ela cimentou a dinidmica de formagdo de liderancas
étnicas amazonicas em geral, sendo a participagdo dos
Sateré-Mawé em encontros de fundamental importancia
para que se iniciassem processos de organizagdo da
Coordenagdo por interface com todos os povos indigenas
do bioma, e ainda com relevos de liderancas
comunitdrias. A iniciativa foi encampada pelo tuxaua
Donato Lopes da Paz'®, que tomou frente na
comunicagdo uniforme interétnica em razdo de uma

15 Indio Munduruku que foi adotado por uma familia Sateré-Mawé e
ganhou respeito e notoriedade entre os clds lagarta, onga, aguia e
guarana.
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proposta politica advinda dos Sateré-Mawé para os
demais povos, relacionada a agdes e representagdes dos
grupos no cenario da sociedade nacional. A partir de
entdo, a presenga de liderancgas tradicionais do Andiré-
Marau foi percebida no contexto das trocas globais.

Até fins da década de 1980, os acontecimentos
sugerem que a integralidade de liderangas tradicionais
oriundas de linhagens clanicas Sateré-Mawé passou a se
constituir como um ato estratégico em relagdo ao
dominio politico da etnia ante exogrupos indigenas
amazoOnicos. Junto com os Baniwa e os Tikuna, na Coiab
de inicio da década de 1990, esta ja em vias de
consolidagdo no contexto nacional, os Sateré-Mawé
ganharam relevancia. Primeiro os clds tradicionais,
ungidos dentro do nusoken e assentados na historicidade
das guerras do passado na Mundurukania, tiveram
reconhecimento; depois, emergiram novas liderancas,
caracterizadas por posicionamentos dominantes e
atuagdes de destaque no circuito das trocas globais.
Entrementes, na relagdo politica interétnica amazonica
dentro da Coordenagio, tanto lideres tradicionais como
novas representagdes Sateré-Mawé formaram capital
humano necessario para concentrar a hegemonia e
cimentar o Conselho Geral da Tribo Sateré-Mawé
(CGTSM), fundado em 15 de setembro de 1987,
estabelecido de fato em 1991 e reconhecido por demais
organizagdes indigenas do bioma na segunda metade dos
anos 1990, tal como a Coiab. As duas instituigdes,
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portanto, vieram a garantir a legitimidade de liderangas
de base que se encontravam até certo ponto olvidadas na
subestrutura do cotidiano do Andird-Marau, reunindo
pessoas de clds com qualidades gerencias supostamente
adequadas aos sistemas modernos de trocas. Ndo que
esses sistemas fossem algo irrepreensivel. Longe disso. A
prépria ideia de “troca globais” se baseava em
interpretagdes controversas no contexto das forgas
cosmopoliticas que compunham a psicofisica das
liderangas tradicionais Sateré-Mawé. Ha de se ressaltar,
ainda, que na época houve experiéncias negativas
advindas de confrontos com a Elf' Aquitaine, empresa de
petréleo estatal francesa, bem como madeireiros e
regatdes nas regides dos rios Marau e Andira, e também
relacionadas com o controle politico da Funai. Esses
acontecimentos do novo cendrio politico no Brasil
favoreceram a criagio do CGTSM e ao notarmos a
composigdo politica que articulou a criagdo do Conselho,
percebemos o choque da cultura politica indigena
hierdrquica vertical ante a subliminaridade horizontal de
novas liderancas.

Na virada dos anos 2000, Coiab e CGTSM ja se
configuravam como espagos congregacionais de
liderangas indigenas e instituigdes. Neles, aglutinaram-se
interjei¢des relativas a grupos amazoOnicos como um
todo, ajudando na ampliagido de perspectivas discursivas
gerais junto ao Estado. A prépria Coiab passou a ser
coordenada também por um Sateré-Mawé, o parente
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Jecinaldo Sateré, de 2002 a 2012, quando representou
mais de 80 mil indigenas. Jecinaldo, com apoio dos
patrigrupos mais fortes do Andira-Marau e de jovens
adultos de clds que gravitavam em torno da clanica
quadriforme (ver tépico 4.4), chegou ainda a ser titular
da Secretaria de Estado Indigena (Seind) do Amazonas
(2009-2012) e membro da Prefeitura de Barreirinha
(municipio a leste do Amazonas) até 2013, tendo em
2011 integrado também uma lista triplice para dirigir a
Funai nacional!é. Junto com Bonifidcio Baniwa, ora
diretor-presidente da Fundagdo dos Povos Indigenas do
Amazonas (Fepi) em semelhante perfodo, construfram o
protagonismo de movimentos populares indigenas na
Amazonia brasileira.

Até o ano de 2008, em consonincia a metedrica
ascensdo dos Sateré-Mawé na cena indigena amazonica,
deu-se a emersdo politica de jovens liderangas ndo
tradicionais dentro da etnia. O fato de imediato nio
contradisse os rumos das indianidades em construgdo. O
proprio Jecinaldo foi um dos mais destacados da
juventude em ascensdo. Essas pessoas eram, em suma,
adultos em idade produtiva para itens como trabalho e
tamilia, e que por tempos ficaram sombreados por velhos
de clds dominantes. Com pouco poder de decisdo dentro
de territérios imemoriais, jovens lideres eclodiram

16 Até hoje Jecinaldo Sateré tem muita influéncia junto a Coiab e ainda
ocupa postos de destaque na Coordenacao.
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dentro das duas institui¢des de representagdo politica,
driblando  construgdes hierarquicas clivadas por
cosmodominacio. As atividades das novas liderancas se
avolumaram e ganharam tonus. Depois, constituiu-se um
ambiente de desconforto interno tanto no CGTSM
quanto na Coiab. Nio se tratava de uma situagio que
desvirtuasse as reivindicagdes politicas das etnicidades
estabelecidas politicamente no bioma Amazonia, mas
para os Sateré-Mawé essa realidade conjuntural foi o
bastante para se gerar contra-esforcos de setores
tradicionais dos patrigrupos do Andird-Marau no
sentido de frear o avang¢o das novas liderangas. Estava,
pois, consolidado o estabelecimento de disputas politicas
internas. E a partir desse estabelecimento a ponta da
crise foi fundada, assim entendemos, no receio — por
parte de setores tradicionais — de que fosse invertida ou
alterada a base de poder contida na sociohierarquia
histérica da etnia.

Enquanto propostas advindas de novas liderangas
continuassem no campo da hegemonia politica em
CGTSM e Coiab, a disputa seria por forga institucional,
o que de forma alguma se deu. O encabe¢amento de
acdes pretendidas enquanto atos de autodeterminagdo e
1sonomia econdmica dentro da esfera Sateré-Mawé, mas
nio apoiadas de modo equinime na TI Andird-Marau
por desencontros de opinides, foi amparado em
tipificagdes alentadas sob o conceito de “comércio justo”.
Nio indigenas participaram das decisdes e um projeto,
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denominado de “Projeto Warand”, de base das gentes
guarand, foi instalado. Essa iniciativa viria a alterar todo
o cendrio ora composto nos idos da Mundurukénia, pela
clanica quadriforme (lagarta-onga-guarana-dguia). Em
dado momento, estrategicamente, os préprios indigenas
Sateré-Mawé interessados em  posi¢cdes  politicas
aproveitaram a troca de um presidente do CGTSM,
ajustaram os lagos com a Coiab e refor¢aram aliangas
com vereadores e/ou deputados nio indigenas do bioma,
tendo em vista firmar parceria com uma empresa
francesa, a Guayapi Tropical, disposta a tomar lugar
como conveniada comercial do grupo dos novos lideres.
Diante do imbricado constructo social, o qual tentamos
descrever brevemente, consolidou-se um quadro politico
que impulsionou tragos de reinvengido e realocagdo da
cosmodominagdo em razdo da figura de tui’sas gerais
Sateré-Mawé, conduzindo assim a uma cena modificada,
que se articulava em torno tanto de instituigdes
indigenas quanto ndo indigenas, acontecimento que nio
eliminou investidas da politica indigenista capitaneada
na Amazonia pelos dois 6rgidos (CGTSM e Coiab). O
disposto nos leva a supor que esses 6rgdos, mesmo
possuindo estrutura formal indigenista, remanejaram
outras tradigdes politicas histdricas, hibridas, no bioma.
Figura fmpar nesse processo de rearranjo de
liderancas Sateré-Mawé foi Obadias Batista Garcia, do
clda guarand, atual coordenador do CGTSM e
reconhecido lider dentro da Coiab. Segundo Obadias, o
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costume de escolher mandatarios clanicos mantém-se
tradicional no Andird-Marau, mesmo depois da
hibridizagdo destacada que se implantou fora da TI. O
que mudou, todavia, apés os eventos das décadas de 1990
e 2000, foi a escolha ndo ser mails um costume
incondicionalmente veiculado a supremacia do cla
lagarta e dos tui'sas tradicionais!'”. Outros clds podem
sublinhar preferéncias, a exemplo do dele mesmo,
Obadias, membro das gentes guarana, que assumiu
posi¢do de destaque politico apoiado por uma mitica
construida pelo patrigrupo warand, a qual diz respeito a
estrutura de poder na sociedade Sateré-Mawé. Ele,
representando seu cld, aponta que tudo comegou quando
uma velhinha, ajudada por um papagaio falante (mawé) e
um passaro encantado (hwiato), conseguiu matar uma
onga (yawdra) que perseguia os homens. Os guarand, na
narrativa, apontam que havia uma onga devoradora dos
filhos de anumaré (ave endémica habitante de florestas
subtropicais ou tropicais imidas) e que certa vez ela
encontrou uma velhinha com um papagaio falante.
Segundo o relato, o papagaio ndo comeu a velhinha
porque ndo gostava de carne velha. Entdo a velhinha
ficou contando estérias para a onga, ou melhor,
“enrolando-a”, dizendo que o pessoal (os filhos de

17 Decorreram 23 anos desde que a primeira lideranga tradicional
Sateré-Mawé assumiu de fato e de direito um cargo na dire¢do do CGTSM,
havendo um hiato do tui’sa Zuzu Michiles, em 1987, até o tui’sa Antdnio
Tiburcio Neto, em 2011.
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anumard) ndo estava, pois essas gentes tinham ido cacar.

[sso aconteceu vdrias vezes, até que a onga, um dia,
encontrou sozinho o papagaio falante. E entdo o
papagaio disse:

A velha saiu para trabalhar.

A onga entrou e falou o seguinte:

— Amanha, quero encontrar a velha e todo o pessoal,
caso contrario, vou comé-la.

Quando a velha chegou, o papagaio comegou a
choramingar e falar assim:

— A onga vai te comer!

Mas sem falar diretamente com a velha. Porém, a
velha entendeu. Depois, a velhinha indagou o papagaio:

— O que tu falaste?

Mas o papagaio ndo respondeu.

A velha escutou no ar:

— Ti... kua! Ti... kua!

E o canto do tikua, o passaro encantado.

Mas a velha ndo gostou do canto e disse:

— Cala a bocal

Entdo apareceu um rapaz que falou:

— Era eu o tikud! Quero te avisar: a onga vai querer
te comer amanhid. Mas tem um jeito. Ela vai querer
dormir nas tuas costas. Tu deixas, mas tu preparas uma
estaca bem afiada. Deixa-a dormir profundamente, pois
se ndo dormir profundamente ela desperta e te come na
hora. Quando ela roncar, tu pegas a estaca e tu a colocas
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no ouvido dela e tu a matas.

A onga chegou e pediu para a velhinha tirar os
piolhos da cabega dela (na realidade eram os ovos de
mosca que ela tinha sobre seus pelos sangrentos). A
velhinha fez tudo direito e matou a ong¢a roncadora.
Depois, a velha chamou todos os filhos de anumaré que
estavam escondidos no mato e perguntou por cada um:

— Embaixo de qual arvore tu estavas escondido?

Um tinha se escondido em baixo da drvore Sateré;
outro, em baixo das ramas do guaranazeiro; outro
embaixo da cutia; outro embaixo do gavido. Esses sdo
nomes de arvores, pois quase todos os bichos tém sua
arvore predileta. Entdo os homens safram de seus
esconderijos de baixo das plantas e das arvores que ddo o
nome aos vérios clas.

Diz a narrativa que daf vieram os nomes dos clas.

Os gavides eram muito guerreiros, cagadores e
ladroes, como os Meiru e os Uanumu. Mas depois
comegou uma guerra entre eles. E foi o homem que tinha
se refugiado debaixo da arvore predileta dos lagarta
(sateré) o que trouxe a paz, juntamente aos membros do
cla guarana.

Em suma, tal explicagdo mitolégica descrita aponta

para o entendimento da légica de parte dos atos que
culminam na linha de sucessio dos tuxauas Sateré-Mawé
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na atualidade's. Cabe salientar mais uma vez que
Obadias é warand e por isso (talvez) ele enfatize que seu
cla teve maior propulsdo junto aos saferé, ante os aguia e
os onga, na tarefa de construgdo da paz interclanica nos
tempos da Mundurukénia — o que ndo seria de se criar
espécie, dado que versdes do mito tendem a ser
construidas conforme angulagdes de pessoas ou tamilias
tribais que o narram. Porquanto, interpretando o
imbréglio, consideramos esse evento, o de transladagdo
da mitica e a particular reconformagdo da percussdo da
linhagem clénica, tendo em vista o enaltecimento do cla
guarand, como uma consequéncia de reagrupamentos
vinculados a situagdes distintas em que tuxauas de
dominio tradicional e ndo tradicional, por investida
mutua de disputa de poder, posicionavam-se entre
liderangas institucionalizadas ou entre liderangas étnicas.
Tratou-se, entendemos, de uma reciprocidade mediada
por interesses  politicos, dentro de tendéncia
oportunizadora de espagos para novas articulagdes e
composi¢des na dire¢do do CGTSM que, sendo estrutura
organizativa para mundos ndo indigenas, foi constituida
mediante critérios politicos especificos. Assim, aqueles
que tinham maior facilidade em lidar com estruturas
burocraticas em razdo de politicas externas ocidentais e
brancas, podendo ampliar a relagdo dos Sateré-Mawé
com outros segmentos politicos, em geral eram

18 Informacdo de Obadias Garcia Sateré, em outubro de 2016.
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escolhidos para presidirem o Conselho.

O que podemos notar em meio a torrente de
acontecimentos ¢ que o contexto sociopolitico e
economico do Brasil, entdo guiado pelo capitalismo
neoliberal desde a década de 1960 e mais fortemente a
partir dos anos 1990, ainda que tardiamente incidiu
sobre o bioma Amazdnia e impactou perspectivas
estruturais, funcionais e humanas. Como estigma
gerador do modelo do capital livre pautou-se a
concorréncia, incentivada na medida em que foram
concretizados tratos intersetoriais entre firmas e
empreendimentos, entre trabalhadores e prestadores de
servigos na regido. E daf se passou a construir um
aparato avolumado de desigualdades, mediante o qual a
concorréncia acontecia, mas sem variabilidade, entre
desiguais. A concorréncia jogou povos tradicionais na
disputar pela terra contra megaempresas do agronegdcio
amparadas por Executivo, Legislativo e Judicidrio, trés
poderes que pouquissimo se posicionam em favor de
minorias nacionais. Ademais, o golpe militar de 1964
concretizou no Brasil uma ditadura que, ao longo de 21
anos, forjou na regido amazonica uma série de atividades
voltadas para a construgdo de grandes projetos de
investimento (GPlIs), supostamente para alavancar a
economia. Esses projetos, macroecondémicos, foram
arrumados segundo conjuntos de ag¢des direcionadas a
empresas multinacionais, compiladas a partir do
Programa de Integracdo Nacional (PIN). Vertentes do

153



PIN foram o “Plano Decenal”, o “Metas e Bases”, o
“Proterra”, o “PND I”, o “PND II” (este especialmente
direcionado ao bioma Amazodnia), o “PND III” e o
“Avanca Brasil”. Todos com objetivo de construir
grandes obras, redistribuir terras e enriquecer
agroindustrias e empresas eletrointensivas, fortalecendo
a infraestrutura nacional somente nas areas de energia,
transporte, empréstimos bancarios e comunicagdes —
sem justi¢a social. O regime militar e os consequentes
governos democraticos do pafs, até 2002, buscaram
importar modelos de desenvolvimento correntes e usuais
tora do Brasil, impondo formatos preestabelecidos.

Para os Sateré-Mawé, particularmente, esses fatos e
tendmenos sociopoliticos estruturantes na Amazonia
desde os anos 1960 levaram a que territorialidades e
simbolismos se mesclassem ao sistema liberal econdémico
vigente. S6 que muito mais o lado positivo desse arranjo
foi destacado em relatérios governamentais. De outra
forma, polémicas concernentes a desterritorializagio e a
reconversio de hierarquias ancestrais, sociedades
nativas, homogeneidades e tradigdes concorreram para
refundar a realidade via bases ndo democriticas,
produzindo ranhuras (se néo, rachaduras) em estruturas
humanas histéricas formadas ao longo de décadas,
séculos e milénios no bioma. Cada Sateré-Mawé que
estava a frente de CGTSM e Coiab, assim como todas as
demais liderangas indigenas que atravessaram os anos de
chumbo e a redemocratizagdo do pafs, bem como a
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posterior abertura de fronteiras, passava a valer em
tun¢do dos resultados que conseguia e pela eficiéncia de
investimentos atrafdos, por vitérias em um mundo
concorrencial. O fugidio, caracterizado pela pulverizagdo
de passados e presentes, teve como consequéncia aos
povos do Andird-Marau a desordem e a elevagdo de
fragmentagdes sociais. Percebemos que a incoeréncia de
acoes soclopoliticas acarretou, desta feita, na degradagio
do ambiente e no esgotamento das gentes étnicas da
Amazodnia Central (e particularmente aos Sateré-Mawé).
O esgotamento a que nos referimos remonta a finitude
do ser humano como ser de vontade; ao decaimento
enfrentado no confronto com a sociedade e consigo
mesmo. Além do mais, importa sublinhar que os Sateré-
Mawé tiveram de passar por situagdes de tensdo ao
terem de se adaptar & nova ordem, mutavel em si mesma,
o que os levou a ajustamentos de conduta em um cendrio
de ambiguidades.

O ocorrido de os povos do Andird-Marau terem se
tornado em parte cativos do sistema apontou para uma
domesticagdo  potencial, que tendeu a atrofiar
autossustentagdes cosmopoliticas imemoriais. Como
povo  pré-conquista, ao conduzir politicas de
representatividade no CGTSM e na Coiab, foi castrador
ter de seguir e assumir regras de poder apresentadas
como verdades absolutas no trato com o Estado. Para
eles, escapava-lhes, a partir de controversos programas
estatais, o ideal de eficacia para se recuperar e manter
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histéricas experiéncias de vida; escapava-lhes a
possibilidade de avivar e reanimar os pares em uma
politica tradicional para a produgdo de valores com
variedade orientada para atividades locais, visando
melhorias na qualidade de vida e bem-estar. A
consequéncia foi que relagdes tragadas na politica
institucional passaram a mediar interagdes entre grupos
e pessoas, Influenciando na constitui¢do das escolhas
conjunturais a partir de parentescos e obstruindo altas
parcelas da subjetividade residente em identidades
indigenas. Adversarios com atributos de inimizade
preferencial, como é o caso dos ong¢a e dos cutia, foram
formados com maior intensidade, porém sem elementos
essencialmente étnicos, parametrizados por histérias de
fundacgido da etnia, fazendo decair a concorréncia entre
ambos e fragilizando estruturas da memoria
(CLASTRES, 1982; COMBES e SAIGNES, 1991).
Agora, o que se destacava eram constituintes ligados a
cargos, posturas em Orgdos nio-governamentais,
influéncias regimentais e soldos recebidos por fung¢des
burocraticas. A ldégica foi expressa a partir da
consolidagdo de privilégios por fungdo gratificada para
ocupantes de estatutos representativas em CGTSM e
Coiab, os quais se estendiam como funcionarios tanto
para ambientes institucionalizados quanto ndo
institucionalizados, da vida publica e privada.

Ao longo das tltimas duas décadas, ao menos, foi
possivel detectar subsidios histéricos e antropolégicos
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nessa postura, os quais estrategicamente deslocaram
modelos interpretativos referentes a americanismos pré-
colombianos para situagdes praticas de afinidades na
Amazonia, em especial para a realidade sociocultural e as
politicas do grupo Sateré-Mawé (ALVAREZ, 2004).
Houve, assim, redimensionamentos hierdrquicos e
mudangas em intersubjetivagdes contextuais de grande
tundamentagdo para as indianidades em  suas
multifacetadas dire¢des. Foram atos contextuais que
potencializaram interferéncias e alteragdes ligadas ao
modelo politico dos grupos indigenas do Andird-Marau
e de agentes do entorno, tendo ocorrido a passagem de
um modelo anteriormente ligado ao ‘mundo tribal’” para
um modelo alimentado por éticas transnacionais
enviesadas por conexdes com agentes externos. Os
acontecimentos mencionados sinalizam para um corte ou
ultrapassagem de um  sistema de liderancga
historicamente ligado a localismos para outro
determinado por érgios oficiais do Estado e mesmo do
Terceiro Setor, onde o embate entre liderancas
proeminentemente construidas dentro do préprio
movimento indigena tem sido posicionado frente a
espacos articulados transnacionalmente.

5.2 As novas ongas e cutias

A politica indigenista amazonica reformada a partir
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de CGTSM e Coiab, como almejamos notar, tendeu a ser
compreendida enquanto consequéncia de processos
histéricos nacionais com possibilidade de serem
projetados sobre a cosmologia vertical dos Sateré-Mawé.
Acreditamos que essa proje¢do, estudada por hipétese,
no percurso do problema abordado ndo chegou
claramente a modificar relagdes clanicas e de poder entre
patrigrupos dos povos do Andird-Marau, mas em
determinado  aspecto  pode ter enviesado o
reconhecimento de tuxauas, caciques e painis — trés
personas de grande fundamento nas aldeias — como
pessoas protuberantes sobre defini¢des proprias da etnia,
arregimentando conhecimentos transversais sobre a
economia intersetorial étnica e a politica institucional
indigenista. Conhecimentos estes que estdo culminando,
ao fim e ao cabo, em reposicionamentos de pessoas
dentro das hierarquias tradicionais no Andira-Marau,
com efetivos impactos no pensamento mitico dos velhos
e na sabedoria espiritual do povo.

Hoje, para os Sateré-Mawé, sonhar com lutas entre
patrigrupos antropomorficos, relembrar cantos de ordem
e lamento dos tempos da clanica quadriforme de lagarta-
onga-dguia-guarand, encontrando  respostas  para
problemas a partir das reconstituicdes de batalhas,
parece ter um tanto menos importancia do que
atividades distribuidas conforme aparelhamentos de
cargos e fungdes em CGTSM, Coiab e mesmo dentro de
ambientes aldeados, agora sob jurisdi¢do nio apenas de
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ancestralidades carregadas por tuxauas, caciques e painzs,
mas também de factualidades anunciadas por capitdes e
capatazes escolhidos por influéncia do Estado. Ou ainda,
interpretando de outro modo, parece ter importancia
comprometida muito mais institucionalmente e néo
localmente esse viés de agdo — o que por suposto nio
seria de todo fundamental aos indigenas dentro do
complexo cendrio de trocas intersetoriais entre Estado e
etnia. De maiores essencialidades seriam as variagdes
politicas e as formagdes de liderangas dentro do contexto
institucional de atuagdo no indigenismo estatal e ndo
estatal. Mas, mesmo isso, embora representando sinal de
resisténcia, ndo se caracterizava por completo como luta
social, posto que, categoricamente, uma luta pode ser
identificada como “social” apenas na medida em que seus
objetivos se deixam generalizar para além do horizonte
das inteng¢des individuais, das particularidades das
pessoas, chegando a um ponto em que as atitudes se
tornam a base de um movimento coletivo de expansio de
saberes e fazeres (HONNETH, 2003).

A construgio tedrica desenvolvida por Honneth (IB,,
op. cit.) sobre reconhecimento, inclusive, d4 margem para
pensarmos variagdes e orientagdes presentes que
compdem as experiéncias politicas e cerimoniais dos
Sateré-Mawé. Sobretudo para fortalecer discussdes
acerca do potencial semantico contido nas lutas sociais
desse povo, heuristicamente marcado pelo Projeto
Integrado de Autonomia Politica, denominado
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popularmente como Projeto Warana'?, tratado no tépico
anterior. Sobre o projeto, muito conhecido dentro e fora
dos circulos nativos da etnia, o que destacamos é que ele
desencadeou alteracdes e interferéncias diretas e
indiretas no processo de formagdo e legitimacgdo das
atuais liderancas politicas, porém trouxe certa autonomia
macroecondmica aos indigenas, no comparativo com o
recente passado de programas lineares de agricultura
tamiliar solidaria, promovidos pelo Estado. Nesse
sentido, a nova formagdo de hierarquias clanicas, a partir
de  institucionalidades e ndo  somente de

19 Projeto integrado de etmodesenvolvimento em execu¢do na Terra
Indigena Andird-Marau, que hoje abrange 437 familias em 74 localidades
da TI. Foi concebido com objetivo de fortalecer a agricultura e a soberania
alimentar dos nativos, bem como proporcionar geracdo de renda e
valorizacdo de saberes, posto que o Andird Marau é tido tradicionalmente
como o dltimo abrigo do warand no mundo inteiro. Diz-se, dentro do
escopo do projeto, que a TI representa um Sateré-Mawé éco ga'apypiat
Warand mimotypoot sése, ou seja, um “Santuario ecolbgico e cultural do
guarana nativo dos Sateré-Mawé”. O projeto foi criado embrionariamente
nos anos 1980 e instituido em 2008, dentro de uma proposta para vender
sementes secas de guarana e derivados, objetivando-se a construcio da
autonomia econdmica da Nacdo Sateré-Mawé. A justificativa foi que sem
autonomia econdmica, sem autofinanciamento via articulacdo
organizacional do povo para a subsisténcia das familias, baseada na
producido e ndo na dependéncia do assistencialismo, ndo pode existir
autonomia politica. Sem autonomia econdmica, organiza¢cdes acabam
sendo manipuladas e votos acabam sendo comprados. E sem autonomia
politica ninguém vai permitir aos Sateré-Mawé a livre expressio
sociocultural Sem autonomia politica, sem liberdade, a expressdo da
cultura fica sendo caricatura (um jardim zoolégico humano). Por isso, ndo
é errado dizer que o projeto é de producdo e comercializacdo de
sementes secas de guarand e derivados (cf. Portal Filhos do Guarana,
2017).
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tradicionalidades, as quais, é primordial destacar, nio
desapareceram, mas se encontram subsumidas em razao
de papeis politicos determinados, é influenciada por
cargos e fungdes de fora das aldeias, das familias e da
conjuntura de lutas do passado.

Pode parecer ténue a escolha por essa afirmativa,
entretanto, se verificarmos a histdria de lutas entre os
patrigrupos viventes na Mudurukania de outrora, vemos
que os clds guarand e 4guia avangaram na linha
sucessoria dos lagarta, ultrapassando os onga, até entdo
sucessores naturais por causa das suas artes da guerra e
de serem representantes da memoéria das condigdes de
uxorilocalidade entre casais Sateré-Mawé (pronunciada
pelo amor as gentes cutia). Aqueles, aproveitando-se do
momento histérico, que em certa monta nio se
distinguiu das batalhas por poder dentro da velha terra
mitica, reconstrufram em parte o lenddrio das lutas
travadas e dos amores do passado, contudo pela
cosmovisdo das contingéncias do presente. E hoje, na
danca do mde-mde, apesar de a alegoria ainda ser
tradicionalmente arrumada para protagonizar a onga e a
cutia na brincadeira, guarana e dguia orientam e muito a
ideologia  formativa que molda a festividade,
predecessora do waymat na sequéncia de cerimoniais dos
Sateré-Mawé.

Os guarand e os aguia souberam caminhar pelos
condutos da liberdade moral que se observa nas
estruturas de poder do CGTSM e da Coiab, mesmo
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entrando em conflito exatamente com o controverso
tradicionalismo constante no cotidiano de parte dos
étnicos do Andird-Marau. De similar maneira, na
contemporaneidade inexistem exigéncias de herofsmos e
bravuras por linhagem clanica para ascender a chefias de
grupos de parentesco dentro das instituigdes. Assim
como nio se exige a contabilidade de heroismos durante
a existéncia terrena que possam ser validados como
“registros positivos” a permear a vida ap6s a morte, no
nusoken, na Mundurukdnia ou em qualquer terra
prometida. Em suma, sdo as novas concepgdes indigenas
que dialogam com o espdélio sociocultural arregimentado
e constroem outras nervuras a serem inseridas dentro da
brincadeira de onga e de cutia.

Em suma, parece nido se tratar de pensar em
aniquilamentos de papeis sociais, mas sim de reinvengdes
desses papeis, o que também mexe com a autoridade
engendrada a partir de cada um dos lugares de fala
assumidos por tuxauas, caciques e pajés em razdo de
significantes histéricos e territoriais. E também, se sdo
duas culturas — a do Estado e a dos étnicos —, dois
sistemas, alocados em uma unica arena de tensio e
confronto  politico, hd duas complexidades em
transformacgio, em uma maneira dual de lidar com o
universo cosmopolitico e pensar realidades as quais
dividem o mesmo cendrio. O contraponto indica, de um
lado, organizagdes indigenas passando a atuar como
postulantes de projetos de desenvolvimento e protecdo
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ambiental na Amazo6nia; de outro, ONGs em estado de
parceria, a fornecerem assessoria de natureza técnica e
intermediarem acordos transnacionais. Ramos (1986)
aponta que um dos efeitos da entrada de ONGs no
campo indigenista ao longo da década de 1990 foi o
surgimento de um ‘indigenismo privado’ que atuou a par
do ‘indigenismo publico’ da Funai. Essa reforma entre
papeis institucionais e ndo Institucionals teve seus
rebatimentos nas natividades Sateré-Mawé.

Dentre as complicagdes, houve as que atingissem as
simbologias da brincadeira da ong¢a e da cutia, como
tentamos sublinhar no tépico. E apesar de nido terem
deixado os clds menos arraigados de historicidades, no
entanto o que se deu foi uma espécie de modelagem
reformadora da brincadeira da onca e da cutia dentro do
mde-mde, que em resumo mostrou-se integrativa de parte
das capacidades imaginativas das pessoas e seus duplos.
Uma modelagem ocorrida segundo perspectivas
supralocais — e aqui ndo temos certeza em dizer se a agio
foi obstrutiva, mas o que se infere é o seguinte: para as
gentes onga e as gentes cutia, limites impostos ao
horizonte da vida parcialmente institucionalizada tém
sido observados concomitantes ao binarismo indigenista
relativo as coisas ‘de fora’ e ‘de dentro’. A consequéncia é
que o ‘publico’ e o ‘privado’ se confundiram e pareceram
tornar-se estranhamente tristes no contexto da etnia,
por serem tépicos diversos de um relacionamento que
subverteu a vida no Andird-Marau.
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No rodamoinho histérico envolvente da economia
das pessoas e dos amores entre bichos no Andira-Marau,
as novas ongas e cutias, institucionalizadas ou nio,
mantém processos de inalagdo do ipadu raspado, do rapé
de cumaru e fumam cigarro de tawary para
determinarem territorialidades e afetos; mantém
confraternizagdes pela uxorilocalidade formada pelos
desejos de conquista e sustento da casa da mdie da
mulher esposada. O que se reformulou foi a disciplina
associada as matangas e devoragdes nos altos tempos da
guerra da Mundurukania, quando as gentes onga,
destrogadas por sentimentos ndo correspondidos das
gentes cutia, as aniquilavam por atos canibais para
demonstrarem forga persecutdria e inverterem a culpa
associada ao aniquilamento. Na morte da figura do amor,
contemplava-se a pratica do matador tornar-se maior
que a presa executada, assumindo-se a ideia de que o ato
de devorar era uma puni¢do a cutia por ndo satisfazer
totalmente o desejo da onga. Esse modo canibal de
ontem, hoje é incorporado socioculturalmente pelo
‘modo da conquista’. Os disciplinamentos que pessoas
onga Iimpdem a pessoas cutia correlacionam-se a
impedimentos de autoridade.

Acerca das agdes de disciplinamento, os 4guia,
patrigrupo membro da clanica quadriforme -
contabilizando-se ~ seus  proto-integrativos akyi
(morcego), nhap (caba) e uruba (urubu) — inseriram-se na
historicidade dos onga e dos cutia porque possuem forca
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para lutar contra o bicho forte e as memorias das
batalhas de outrora o permitem fazé-lo. No mesmo
prumo de interpretagdo, é importante ressaltar que o
tamandud, animal ndo integrado a qualquer cld de
linhagem de dominancia Sateré-Mawé, e também
inconstante enquanto cld proto-integrativo, participa
também do cerimonial da brincadeira da onc¢a e da cutia
como agente matador do bicho forte — e apesar de nem
sempre o bicho forte morrer na cena lidica, em repetidas
vezes o tamandud se faz presente como ceifador, algoz,
mentor de afligdes, tormentos e torturas, com maior ou
menor participagdo durante as apresentagdes no mde-
mde.

Dos  disciplinamentos que constam  como
penalidades dentro do jogo, a correigdo fisica imposta
pelo tamandud a onga é, por completude, um ato de
impedimento de autoridade total. Esse impedimento de
autoridade é o pagamento que as criangas infringentes de
regras do jogo, individual ou coletivamente, enfrentam
em face a debilidade dos atos na brincadeira. E
lembremos que distribui¢des de ataque e defesa sdo
medidas para confinamentos e compensagdes tanto para
a onga, a cutia ou o cordio humano. Assim,
compreendendo o jogo lddico por esse lécus, o
impedimento é uma forma de leitura doutrindria étnica
dos Sateré-Mawé a alertar sobre o cotidiano de perdas e
ganhos da histéria do povo do Andira-Marau. E uma

disciplina. E disciplina é poder (cf. FOUCAULT, 1999).
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A onga, como verdugo ancestral da cutia, lidera os
ensinamentos de agressdo e defesa durante o jogo. S6
que, em verdade, na interlocugdo com a cutia existem as
expressoes de forga e ira dos dguia e a figura mérbida do
tamandud a concorrerem para a distribui¢io de
contendas interclanicas. Por exemplo, na prética, no
momento em que um elo do corddo humano se parte, ou
se abre por pressdo, e como consequéncia acontece a
invasdo da onga na roda da cutia, as criangas que foram
incapazes de evitar a fissdo sdo punidas por fraquejarem
no trabalho de unido por uma causa comum. Essa causa
situacional da brincadeira é correlata a causas politicas
de futuro. Serve de exemplo para a necessidade de unido
no porvir. A pena pode integrar um conjunto de
impedimentos de autoridade relacionado as pessoas e as
tamilias das pessoas envolvidas. No limite, estar
impedido a ponto de perder a ‘coragem de onga’, ou
deixar de ser yawdra mardana (onga de luta) ou yawdreté
(onga verdadeira), é esvair-se como individuo étnico, em
que pese a autocomiseragdo por descrenca na tdbatajd
(aceitagdo de que o Zgjd originou a onga ou a jiboia).

O ato de penalizar as criangas responsaveis dentro
do arrazoado da cosmologia adensadora dos clds que
integram  cerimoniais  predecessores ao  waymat
rememora as categorizagdes de guerras, cagadas, amores
e uxorilocalidades. Sdo categorias dos tempos da
maquinaria ancestral da etnia, quando bichos e gentes
eram onipotentes entre os Sateré-Mawé e competiam
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por posic¢des tribais. Um tempo em que o canibalismo
predatério vinculado as satererias, entre elas a danga do
mde-mde, e por correlagdo a brincadeira da onga e da
cutia, articulava-se aos poderes da vida. Nessa época, os
disciplinamentos passeavam pelos gostos e cheiros das
pessoas, alargando-se no modo canibal como condigdo
humana porque os duplos precisavam se alimentar. A
transcendéncia e a longevidade passavam pelas vitérias e
culminavam no sabor da carne e no gosto de sangue.

Sem a pretensio de traduzirmos a histéria das
categorizagdes essenciais Sateré-Mawé a partir de uma
associagdo livre e direta, e compreendendo que os
animais selvagens organizados para serem totémicos
dentro dos clds foram convertidos em individuos
politicos e hoje servem ao indigenismo, seja ele publico
ou privado, almejamos, outrossim, supor inferéncias de
que o plano metafisico das cosmologias de acepgido
clanica cederam boa parte de seu lugar na construgdo da
pessoa as linearidades da politica funcional do
indigenismo amazo6nico. Uma politica em que relagdes
pessoas-cargos-recebimentos possuem altos status ante
relagdes de pessoas-bichos-deuses. Nessa politica, “é
como se houvesse uma fratura, um rompimento
inequivoco que foi determinado estrutural e
simbolicamente em fungdo de adaptagdes forgcadas a
exigéncias externas de ordem secular, mas que se fazem
sentir na contemporaneidade” (ALBUQUERQUE e
FERREIRA, 2016, p. 200).
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A suposi¢do nos leva a crer que a maneira como a
etnia tem mantido na atualidade a memoéria coletiva,
referindo-se a lugares primitivos de ocupagdo como
espagos dominiais, cujo imaginario sobre eles se modifica
segundo a¢des humanas para atender a circunstancias
dadas, tem se modificado frente a pressdes
contemporaneas. Na circunstancia, o povo Sateré-Mawé
estd se obrigando a elaborar estratégias para defender
territérios, ancestralidades clanicas e manter suas
afetividades miticas e seus cerimoniais. Eles tém se
voltado ainda, e agora por meio de CGTSM e Coiab, a
tentar fazer com que a Funai admita, ndo forgosamente
ou burocraticamente, mas de fato e por direito, a
existéncia de distintas formas de expressdo politica —
incluindo representagdes espirituais — dentro de marcos
legais e reconhecidos.

O cendrio leva a crer a existéncia de divergéncias
entre criagdes sociais, imaginagdes cosmoldgicas e
normas juridicas. Nessa conjuntura, ha risco de se fundir
o lado conceitual histérico com o lado pragmatico
contemporaneo do indigenismo, permitindo que
categorias juridicas substituam categorias datadas de um
passado remoto (PACHECO DE OLIVEIRA, 1998a,
1998b). Para o Estado brasileiro, com préticas
assistencialistas que atualmente tomam contingentes
étnicos como agrupamentos puramente numéricos,
capazes de decidir elei¢gdes em esferas municipais, o povo
Sateré-Mawé do Andird-Marau tende a servir como um
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conjunto de humanos prestidigitados. Sdo tomados como
produtivos na medida certa a adaptarem-se a realidade
pdés-moderna, sendo até mesmo alvo de negociagdes em
tun¢do de dimensdes ideolégicas arbitrarias e ndo
indigenas. Como entidade invisivel, mas observavel, o
‘indigenismo publico’ pode servir a possibilidades
pragmaticas para o avanco do ‘indigenismo privado’ em
esferas governamentais. O puablico é aquele estatal,
generalista por vezes, orientado a partir de interesses
ndo necessariamente alinhados ao bojo estratégico dos
modos de vida dos povos tradicionais. O privado atrai a
organicidade e o simbolismo multiétnico para além
daquilo que o Estado supde ser de seu controle.

Sobre a prestidigitagdo, ¢é possivel em alguma
medida que recursos assistencialistas possam ndo de
forma obrigatéria terem sido criados com essa fungdo,
todavia incorporam combustivel para a engrenagem. Sdo
aposentadorias compulsérias, ajudas de custo, salarios-
extras, pensdes tempordrias e vitalicias, empréstimos
pessoais, entre demais?®. A presumivel situagdo de
dependéncia, no entanto, ndo nos parece em qualquer
ponto ser parasitdria, podendo ndo concorrer a todo
custo para alterar saberes e fazeres Sateré-Mawé. A

20 Em determinado periodo, auxilios estatais podem representar até 80%
da receita anual familiar indigena, com média de flutuagido em territérios
Sateré-Mawé de 15% para menos ou mais, competindo de modo ambiguo
com rendimentos de projetos envolvendo extracdo de guarand, os quais
geram até 20% da renda familiar.
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dindmica da produgdo de sentidos em razdo de festejos
clanicos, como a brincadeira da on¢a e da cutia, ndo
tende a ser modificada sensivelmente em suas escalas
basilares. O que entendemos acontecer, igualmente, sdo
as existéncias de impactos esperados em razdo do
contexto mutavel da contemporaneidade, o qual, aliés, é
global. E ser global significa incorporar-se a velocidade
da informagdo, das sistemdticas comunicacionais, do
avango da burocracia estatal, da politica partidarista e do
capital especulativo e volatil.

Como somos da lideranga indigena, eles pensam que nds
temos que manter os indios, mas pensamos diferente.
Existem os politicos que pagam cem reis, ddo gasolina,
rancho e eles acham que devemos agir assim, isso faz
com que muitos nio trabalhem. Por isso muita gente fala
que indio é preguicoso. E o Projeto Guarana [Warand]
¢ para trabalhar, é pegar na enxada, suar para se
sustentar. Vamos trabalhar dentro da nossa cultura,
vender nosso guarand, mas nio deixar de ser Sateré de
verdade (Entrevista concedida por Sérgio Batista,
outubro de 2016).

O trecho sugere que CGTSM e Coiab alinharam-se
as tendéncias da ética do comércio justo global e
passaram a ndo mais Iintegrar cosmovisdes de
simbologias animicas em decisdes coletivas, preferindo a
velha politica de cargos e fungdes. Ndo se trata de uma
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ac¢do negativa, mas os institucionalismos comerciais nem
sempre tem objetivado a recuperagdo de espagos
perdidos por ancidos ou tuxauas em consequéncia de
conflitos politicos com lideres carismaticos da nova
geracdo. E vice-versa. Novatos também armam situacdes
ambiguas de confrontamento em busca de patamares e
carreiras de destaque. Na interacdo da disputa, o mundo
indigena na Amazoénia estd sendo caracterizado por
instabilidades contingenciais, intensificadas em
contextos de autonomia politica diante das exigéncias
contemporaneas. Estas sdo muitas vezes ancoradas em
desilusdo e mal-estar, sintomas da reorganizagdo social
frente aos desafios do presente. E um desses desafios é a
politica de parentesco patrilinear.

Essa politica obviamente determina o pertencimento
a grupos anfimicos em ambientes aldeados, que se tratam
conforme referenciais mitico-territoriais. Todavia, a
organizagdo da sociedade em confluéncia ao Estado
torna arritmica a funcionalidade do conjunto de
argumentos ancestrais que identificam o primitivismo
indigena. Na estrutura desses campos, sobressaem-se
relagdes de forga entre agentes e institui¢gdes envolvidas
na luta ou na distribuigio de poderes segundo
intensidades. A prépria crise ambiental tende a mobilizar
novas possibilidades de reapropriagio da natureza
(LEFF, 2008), em decorréncia, sobretudo, do que
Alimonda (2011, p. 21), no tocante a americanidades
préprias dos povos do sul global, afirma: “el trauma
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catastréfico de la conquista y la integracién en posicién
subordinada, colonial [...7, es el reverso oculto de la
modernidad, y la marca de origen de lo
latinoamericano”. Por outro lado, essa marca
configurada, que ainda assim assumimos advir da pessoa
moderna na Europa, construida ao longo dos séculos
passados, também ¢ integralizada por elementos do novo
mundo amazdnico.

O que pontuamos ser nocivo no ambito do propenso
alinhamento indigena as realidades inventadas por
Estado, institui¢des, marcado por efeitos opostos aos
planejados, é o conjunto de atividades governamentais
sobrepujadas as ordens instaladas: politica, cientifica,
cultural, empresarial, artistica e médica, entre demais,
excessivas vezes montadas burocraticamente. KEssas
atividades, pelo substrato da dominagdo e da exclusdo
que carregam, sdo legitimadas enquanto inquestionéveis.
E ainda podem passar a ser eixos sustentadores de
cosmovisdes conveniadas por objetos convertidos em
ideais do mundo modernizado. Sio ideais encalacrados
em coisas que falam negativamente por si mesmas e sdo
arrogadas a serem objetos finais da histéria, dentro de
um cenario de hibridizagio do moderno com o
tradicional. E justamente esse cendrio é influenciador
das composigdes estipuladas na danga do mde-mde. Alias,
o proéprio moderno ja nos parece representar a
hibridizagdo a priori, o que o implica ser um fim em si

mesmo.
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Para os Sateré-Mawé, o indigenismo como técnica
tende a ser considerado ao menos segundo duas
concepgdes. A primeira instrumental, a partir da qual a
técnica serve de meio a certos fins, como por exemplo
para invocar desobediéncias civis e para emular
adversarios. Outra, funcional, em que a técnica serve
como sistematica para se caracterizar mundos visiveis e
invisiveis, denominando gentes, bichos, plantas e pedras.
Entio se da que, no cenario de embate das novas
liderangas ante as velhas, onde, como dissemos, a politica
das relagdes pessoas-cargos-recebimentos possui melhor
status ante as relagdes pessoas-bichos-deuses, o
indigenismo brasileiro mostra duas faces de efeitos
singularmente convulsivos: a reguladora e a descritora.
Tais sdo propriedades contraditérias, que desocultam um
tipo de vida indigena racionalizante, mecanizada, ndo
plenamente instituida de visdes miticas e espirituais
constantes em esferas organfsmicas e ecossistémicas
(SANCHEZ, 2016). Esse desocultamento de tradigdes
Sateré-Mawé e a posterior institucionalizagdo de praticas
de indianidade tém fundado cisdes entre gentes, bichos,
plantas e pedras. E ressalte-se que o disposto acompanha
a histéria dos indigenas do Andird-Marau desde tempos
imemoriais, auxiliando na construcdo e manuten¢io de
simbolismos e memorias coletivas. Inclusive, essas
memorias coletivas, de 1déntico modo, também se
inserem sobre concepgdes referentes ao indigenismo
praticado por étnicos, sejam velhos ou novos lideres,
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dentro da Coiab e do CGTSM.

No particular da danga do mde-mde, o que pudemos
compreender foram as espiritualidades e territorialidades
Sateré-Mawé em estado de franca conformagio,
sobretudo porque se notaram alteragdes em referenciais
importantes nas estruturas de poder dos aldeamentos do
Andird-Marau que se refletem fora dos ambientes
dominiais da TI. O cendrio aponta sugestdes sobre a
reestruturagdo ndo de linhagens clanicas, como seria de
se esperar, mas de organicidades concernentes a
composi¢do dessas linhagens em assentos de poder de
CGTSM e Coiab. Essas reestruturacdes tendem a
deslocar planos de austeridade com relagdo a liderancgas
mégico-religiosas e tuxauas ungidos pelo totemismo
implicado nos duplos que orientam membros dos clas
onga e cutia, ambos os principais inseridos na
problemdtica, oriunda da realidade apartadora das
discussoes sobre o indigenismo publico e o privado. A
assimetria é simbdlica, mas com reais consequéncias em
guerras, cacadas, amores e uxorilocalidades, como
tentamos explorar no tépico.
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VI. NATIVIDADES CORRELACIONADAS
A BRINCADEIRA SEGUNDO A
ORDEM DA TERRA

6.1 Comparacodes interpretativas sobre o plantio

A danca do mde-mdie é como um lembrete sazonal
interpretativo que os Sateré-Mawé impdem a si mesmos
como uma marcagdo visceral, uma datagido plena do
plantio e da colheita. Durante as comemoragdes, nos
meses de janeiro e fevereiro, comportam-se como
cordiais jardineiros que precisam ser impelidos a
cuidarem de plantas com é4gua e afeto. Cada etapa dos
jogos ladicos da época opera florescimentos e se
desencadeia a partir de um tipo de arrumagio prépria, de
chamamento ao trabalho. A brincadeira da onga e da
cutia estd inserida nessa forma de entendimento
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amazonico acerca do entorno ambiental e das
imaterialidades do local onde estdo os parentes. Talvez
seja mais inteligivel pensar o jogo ndo como um ato
torcado a jardinagem, mas como propulsdo para a
atividade de arejar o solo, desembuchar folhagens secas,
limpar canteiros e propiciar o crescimento do verde
como organismo pulsante. Se ongas e cutias, como
pensamos, sendo protagonistas no cultivo, dialogam aos
modos da terra com o cordio humano, este o flador da
colheita, é interessante entender que se trata de uma
produgdo mitica para o consumo. Além disso, é um ato de
avolumar o plantio, que engendra uma realidade para
além da mera percepg¢do do real.

Os clas lagarta, onga, guarana e dguia, orientadores
de normatizagdes do mde-mde, coordenam atividades
relativas as nogdes de territério, memoria e tecido de
relagdes sociais durante as festividades do inicio de ano.
A clanica quadriforme, unida pela conveniéncia das
guerras desde tempos imemoriais e subsistente ao
passado de mortes em confronto, detém o poder de suas
linhagens para proclamar dotes e instituir afinidades. Os
motivos desse poderio, dessa forma de manutengdo de
autoridade, foram atestados em batalhas constantes dos
anos do nusoken (simbdlicas) e da Mundurukania
(territoriais). Sdo arquirrivalidades que perduram nio
sem ameagas, por causa de ajustamentos politicos
(capitulo anterior) e do plantio. Duas condigdes que
enobrecem os Sateré-Mawé e lhes dido a percepgdo de
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saberem agir com palavras e com as maos. O plantio é
uma forma de economia de subsisténcia através de
negociagdes, de trocas, intercimbios, o que quer dizer
que é ainda uma maneira de aglutinar verdades e
mentiras, assim como acontece na politica.

Sido verdades e mentiras subliminares, entretanto
arrumadas para moldarem escolhas e determinagdes de
relacionamentos afetivos interclanicos. Quando uma
jovem, seja onga ou cutia, pretende enamorar-se, dar-se
em sua corporeidade e mentalidade a outra pessoa
Sateré-Mawé, igualmente sedo um homem onga ou cutia,
a perspectiva do cld é considerada no ambito da terra e
das atividades que cercam o cultivo e a colheita. O bom
homem provedor passard no teste. K necessario,
entretanto, que o outro desejado seja do cla arquirrival
(bicho forte wversus bicho fraco), como é o caso das gentes
onga e cutia. Daf se inicia a ginéstica da uxorilocalidade,
com o chamamento, por exemplo, do pai de uma moga
onga para que lhe seja apresentado um pretendente cutia,
ou vice e versa, no ambito do género.

O mancebo, entio, é levado ao campo de semeadura,
ou particular ou coletivo, de um ou de todos, em geral
localizado no quintal da casa ou talvez em uma area
comum da aldeia. L, o parentesco é investigado e
avaliado. Iniciam-se testes para saber se seu tonus fisico
e sua designagdo psiquica, bem como suas inteng¢des
intrinsecas, no sentido da determinagdo de linhagem,
servem para serem juntados com os dotes da suposta
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nova familia a acolhé-lo. Depois, comecam os atos da
conquista.

Primeiro, arranja-se um modo do pai da moga
chamar o pretendente para cultivar a terra consigo,
plantando roga e preparando a colheita, em uma
atividade sem comida, durante um dia inteiro. O teste é
de resisténcia. Apenas a 4dgua e um fqwary grande
servirdo para eles durante as préximas oito horas de
labuta. O percurso de trabalho do desejante mancebo
apontara quais qualidades e defeitos podem ser elencados
ou suprimidos pelo pai da moga. Entédo, o rapaz chega, se
pde a arar o solo em preparo e mostrar o que sabe do
cuidado provedor de uma casa. O quanto mais planta,
mais parece demonstrar sua inten¢do de desposar a
Jovem fémea. O ritual de iniciagdo é posto logo ai, na
inteng¢do de auxiliar nas atividades afeitas aos modos de
vida com o pretenso sogro. H4 que destacarmos que a
tertilidade do plantio no solo e a virilidade masculina
coadunam para o rito de homogeneizagio do pedido para
o enlace. E uma narrativa da solicitacdo do mogo e outra
contraposi¢dio do pai. Ambas sdo diametralmente
opostas. Um ataque e uma defesa — ou ataques e defesas
conjunturais, no jogo da parentela direta e do parentesco
interclénico.

Talvez ndo seja menos inteligivel falar em atos
desiguais de confrontagdo ou descabimento nessa
arrumagcio de uxorilocalidade. Mas o jovem, nio iniciado,
precisa ultrapassar a prova simbélica dos encantamentos
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do trago do tawary. O enlevo do fumo, assim mesmo, sem
danga e bebida, lhe é oferecido intencionalmente pelo pai
da moga, como se fosse um cafezinho de meio
expediente, de descanso breve. S6 que o fumo pesa,
prepara a cabega e faz mirar visdes. Os fortes conhecem
o imagindrio que os anéis de fumaga proporcionam
dentro do tema da afetividade de clas, ou melhor, dentro
do mitema dessa afetividade indigena (LEVI—STRAUSS,
1994 [19587)), este disperso em varios relatos diferentes
e ndo em uma Unica histéria linear e bem arrumada.
Aqui e ali se mostram a nova e a antiga pessoa no
campo de semeadura. A um mesmo momento, é no ciclo
mitolégico da uxorilocalidade e das batalhas dos velhos
tempos que gentes, bichos, pedras e plantas se juntam
para concorrerem pelas indiretas formagdes que a
afetividade  proporciona: espagos de dominagdo,
posicionamentos  hierdrquicos  de  linhagem e
apontamentos para fungdes de origem cosmoldgica. Na
gramaética inscrita na terra Sateré-Mawé, pessoas onga e
cutia dialogam por meio daquilo que veem e sentem na
alma em acordo a planos metatisicos do tawary. O
cigarro representa uma visdo da entrada no universo da
sabedoria, um passo adiante dos caminhos que separam
vontades sexuais de criangas e adultos. Representa
também um muro fisico que divide cordeiros de lobos, ou
melhor, meninos de homens. Ao apostar que o
pretendente quer adentrar no mundo abengoado do gozo
com o cld arquirrival e, por complementaridade,
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reproduzir a uxorilocalidade, o pai da moga constréi
provas e tipologias de asilamentos e repressdes para
contrariar e cansar o macho, fazendo-o desistir.

A narrativa operada pontua ao menos dois
fundamentos primordiais e um constitutivo a ambos os
bichos. Os primordiais sdo relacionados a guerra
intertribal e a constitui¢do da clanica quadriforme, que
baniram do poder na drea da Amazdnia Central clas
menores Munduruku, Mura e Hixkaryana e instalaram a
supremacia dos Sateré-Mawé na confluéncia do
territério do Amazonas com o Parda. O constitutivo é
aquiescente a economia para a sobrevivéncia e para as
trocas étnicas no Andird-Marau. Além disso, uma
conexdo integrativa da inimizade preferencial dos onga
ante os cutia é relembrada e repetida, como dissemos,
nessa ginastica de aproximagio e distanciamento. O que
se aproxima e o que se afasta sdo exatamente sabedorias
que os rivais ong¢a e cutia almejam como objeto do
desejo. No caso do jovem cutia que planeja desposar a
moga onga, mas para isso tem de convencer o pai dela
sobre sua virilidade ao trabalho, o intento néo passa pela
primeira barreira de provacgdo. Concomitante ao inicial
cigarro fumado, a fronteira do extraterreno comeca a ser
abordada e o rapaz ndo suporta o cansaco. Ele adormece
envolvo ao sabor gratificante do enlevo e das visdes. Sem
voltar ao trabalho e nem continuar conversas
aprofundadas com o pai da jovem, ele admite seu erro ao

pleitear ser o proposital companheiro dos desejos de
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alcova dela. O pai da moga, entdo, encerra o cultivo do
terreno familiar junto ao pretendente e o expulsa do
ambiente de plantio, negando-lhe o direito a desposar
sua filha.

A formagio de jardineiro do jovem falha por causa
da indisposi¢do dele ao fumo associado ao labor pesado,
contingencialmente falando. Esse mitema nos ajuda a
perceber designios incorporados a afetos em torno do
cultivo de graos apés as festividades do mde-mde, ao que
compreendemos enquanto comparagdes interpretativas
sobre o plantio e a colheita em razdo da guarda dos
fendbmenos das batalhas e da uxorilocalidade. Portanto, é
possivel serem natividades correlacionadas a brincadeira
segundo a ordem da terra, em si mesma a ordem dos
deuses. A prépria danga do mde-mde parece ser um
arrazoado de odes cOsmicas a preparagdo do solo a
semeadura, bem como as mudas, ao trato produtivo, a
colheita e a distribuic¢do. A brincadeira da onga e da cutia,
ao estar af inserida, perfaz um item a mais dentro da
complexidade situacional, da sazonalidade, da histéria,
que acompanha a memoria coletiva dos Sateré-Mawé e
vivifica parentescos, compadrios e afinidades enredadas
em consanguinidades e linhagem clanica.

A capacidade de renovagdo organica do cultivo da
terra pelo viés da filiagdo de inimizades preferenciais
dentro da brincadeira da onga e da cutia perfaz um
processo extra-humano de ensaios fundamentais ao
waymat no Andird-Marau. Sdo as prévias dentro dos atos
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da danga do mde-mde, processos, dirfamos mesmo,
animalescos, potencialmente canibais, em que os duplos,
aqueles mais préximos de si e ao mesmo tempo
ambivalentes, preparam atos de devoragdo (onga) ou
libertagdo (cutia). Espiritos animais adotados por
intencionalidade nesses atos sdo maneiras de as pessoas
integrantes de clds estabelecerem estreitamentos para
arrumarem tratos ou maus tratos oriundos da vontade
de matar aquilo que estd fora de si, aquilo que nio
enxergam. Na prépria negag¢do do outro, subjetiva-se o
que esta fora e se tende a incorpora-lo como adversario
comum e histérico. Sdo, em suma, relacdes familiares
envolventes de controle e prote¢do (do pai para a filha,
como notamos), para citar apenas essa esfera afetiva. Sdo
relagdes ponderadas a partir das poténcias da onga e da
cutia nesse estrito viés.

Na brincadeira, fica evidente que existem diferengas
abismais entre uma yawdra mardna (onga de luta) ou
yawdreté (onga verdadeira) e uma mitdgd akut: (crianga
cutia). O simbolismo assimétrico perdura, de certo,
principalmente nos tempos do plantio. Cada bicho
enredado se mostra a prépria maneira, como um
especifico jardineiro da terra. E se planta porque se quer
semear, fertilizar, em uma alegoria para o enchimento da
barriga da parceira fémea, para a inseminagdo natural e
sentimentalizada, para o gozo como resultado do coito.
Quando se planta, se sexualiza em uma dinamica de
alimentagdo da carne, em que o sémen é o germe e a
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prépria finalizagdo com sucesso da semeadura. De forma
que o proprio plantio apdés o mde-mde estabelece um
sequenciamento da relagdo sexual ora mantida entre
bicho forte e bicho fraco. Porquanto, é na terra onde sdo
guardadas as caracteristicas dos amores e das
uxorilocalidades concernentes A onga e a cutia. E na
terra e para a terra que os cerimoniais se armam. Ao
colocar grios no solo, o grande criadouro das naturezas
do mundo, é representada a agdo de guarda em
receptaculo para a apropriagido das vontades executadas
no coito, mas nio de modo a desincorporar as
animalidades dos clds. Ambos os bichos participam
integral, fisica e psiquicamente ndo apenas do plantio,
mas também exprimem por meio dos seus sexos as
forgas que regem o lugar.

A fertilidade da terra é semelhante a fertilidade de
bichos e gentes. Melhor dizendo, o processo de
inseminagdo da terra para a colheita ¢é idéntico,
conceitualmente, porque em todos os casos elencados a
agdo precipitada é a de fazer chegar uma ou mais
sementes a bolsa de desenvolvimento (solo ou utero). O
plantio, portanto, se dd como em uma corrida em busca
do cobre, que traz como consequéncias muitas vezes a
secuiara, um estado psicofisico que acomete ao jardineiro
e o lanca a mofina, ocorrente quando vOmitos
nauseabundos e enjoativos, empachamentos carregados
de ansiedades e febres incendidrias, corroem o corpo dos
Sateré-Mawé em decorréncia de uma gravidez de efeitos
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opostos, que acomete dores ao homem. E a fertilizagio
malsucedida, ndo no contexto da formacgio do feto, mas
da panema gerada, dos males engendrados, os quais
retiram completamente de machos do cld, seja do bicho
fraco ou forte, as vontades de alcova.

A devolugio, entretanto, dos prazeres da cama, esta
contida na ingestdo de alimentos que contenham um
sabor benfazejo para além de um bom paladar. Estes
devem ser cultivados de maneira Tlimpa’, sem uso de
agrotoxicos ou substancias nocivas a satde e ao meio
ambiente. Tal é o recado da festividade indigena, posto
que no plantio pés mde-mde a busca pela limpeza
acontece na ritualfistica da brincadeira da onga e da cutia,
na danga do peixe, na brincadeira do juruti e na
brincadeira da paca, como ponderamos outrora. Nosso
enfoque de pesquisa, exatamente no primeiro jogo lidico
descrito, com énfase particularmente neste capitulo no
plantio e bem como nas familiaridades dos desejos dos
bichos forte e fraco, diz respeito ainda a mitemas que
possam surgir concernentes a relagdo onga wversus cutia.
Um deles é o do enamoramento, ou ao menos a tentativa
de jungdo a dois; outro é o mitema das comidas e dos
atos componentes de ingestdo de alimentos sdos.

Desses alimentos, o consumo-ritual de maniva
mansa e sementes oleosas (como o acaf) é uma
preocupagdo dos velhos em relagdo aos modos
contemporaneos de produgido e distribuigdo de viveres
gerados na TI Andira-Marau, embora muitas vezes este

184



consumidor da atualidade, o indigena do presente,
perceba  com  desconflanca o argumento da
sustentabilidade exposto em campanhas publicitarias por
nio ter certeza se empresas realmente o tem como
principio genuino, presente em diretrizes e em suas
praticas, ou se é apenas uma estratégia de marketing.
Outrora Freyre (1966 [19397], p. 53) ja destacava
entendimentos sobre a escassez de ingredientes
europeus no Brasil da Era da Conquista, pois segundo
ele “[...] tudo faltava: carne fresca de boi, aves, leite,
legumes, frutas; e o que aparecia era da pior qualidade ou
quase em estado de putrefa¢do”.

Isso significa pensarmos que, anos mais tarde,
quando os portugueses passam a tomar conta das
cozinhas, a dieta europeia original ndo pode ser posta em
prética de mesa, restando como alternativa a culindria
indigena e suas indissociabilidades. E justamente esse
impedimento para o uso de ingredientes do Velho
Mundo veio a contribuir para a hibridizagdo constante
das comidas dos dias de hoje na Amazdnia nativa, em
que a situagdo é similar, sobremaneira no aspecto do
consumo-ritual. Este é marcado na danca do mdae-mdie e
investido sobre alimentos de bichos e manuten¢oes de
territérios e simbolismos?!. A modalidade da brincadeira

21 A falta de ingredientes europeus, somada a tradicdo indigena,
miscigenou a culinéria. A cozinha brasileira tornou-se hibrida, tal como o
povo, como se demonstra nas 108 receitas apresentadas por Freyre em
Acticar. Todas elas contém ingredientes e/ou técnicas indigenas entre o
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de onca e de cutia tende a ser observada também no
aspecto das comidarias, como uma reinveng¢do do
consumo com demandas planetdrias, o que possibilita o
aparecimento de uma espécie de etnoconsumo.

A boa mesa nativa, nesse caso, nio é a mesa do
presente, mas do passado; é aquela que se fez nos tempos
dos antigos, na seara pré-colombiana, quando a
comunica¢do interclanica era a da guerra e das
devoragdes ocorrentes de pessoa a pessoa, grupo a
grupo. A economia indigena do deguste de carne
humana no passado, porém, foi substituida pela economia
do conhecimento moral sobre a vida, dentro de uma
hierarquia formada por merecimentos e por uma
gramdtica constituida por ao menos duas razdes
ontolégicas: a honra da virtualidade e a altivez do
desenvolvimento de capacidades plenas. Ambas sdo
orientadas pelo controle simbélico que se pretende ter
sobre outro. Sobre essa forma particular, a economia do
deguste dos Sateré-Mawé remete-nos a nogdo de guerra
e consumo dos Parakani, dado que “visa a apropriagio de
capacidades e/ou principios morais da vitima”
(FAUSTO, 2014, p. 419).

A ideia de vitima, em nosso foco, ¢ disciplinada pela
figura da crianga cutia que trava a batalha do jogo
unicamente amparada pelo corddo humano. O animal
quer vencer a onga, Iigualmente matando-a ou

cru e o cozido no sentido dado por Lévi-Strauss (ID., op. cit., 1997).
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aniquilando as vontades dela de alguma maneira astuta.
Ela representa a fragilidade e a pequenez do bicho fraco,
adversério cativo a entremear-se nos lacos caudais da
agressividade e da for¢a da crianga onga. A brincadeira
se molda como um canal de trocas e articulagdes para a
dominagio do concorrente arquirrival. Os acordos se ddo
sob mediag¢do do corddo humano, que de hora em hora se
abre (solta as mios) e for¢a a regeneragdo da disputa,
também baseada em controle e protegdo, incidindo sobre
nominagdes de senhorios e cupinchas. Fausto (IB., op. cit.,
335-418) entende a nominagdo dos Parakana, mediante a
qual nos inspiramos para estudar parte da tradi¢do do
povo do Andird-Marau, como uma dialética do senhor e
do xerimbabo.

A danca do mdie-mde envolve agdes e fungdes
coordenadas, predeterminadas, que se diferenciam da
vida cotidiana por estarem envoltas em processos
clanicos e de parentesco. O plantio a posteriori é uma
pratica realizada em razdo de animalidades, pois, como
vimos, ongas e cutias também disputam o protagonismo
do cultivo e, ao longo da brincadeira, sdo as personagens
principais. Sdo bichos que, nas festividades, ndo somente
adornam o cenério, mas o animam e tonificam com suas
presencas e metamorfoses ensaiadas. Que fique
compreendido o seguinte entendimento: o jogo lidico da
onga e da cutia nfio é uma cénica “com animais”, mas sim
“de animais”, mediada por agrupamentos clanicos
também envolvidos no corddo humano, este composto
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por membros de diversas linhagens Sateré-Mawé. Na
cénica, a presentificagdo conjunta da vida e da morte de
nio humanos aponta para varidveis supraglobais de
entendimento de mundo. E o contrdrio da nocdo
intrinseca de descrigdes classificatérias e opositivas entre
individuos e animais ou individuos e objetos. O que
ocorre ¢ a linguagem da disputa, da guerra encenada.

Se o cultivo ndo se aproxima de ser o efeito de uma
amizade instrumental de clds, muito menos a atividade é
uma rede burocratica de parentes afeitos, compadrios e
afins, em que o trabalho com a terra seja uma mera
repeti¢do. Aos indigenas, nos atos de jardinagem e
semeadura se mostram defini¢des de poder e relagdes
sociais, tais e quais estilos de certificagdo. Funciona como
terramenta disciplinar que possibilita rearranjos de
cadeias de produgdo em torno de valores sociais e
ambientais. Desse disciplinamento, relagdes néo
mercantis, qualificadoras e atribuidoras de valor
originario, sdo acrescentadas.

6.2 Nascimentos e mortes sob encomenda para
plantios e cultivos

Quando chega o fim de agosto ou inicio de setembro,
proliferam as primeiras colheitas no Andird-Marau.
Tubérculos sdo retirados para o preparo depois da terra
ter sido inseminada pelos Sateré-Mawé. Tipitis, paneldes
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de descanso, fornos de barro e fumeiros formam o bojo
de instrumentos usados no que representa a temporada
mais quente dos trépicos, a marcar o comego da estagdo
seca na Amazdnia. E a nova existéncia ja frutificada,
aberta as sociedades pré-conquista, pronta para ser
mastigada, deglutida e transformada em energia vital.
As vicissitudes incidem, reinstalam-se, passam mais uma
vez a integrar a mesa das comunidades da TI. E com
elas as novas ongas e cutias sdo preparadas para
inimizades reconduzidas.

Um ciclo finda e outro recomecga. A brincadeira do
bicho forte e do bicho fraco, ela mesma de viés predador
e canibal, armada sob pretensdes de amor e de guerra,
propicia uma morte e um nascimento sob medida. E
como um ato heroico dentro de uma assimilagdo
processual, mas com aportes de subestimagdo do outro,
de achatamento do outro enquanto ser de vontade.
Partindo desse entendimento, subestimar o outro pode
significar aos Sateré-Mawé a operagdo de atos que i)
minimizam o volume de ataque do adversério contra si e
ii) desdenham a imponéncia do contrdrio em face ao
poder de oposicdo que ele mostra. Sdo duas atitudes
incongruentes que afetam as gentes onga.

Estamos propensos a acreditar que o afetamento se
dd de maneira negativa, porque pela proépria
consolidagdo da linhagem do bicho forte o cla se concebe
enquanto primordial e essencialista frente a batalha de
contraste ao bicho fraco, seja fisica ou psiquicamente. Os
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onga, por integrarem a clanica quadriforme dos tempos
da Mundurukania e guardarem constitui¢des familiares
de totens de animais guerreiros, sdo concebidos como
superiores aos cutia. A percep¢do de superioridade
compele a estados de animo invejaveis, a partir dos quais
os onga salivam gostos acres de propulsdo a mortes e
nascimentos. Por fim, nascer e morrer depende, nessa
danga de animais, de fun¢des de manutengio dos duplos
Sateré-Mawé incrustados na terra Andira-Marau.

No caso, os duplos dos membros dos clds onga e
cutia sdo exatamente seus bichos-totens. Estes, ao
bailarem e rezarem as linhagens durante o mde-mde,
permanecem peripatéticos e funcionais dentro da prépria
psicofisica original, caminhantes em meio aos Vivos.
Estando afeitos ao mito fundador, tornam-se
aprisionados na  natureza matriz, trabalhando
simbolicamente para o plantio, porém sendo bem mais
tUteis que confinados no nusoken ou perdidos no cosmos
extra-humano. A armacgdo estrutural que os prende a
terra, doutra forma, é propiciada pelo verbo declamado,
pela fala habitual de injungido. Os duplos das gentes
oriundas do bicho forte e do bicho fraco, assim, mantém-
se rodantes no seio dos cotidianos dos humanos desses
clas conforme se repetem seus nomes. Mas as regéncias
desses duplos, ou seja, aquilo que os categoriza e
avoluma seus contetidos, vai desaparecendo a medida que
se deixa de encenar seus protétipos de fundagido e dizer
das suas gragcas.
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Os  Sateré-Mawé,  povos  pré-conquista e
visceralmente animicos, parecem aceitar a morte nio
como um fardo a ser ancorado na psique dos vivos e que
os vém atormentar em noites de assombracdo. A alma,
para eles, ao retornar a terra, de onde partiu no inicio
dos tempos do nusoken, pode lhes visitar em forma de
vento, de pedra, de planta ou de bicho (tipos consagrados
ao longo dos tempos). E igualmente um duplo que se
manifesta, dialoga ao modo espiritual e se relaciona com
eles. Essa é uma perspectiva, um ponto de vista
cosmolégico préprio, que busca nas numeragdes e
simbologias extraterrenas dos indigenas da Amazonia
Central explicagdes miticas para fendmenos e fatos da
realidade presente.

A caracteristica marcante dos povos do Andira-
Marau, a nosso ver, concernente as partidas a outros
planos de reconhecimento (como eles significam suas
mortes — com descensdo a terra e ndo ascensdo ao céu), é
a aceitagdo plena do fim em si, fisico, corporal. Porém,
nio aceitam o poder do fim estabelecido ele mesmo e ele
s, tal e qual quando se estd em uma eterna caminhada,
dia apés dia, a um cadafalso, carregando-se o esquife da
pessoa que se fol. Os Sateré-Mawé, noutro aspecto, por
um angulo de parentesco e consanguinidade, ndo
admitem manter um monopélio das suas dores e as
sublimam conforme fazem registros orais e oniricos de
seus sentimentos, os quais sdo tdo complexos quanto
qualquer equagdo responsiva que almeje descrever o
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movimento incerto do sopro primordial da vida no
universo.

A brincadeira da onga e da cutia, nesse interim, é
uma transposi¢do para o ladico da necessidade de
repeticio de memorias coletivas que estabilizam e
ordenam os dois clds. Se um dia nenhuma pessoa Sateré-
Mawé mais pronunciar o nome do seu duplo, este
retirar-se-4 do plano terreno e nunca mais serd
integrado ou sentido na sua completude. Sem a ordem da
terra, o decaimento do pds-morte arquiva de uma vez
por todas a alma e desaparecem quaisquer lembrangas do
que foram um dia esses bichos enquanto duplos de
gentes. £ como um apagamento ou esgotamento finitivo.
O sentido empregado de apagamento diz respeito a um
conjunto de agdes ou atividades, direcionadas ou ndo,
intencionais  ou  aleatdérias, que culmina em
silenciamentos da brincadeira. Em L’épuisé, de Deleuze,
encontramos a ideia de esgotamento como um ponto de
abalo e wuma possibilidade de fuga de prisoes
socioculturais (FERREIRA e RODRIGUES, 2012).
Nesse aspecto, esgotamento é o encerramento do ser
étnico como ser de vontade; é o decaimento profundo
que se enfrenta em confronto com a sociedade e consigo
mesmo.

Na realizagdo do plantio dentro do arcabougo das
festividades do mde-mde se semeia a evitacdo da morte. E
o fechamento do corpo pela for¢a da terra que resguarda

7

os indigenas do devir do fim. Plantar é apalavrar e
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aceitar animalidades dentro de concepg¢des humanas e
assumir humanidades inseridas em planos animais. A
tatica da interagdo onga-cutia como uma organizagio
ontolégica parece guiar-se por um protétipo de
seguridade, porque com o corpo fechado a panema néio
abala a pesca; com o corpo fechado flechas inimigas néo
atingem o alvo; com o corpo fechado a colheita é densa
de volume para as cauinagens. Fechar o corpo, e assim
dar-se ao interior das coisas, entre pajés do Andira-
Marau, significa involucrar prote¢do sobre algo ou
alguém. Uma pessoa “curada” é aquela de corpo fechado,
protegida, livre dos encantamentos, forte para enfrentar
as dores do mundo como se tivesse carregado e dangado
com uma caga nas costas (como fazem os Parakani, que
dangam com tatus e jacarés).

O “curado” é o dono dos préprios ossos, faz-se a si
mesmo porque ¢é duro, rigido, teso, dotado de
espiritualidades diversas e complexas, de bicho e de
gente, o que o faz sublimar mesmo com seu peso fisico
sobre designios terrenos e, assim, ele se livra de
empachamentos, piemas e secuiaras. E o cultivar pré-
waymat é cerimonializado para que se preparem gentes
dos clas forte e fraco com possibilidades de receberem
esses dons e os guiarem a outrem. Interessa, nessa
discussdo, ndo esquecer de pontuar que a brincadeira da
onga e da cutia se aproxima da ideia de ritual guerreiro —
diferente de ritual xaméanico — porque ndo se justifica
apenas pela armagdo de plantios e manutencdo de
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cultivos, mas se usa de uma determinagdo das waurdgas
(mdes da mata), amamentadoras e educadoras dos
waurds-anbagas (bichos propicios a manifestacdo de
espiritos em si), que em verdade sdo bichos visagentos
que aparecem nos arrombados??.

As waurdgas ddo aleitamento e afetividade as suas
crias e o ato de mamar dos waurds-anbdagas é igualmente
materno, restitutério e proximal porque dialoga com
humanidades da terra pela condi¢do do peito da mie.
Sugar o leite ¢ realizar-se nas preferéncias da
consanguinidade e das sexualidades, sem qualquer
principio tnico de individualismo. E a partir do
alargamento das rachaduras dos bicos dos seios das
témeas amamentadoras e protetoras das matas que os
jatos de leite regam as bocas que a seu tempo verterdo
seus sumos e rejeitos a terra. O lactifero feminino, sendo
transformado em compostagem, transfere ao solo choros
e alegrias préprias. O ciclo de adubagem baseia o de
semeadura e ambos se acomodam ao ciclo da
amamentagdo a um mesmo tempo, sem concomitancia
exata, mas vale incrementar o suposto de que a nutrigio
da mie aos filhos metamorfoseia estados de alma, assim
como a danga com a onga nas costas metamorfoseia as
forgas vitais. A forga de ser bicho vira forga de ser gente,
dentro de uma poténcia transformadora.

22 Denominagdo nativa propria para destacar territorialidades miticas
(rios, paranas, igarapés ou furos).
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Para virar bicho ou virar gente, dentro das
festividades da danga do mde-mde, norteadora do cultivo,
procuramos também pontuar alguns dos éanimos dos
indigenas a partir da cauinagem. Sdo dnimos reativos ao
motivo-ritual, que democratiza tanto o cultivo quanto as
inseminagdes da terra, mas se deve prezar ainda pela
verificagdo das alucinag¢des envolventes e ndo exatamente
ancoradas ao primor do ato. Sobre esses animos para o
enlevo, supomos que ndo sdo tdo altas as doses ingeridas
durante a cénica lddica da ong¢a e da cutia, em
comparagdes a rituais xamanicos de passagem e
emancipa¢do. Sdo doses curtidas pelos velhos, que
impulsionam os embebedamentos e as alucinagdes no
terreiro. Mas mesmo assim sdo quantidades
concentradas e ha que se considerar engiios (ansias
nauseabundas de vOmitos) e desarranjos provocados as
pessoas bebedoras concomitantes as visoes.

O engiiio diz respeito a agdo responsiva de colocar
para fora do corpo os males e os aprisionamentos
guardados. Os refluxos podem ser entendidos como
expulsamentos, sobretudo os acionados pela beberagem.
As pessoas que ingerem caxiri/caiguma de batata doce ou
macaxeira depois das fermentagdes e das incorporacdes
do cheiro acre e da turbidez gordurosa, o que as faz
enjoar e vivenciar engiuzos e nduseas, passam por
provagdes fisicas. Elas tiram de dentro do organismo o
que as torna sujas e incapazes, arqueando-lhes a energia
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e os desejos de libido. E interessante ter notado em
nosso campo de estudo que na brincadeira da onga e da
cutia ndo hd menos participagdes de ingestores de cauim
que em demais dangas e aquecimentos do pré-plantio.
Pela natureza da atividade, de viés infanto-juvenil,
poderfamos ter sido levados a crer que as beberagens
fossem mais amenas, de lento compasso, com menos
engiiio. Mas isso ndo ocorre. As pessoas preparadoras e
as bebedoras se misturam e intercalam. Nio ha
atividades tunicas e singulares. Sdo interconexdes
cambidvelis.

Sobre bebidas e comidas, entre os Sateré-Mawé o
mingau de banana e as cagas preparadas para o
cozimento sdo referenciais para festividades integrantes
dos tempos de cultivo e colheita ap6s as arrumagdes do
mde-mde e do waymat. Peixes também apontam
perspectivas de fartura, de alta integragio e
reconhecimento a essas boas épocas, assim como o
tradicional ¢apdé (guarana com 4gua servido na cuia em
rodas de conversa, por algumas vezes acompanhado de
um pouco de farinha). Nas oportunidades festivas
voltadas as alimentagdes e empanzinamentos, o sangue e
a baba expurgada na matanga de animais predadores
para comidarias coletivas sdo fervidos nas paneladas
como ingredientes do preparo.

Em sinal de referéncia, pinturas de urucu e jenipapo,
investidas ao vermelho e ao negro, sdo destacadas nos
aldeamentos. Exemplo disso ocorre em sociedades da
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alta Amazonia venezuelana ou guianense, na Terra
Indigena Raposa Serra do Sol, a extremo norte do bioma
brasileiro, quando se retinem povos Ingariké, Yanomami,
Macuxi e  Taurepang, sejam de  Xitei/RR,
Caramambatai/RR, Manalai/RR ou dos longinquos Vale
das Surucucus e sopé do Monte Roraima, para
comemorarem a excec¢ido da TI, até o presente momento,
nos planos e modos de vida material e imaterial dos
brancos. Uma evolugido da atualidade, pois a invasdo de
arrozeiros ocorreu mais fortemente nos tempos da
ditadura brasileira (1964-1985) e a posterior saida deles
se deu na segunda metade da década inicial dos anos
2000.

Comparativamente, sido sociedades distantes as
nagdes do Andird-Marau e de Raposa Serra do Sol,
incluindo-se o aspecto geografico, mas mostram
similaridades incontestes e representagdes da memoria
coletiva segundo modelagens complexas. Desta feita,
situam-se em tantos outros pontos como simétricas. Os
“povos do céu” (ALBERT e KOPENAWA, 2003) e as
gentes origindrias da Mundurukania herdada do paraiso
nusoken, na Amazonia Central, dialogam mesmo sob
longinquo aspecto territorial e mitolégico. Um didlogo
estipulado em razdo de simbologias e planos miticos.
Enquanto os povos de Raposa Serra do Sol convivem nos
lavrados e montanhas das fronteiras do Brasil com
Venezuela e Guiana, os parentes do Andird-Marau
organizaram suas vidas a partir da cldssica guerra ganha
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pela clanica quadriforme, ocorrida no Amazonas, na
divisa com o Pard, sendo estes hoje denominados na
literatura étnica antropoldégica especifica a partir do
protuberante tribalismo do cla lagarta. O viés tribal
moldou em grande parte o que é hoje a etnia Sateré-
Mawé, a despeito dos embates histéricos dessas gentes
com 0s onga, 0s guarand e os dguia.

6.3 A terra e a politica do comércio justo

Uma reverberacio desse estado ulterior de
conhecimento (marcado por embates histéricos na
Mundurukania) acontece também nos dias do presente.
O protagonismo dos lagarta tem sido questionado por
causa das gentes guarand, que estipulam grande parte
das regras de associagdo ao “comércio justo” europeu no
seio do Projeto Warand. E a estipulagdo, no caso,
significa principio financeiro e economia de branco.
Essas relagdes interpessoais competitivas entre os clis
lagarta e guarana sdo relevantes, sobretudo em
momentos de recrutamento de novos indigenas para
trabalharem como funciondrios do Projeto, bem como
em instantes decisivos de promogio de aliados politicos.
Recrutar e promover, atividades estas em que ha a
proeminéncia de amizades instrumentais, as quais
funcionam como um grande motor na cria¢do de redes
politicas de tratamento, sdo marcadas por certos
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apadrinhamentos. Elas (as amizades instrumentais) sdo
tdo notadas em organizagdes burocriticas e mesmo em
organizagdes étnicas, onde as redes de cooperagdo ou
competi¢do normalmente se cristalizam em “panelinhas”
internamente a esses caminhos de entendimento.

Especialmente em situagdes de desequilibrio de
poder, as panelinhas tém “fungdes instrumentais
importantes ao tornarem uma situagdo imprevisivel em
algo mais previsivel e ao fornecerem apoio mituo contra
surpresas  perturbadoras, internas ou externas”
(RIBEIRO, 2008, p. 115). E complicado afirmar que tal
caracteristica é uma particularidade das relagdes sociais
da atualidade entre os Sateré-Mawé e consequentemente
das relagdes politicas e definicdes de poder. Mas
estiveram a aflorar percepg¢des de que, se no passado as
batalhas e a uxorilocalidade funcionaram como moeda de
balizamento para ascensdes, quedas, divergéncias de
interesses e opinides, a pauta da contemporaneidade é o
comércio justo, esteja ou ndo operacionalizado pelo
plantio e o cultivo previamente espiritualizado pela
danga do mde-mde.

Entrementes, ndo tende a ser ponto pacifico que “a
constru¢do de uma autonomia econdmica através do
Consoércio  dos  Produtores  Sateré-Mawé”  (cf.
ALBUQUERQUE, Renan, 2015, apud FRABONI, 2016)
seja capaz, ela s6 e ela mesma, de fundamentar “a
construgdo de uma autonomia politica [qui¢a cultural]
através do Conselho Geral da Tribo Sateré-Mawé” (IB.,
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op. cit.). As ambiguidades que foram sugeridas no tocante
ao Projeto Warand estdo associadas a fragmentagdes
notadas e verificadas em campo, realizadas antes mesmo
de consultas sobre a brincadeira da onga e da cutia e
sobre o mde-mde, bem como avaliadas segundo
inferéncias de depoimentos de membros do préprio
Warana. Ou seja, entendemos que, dada a dindmica e a
mutabilidade de crengas, atitudes, valores e ideologias
humanas, a aposta foi uma reflexdo de que, muito
possivelmente, a cadeia associativa e exponencial
defendida por Fraboni (IB., op. ¢it) — autonomia
econdmica leva a autonomia politica que leva a
autonomia cultural — estd prenhe de mais incertezas do
que realmente aparenta estar. E justamente este é o
ponto referencial da questdo. Como sublinhar
cientificamente que a associagdo suposta (economia-
politica-cultura) se d4 sem interferéncias psicofisicas?
Em que medida impactos do avango do capital geram
estranhamentos aos Sateré-Mawé dentro dos contextos
restrito, da brincadeira da onga e da cutia, e amplo, da
danca do mde-mdie?

Os circuitos que vinculam projetos de escala local
em ambito global tém construido uma rede
multilocalizada de semeadura e comercializagdes por
meio da qual informagdes e pessoas sdo intercambidveis.
Solugdes técnicas e administrativas sdo assimiladas e
algumas vezes melhoradas em projetos apresentados
como vitrines para a implementagdo de novos métodos e
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tecnologias. Esse foi o exemplo do Projeto Warana, que
tem vingado até o momento, porém com rebatimentos e
alteracdes em composi¢des cerimoniais exatamente de
plantio e cultivo, agindo de modo direto no tocante a
saberes tradicionais entdo encapsulados dentro de
cosmologias ancestrais avolumadas, formadoras da
génese dos Sateré-Mawé. E como se fosse uma nova
terramenta disciplinar, ndo alinhada a principios
cerimoniais, que possibilita rapidos rearranjos de cadeias
de produgdo em torno de valores sociais e ambientais no
Andira-Marau. Logo, a formagdo de redes de poder
associadas a plantagdo e a venda do guarand apresenta
aspectos que podem privilegiar ou prejudicar atores
inseridos no organograma produtivo, conforme a sua
estruturagdo e as dinamicas regulatorias.

Até fins da década de 1990, na brincadeira da onga e
da cutia praticamente inexistiam precarizagdes
marcadoras da sociedade branca, como a sublinhada por
amparo do Projeto Warand. Um organograma, na época
de outrora, s6 viria a atrapalhar a educagdo formal e
mitica que o jogo ladico entre bicho forte e bicho fraco
carregava e ainda carrega em si — além das demais
testividades do mde-mde. A cénica que os membros dos
dois clas protagonistas e o corddo humano executavam
para referendar suas linhagens e chamar bons espiritos
para auxiliarem no cultivo da terra era agenciada pela
naturalidade que os chistes clanicos historicamente
emanavam de si. Mas a inventividade branca, que
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originou o Projeto Warand, mesmo sem intengdo
direcionada, passou a inserir na imemorialidade da
brincadeira e do cerimonial da danga do mde-mde o tator
mercantil agregado ao comércio da terra.

Por fim, desde os anos 2000, a disputa por mercado
e a valorizagdo do guarand estimularam o aparecimento
de empresas compradoras, como a Sociedade dos Povos
para o Eco Desenvolvimento da Amazonia (Sapopema),
uma firma comum a trés estruturas: o CGTSM, a
Cooperativa Agrofrutifera de Urucard (Agrofrut) e a
organizagdo familiar Agrorisa Produtos Alimenticios
Naturais Ltda., com sede em Manaus/AM. A
emergéncia intensificou a aquisi¢do daquilo que a
natureza oferta, agora denominado de “produto”,
despontando no mercado mundial do lucro via um
ambiguo marketing verde: o guarané plantado e colhido
passa a ser, entdo, um substrato exdtico da Amazdnia ou
algo como um elixir revigorante sem precedente da
natureza.

O que mais tende a causar estranhamento nos
contextos do cultivo é ser a mesma terra cerimonial a
terra utilizada, em parte, para o funcionamento do
comércio justo, o que caracteriza um sistema de uso
sobreposto de territérios miticos para o capital. A
montagem dessa problematica tem sido fomentada por
relagdes de assessoria com ONGs ligadas ao modelo
europeu de comercializagdo do guarand. A conexdo pode
ter contribuido (ainda que involuntariamente) para a
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marginalizagdo dos espagos cerimoniais e também
dominiais das pessoas agricultoras mais pobres, ou
politicamente desconexas, situadas no final da cadeia
comercial. Destaque disso sdo individuos indigenas
sujeitados e subjugados a praticas de menores precos
ofertados no mercado, asfixiados por um modelo
extrativista historicamente existente em cronica monta
na Amazdnia. A sistematica vem sendo substituida pelo
processo de consorciagdo agroextrativista aplicado no
projeto integrado do grupo Sateré-Mawé, estipulador de
terras cerimoniais como espagos integrantes de um
mesmo tino politico e econdmico liderado por grupos de
poder operadores de niveis elevados de integracgdo e
encadeamento socioambiental.

O fendémeno dos festejos patrigrupais de plantio e
das provisdes de alimento para familias de proeminentes
gentes ongas e cutias do Andird-Marau, parelhas no
amor e na dor pela uxorilocalidade, sido totalizantes
porque transpassam a légica do usual, do corriqueiro, e
atingem o cerne dos modos existenciais (MAUSS, 1974).
Essa cadeia planifica toda uma complexidade pensada e
vivida ndo apenas dentro da TI amazonense que faz
divisa com o Par4, mas também fora dela, em situagdes
de fortalecimento de saberes e fazeres ancestrais. Os
conjuntos de habitos e costumes desses dois clas
normatizam estabelecimentos de socializagio
frequentados por eles e hierarquias familiares préprias
de suas parentelas. O arremate histérico que esta
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inserido e baseia as conjunturas de linhagem desde os
tempos da Mundurukénia, para ongas e cutias, s6 vem a
vivificar o passado no presente continuado, trazendo
consigo um fio condutor histérico.

Em Guarand: a mdquina do tempo, interessante ensaio
diagnéstico feito por Figueroa (2016), é sugerido que,
em meio a refluxos do extrativismo vil dos ciclos da
borracha e do pau-rosa, o cultivo do guarand se
generalizou entre a populagio regional do Médio
Amazonas  (mesorregido do  Baixo  Amazonas,
considerando-se o Estado do Amazonas) e Baixo
Tapajés. Diz a autora que o mitico produto foi
incorporado como insumo industrial da regido Norte,
ocultando, assim, a origem étnica e imemorial do
guarand vinculada ao povo Sateré-Mawé. “O uso
associado a industria de refrigerantes ocorreu longe do
contexto social indigena [..] Foi feita exploragdo
publicitdria com referéncia a um indigena idealizado,
genérico, que aos poucos ¢ tirado da cena publicitdria em
um processo de branqueamento” (ID., op. cit., p. 39).

Interpretado o sublinhado, temos que a historicidade
interposta entre a semeadura, o cultivo, a germinagio e a
frutificagdo muito pouco ou quase nada atingem o
consumidor final. Ou ainda, ndo se pretende chegar a
esse nivel de esclarecimento publico por conta de
conveniéncias informacionais porque é caro e da trabalho
disseminar a informacgdo. A pessoa no sudeste/sul do
Brasil ou na Europa que abre uma lata de guarand e o
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toma, mesmo sendo afeita a questdes indigenas, o faz
sem ter no¢do de que entre a ordem mitica da terra, a
politica do comércio justo global e aquela bebida
gaseificada ha oposig¢oes histéricas estabelecidas.

Em suma, o que pretendemos tornar exposto neste
tépico é que tanto no passado recente, quando,
lembremos, Vicente Caias?® foi assassinado préximo a
um lugar chamado Caixdo de Pedra, em 6 de abril de
1987, defendendo o territério Enawené-Nawé/MT
contra empresas invasoras, quanto na atualidade do
século XXI dos Sateré-Mawé, em que firmas matadoras
por arma branca, de fogo ou armas neoliberais
concorrem para aprisionamentos e arquivamentos,
exemplos marcantes de contradigdes se multiplicam.
Poderfamos citar intimeras pessoas que infelizmente se
prestaram a férceps como martires e ainda se prestam
em operagdes de combate a economia de extensdo na
Amazoénia, dentro de TIs. Contudo, somente apontamos
para a questdo dos Enawené-Nawé de ontem porque nos
pareceu similar aos contextos dos Sateré-Mawé de hoje —
nio em intensidade, mas em alguns graus de
funcionamento e interpretagdo. Partindo-se da,

23 Na floresta amazonica, no norte de Mato Grosso, Cailas vivia s6, em
um barraco perto da aldeia dos Enawené-Nawé, os indios bravos. Sua
missdo era protegé-los da gandncia de fazendeiros que queriam avangar
sobre a terra dos nativos. O corpo do pregador, que tinha 46 anos, foi
encontrado por indigenistas cerca de 40 dias apés sua morte. O laudo
médico-legal informa que ele teria sido atingido a golpes de porrete e
peixeira.
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acreditamos que o comércio justo poderia ser precedido
de melhores fiscalizagdes populares, tendo em vista
cosmologias operantes serem revertidas muito mais
segundo didlogos intersetorias e ndo conforme
compadrios e afinidades politicas herdadas do
capitalismo.
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CONSIDERACOES SOBRE
ANIMALIDADES E CERIMONIAIS

O caminho para um fim em si mesmo

A brincadeira da onga e da cutia aponta para dentro
das cosmologias Sateré-Mawé porque, em si mesma,
mostra-se como uma reunido de cénicas implicadas, em
boa medida, nas rela¢des clanicas do Andird-Marau,
incididas por linhagens de parentesco. O que do passado
foi marcado em fun¢do dos enxergamentos noturnos
para armacdes estelares e formas celestes, hoje tematiza
o jogo ludico das animalidades, na terra onde se planta e
se colhe. De maneira que estar amparado por velhos em
situagdes de teatralizagdo, por forg¢a de cerimoniais,
parece representar um real processo de escalonamento
nos degraus de sabedoria da etnia. As marcagdes das
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disputas interclds orientadas desde as batalhas da
Mundurukinia s3o reafirmadas e revividas, externadas
para que os duplos nido se retirem das existéncias
espirituais das pessoas e desapare¢cam nas cacimbas
encantadas do nusoken.

Os processos de subjetivagdo sdo imanentes a
brincadeira. Em cada passo alternado, nos bailados e nos
ritmos cadentes da roda, nas caricaturas e formas
animicas expressas, os tempos de pujanga da clanica
quadriforme sdo lembrados. Ndo é de se alarmar que
quem entra como onga ou cutia no jogo ludico tem que
desempenhar papel fundamental de verdugo ou bicho
astuto, respectivamente. Se a memoria coletiva é a
memoria dos tempos da Mundurukania, fica patente que
reativar imagens de adversidade ante o outro é uma
caracterfstica primordial para a aquisicdio de saberes.
Principia que, por si, cada duplo em potencial, que se
projeta para um posterior estado manifesto, ¢ um duplo
importante para as estruturas e fungdes da brincadeira
nativa.

A cerimoénia onde estdo inseridas as personagens da
onga e da cutia é a danga do mde-mde, como explanamos,
esclarecendo que ela é composta ainda pela danga do
peixe, pela brincadeira do juruti e pela brincadeira da
paca. Significa ressaltar que, para uma disposi¢do mais
ampla do que vem a ser o enredo enciclopédico dessa
complexa arena, terfamos ainda de caminhar para as
descrigdes dessas demais trés encenacdes lddicas
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componentes do mde-mde. No entanto, neste livro,
almejamos nos ater apenas a uma delas e mesmo assim
notamos que a conjuntura formativa que recai sobre as
gentes onga, cutia e as diplomacias do corddo humano é
algo impressionante: a um s6 tempo magistral e de
tonalidade irrepreensivel.

Na estrutura desses campos sobressaem-se relagdes
de forca entre os agentes e as instituigdes metafisicas
envolvidas na luta mediada (entre os indigenas e as suas
linhagens). Sdo participantes que, reais ou imaginarios,
distribuem entre si um capital especifico a ser acumulado
no curso de lutas anteriores do passado, a orientar
algumas estratégias da contemporaneidade. O que
podemos entender da brincadeira é que ela diz respeito a
uma epistemologia distinta, particular dos Sateré-Mawé,
de modo que outras brincadeiras, sob a epistemologia
dos brancos, nio sio melhores, nem mais corretas ou
racionais. Sdo desenvolvimentos diferenciados, que
acompanharam aportes particulares, mitolégicos e
cientificos.

O que tentamos abordar fol um protétipo de
epistemologia do Andira-Marau, suas formas de ver o
universo, os elementos e a histéria que compdem o jogo
ladico dos nativos do lugar. Os caminhos foram tragados
mediante um jogo, que ndo se propde a controlar e
manipular fenémenos da construgdo de mundo a partir
de artificios totémicos, mas sim a apresentar interesses
histéricos e concepgdes referentes a memoria coletiva
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dos nativos por meio de trocas e reciprocidades. Esse
intercAmbio, nio s6 de coisas, mas de informacdes, se for
perdido ou intoxicado, concorre para a geragdo de
vingangas por parte desses seres (dos duplos de onga e
cutia e de seus visagentos correspondentes), causando
mortes. Contra isso, os xamis sio identificados entre os
velhos que resguardam as cénicas da brincadeira e
surgem como primordiais agentes de comunica¢do
branda, persuasiva e positiva, com as diferentes
tantasmagorias de multiplos espagos dominiais no bioma
tropical.

Concomitante, entendemos que os textos dispostos
almejaram ser de algum esfor¢o interpretativo para se
pensar sistemas de afinidades ou aliangas na Amazodnia,
especificando-se dois clds arquirrivais da etnia em
destaque, os Sateré-Mawé. Tais afinidades ou aliangas, e
assim percebemos nos trabalhos de campo, abrangem
simultaneamente comunica¢des entre humanos e animais
e plantas. Sobre as abrangéncias, ndo estimamos que
sejam meras caracterizacdes descartaveis ou de menor
importéancia no conjunto formativo da pessoa do Andira-
Marau. A suposi¢io ¢é que elas abarquem fatos e
tendmenos que fazem parte de um processo
potencializador das lutas e reflexdes sobre i) quem séo? e
ii) quem ainda podem vir a ser as pessoas da etnia?. Sdo
interlocugdes e debates a serem dinamizados dentro da
marcagdo grupal dessa nagdo, via aconselhamentos e
sabedorias de modo educativo, e também fora desse

210



modo, em encontros nacionais e Internacionals com
outros grupos, em debates politicos e econdémicos.

Nos textos, entendemos que, na atualidade, estd
posta a urgéncia em se discutir e planejar medidas
capazes de quebrar cadeias de tutela politica do Estado,
da Igreja e de grandes corporagdes comerciais. Pareceu-
nos clara a perspectiva que hoje se apresenta de se
concretizarem formas independentes de agenciamentos
que estruturalmente ndo impecam a efetivagdo de agdes
verdadeiramente autdnomas, por parte dos grupos
indigenas amazonicos. Sdo agenciamentos propostos, os
quais dotados de uma imemorialidade eficiente, nio
cativa, de manutenc¢io dos direitos constitucionais e das
conquistas que justificam a formagdo de liderancas
amerindias de fato e de direito. E exatamente a
brincadeira da ong¢a e da cutia se encaminha no sentido
de um ponto de vista brasileiro, amazonico, histérico e
contextual. £ um jogo encenado, que parte da mitica
para a vida, com argumentos simbélicos e concretos. E
uma tratativa cosmoartistica que mistura artificios
clanicos com imagindrios antepassados e, por isso, ¢ uma
atividade completa e multidirecionada.
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