O surgimento das armas de fogo:
alteridade e feminilidade entre os Javaé
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Discuto neste artigo a relagdo entre a construgdo do género e o tema da
mudanga cultural entre os Javae, um grupo indigena brasileiro com o qual con-
vivi por 6 meses, em 1990, e depois por 1 ano, em 1997/1998. A partir de um
mito nativo a respeito do contato com a sociedade envolvente, e baseada nos
argumentos de Sahlins (1992, 1993 e 1995), Tumer (1988 e 1991) e Comaroff &
Comaroff (1992), tenfo mostrar de que modo a associagdo que os Javaé fa-
zem entre feminilidade e alteridade pode ser 0s caminhos para se com-

Os Javaé sGo um d Vo ¥dosTndios Karajé - os outros dols sGo
os Karajé propriamente 0log; KAraj
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entre as Greas de cerrad planaflto ¢ ntral resta amazdnica. Os Kargjd
e os Javaé vivem principdiménte na Ifﬁa d&Bananal, a maior iiha fluvial do
mundo, situada no curso médio do rio Araguaia, com uma darea de aproxima-
damente 2 milhdes de hectares, considerada pelos povos Karajé o lugar mitico
de onde eles surgiram,

Embora com algumas variagdes dialetals, os trés grupos falam a lingua
Karajd, pertencente ao tronco lingUistico Macro-Jé (Fortune, 1973). Pode-se dizer
que Karqgjd, Javaé e Xambiod possuem a mesma ‘cultura’, embora haja tam-
bém diferengas consideraveis enfre os trés grupos. Tradicionalimente os Karajd
habitam a porgdo ocidental da llha do Bananal, enquanto os Xambiod vivem no
baixo rio Araguaia, distantes da llha do Bananal, sendo conhecidos como os
‘Karaja do norte’. Os Javaé costumavam viver no inferior da ilha, ao longo do rio
Javaés e de seus afluentes - este € 0 nome que o rio Araguaia toma ao contor-
nar o lado oriental da llha do Bananal.

O rio Araguaia era o canal de navegagdo preferido dos primeiros explorado-




res que chegaram & regido no periodo colonial & procura de indios para escravi-
zar, 0 mesmo ndo acontecendo com o lio Javaés, que € pequeno em compa-
racdo ao grande volume de dgua do Araguaia e praticamente sem condigbes
de navegacdo na época da seca. Os Karajd ' propriamente ditos sempre estive-
ram mais expostos ao contato com a sociedade envolvente, embora sé nas
Ultimas 5 décadas tfenha havido um contato mais intenso, enquanto os Javaé
permaneceram relativamente Isolados até as primeiras décadas do século XX,
com afundagdo de pequenas cidades a leste da llha do Bananal, por mineradores
de cristal, e com a penetragdo e ocupagdo da ilha por pequenos criadores de
gado a partir dos anos 30.

O relacionamento com os invasores e novos vizinhos trouxe doencas des-
conhecidas e mortais as principais aldeias Javaé do interior da ilha, que foram
entdo abandonadas nas décadas seguintes. Pressionados pelo declinio popu-
lacional e pela penetragdo cada vez maior de criadores de gado, os Javaé
mudaram-se para aldelas s margens do fio Javaés, onde o Servigo de Prote-
¢Goaos indios (SPl) decidiu fundar, em 1952, o primeiro posto indigena. Os Karaja
como um todo perderam sua mobilidade tradicional - eles acampavam nas
praias dos rios em expedicdes de pesca na época da seca, para entdo retornar
as aldeias durante a estagdo chuvosa.

A partir dos anos 60, aproximadamente, os Javaé iniciaram um processo
gradual de recuperacdo da populagdo e passaram a viver nos lugares de anti-
gas aldelas ao longo do rio Javaés, distribuidos atualmente (1999) em 7 aldeias.
Os Javaé eram 650 pessoas em 1939 (Lipkind, 1948), apenas 350 em 1979
(Toral, 1983), e hoje sGo 850 (Funai, 1998).2

O auge do processo de invasdo da lha do Bananal deu-se nos anos 80.
Em 1990, havia 11 mil nGo-indios (Sucam, 1990) dividindo a terra indigena com
2.400 Karaja e Javaé. A ocupagdo da iha por criadores de gado e o contato
mais intenso entre indios e moradores das pequenas cidades vizinhas, carava-
nas de pescadores, turistas @ compradores de peixe foram seguidos de alcoolis-
mo e prostituigdo em algumas aideias Karajé e Javaé. O alcoolismo € um proble-
ma central atuaimente em quase todas as aldeias Karajd e Javaé, contibuindo
para aumentar a violéncia entre os indios, o suicidio enfre os mais jovens e o
preconceito da sociedade envolvente em relagdo & comunidade indigena.

No que se refere G situagéo legal da terra indigena, em 1959 foi criado o
Parque Nacional do Araguaia, destinado a preservagdo ambiental e correspon-
dente & totalidade da lha do Bananal. Em 1971, um novo decreto cria o Parque
Indigena do Araguaia, que passa a dividir a drea total da iha com o Parque

1 Ver Alencastre (1964), Mattos {1874), Ehrenreich (1948), Fonseca (1867) e Krause (1940-44). No fim do século
Xvill, os navegantes fugiam de ataques dos Karald, preferindo o rio Javaés. Depols de contatos pacificos com
os Kargjd, o Jovaés delxou de ser usado (Mattos, 1836 e1874).

2 Um novo componente na vida Javaé é a recente diferenciagdo entre 'icos’ - donos de pequenos rebanhos
de gado e assalariados da Funai e de oufras agéncias, como professores, agentes de salde, fiscals efc -
‘pobres’ - a maloria, dependente da economia de subsisténcia.



Nacional. Apés algumas retificagdes, em 1980 o Decreto n° 84.844 altera os
limites dos parques, e a drea atual do Parque Indigena passa a ter 1.395.000 ha.
O novo decreto deixou de fora da terra indigena a aldeia Boto Velho, dos indios
Javaé. Enquanto ndio se chega a uma resolugdo para o problema da aldeia, a
Funai mantém a interdic@o que fez em 1985 de uma area de 145.080 ha ao
redor da aldeia Javaé, dentro da drea do Parque Nacional do Araguaia, agora
administrado pelo Ibama.

Feminilidade e alteridade

Entre os Karajé como um todo, tradicionalmente as mulheres tém um pa-
pel central na vida social. A primeira vista, os estranhos, inclusive antropdlogos,
tendem a atribuir um papel secunddrio s mulheres Karajd e Javaé, o que se
deve s interdigdes as quais elas sdo submetidas na vida didria. As mulheres
ndo podem entrar na casa dos homens, andar no espago ritual masculino ou
falar abertamente sobre a vida fitual masculina. Em relagdo & danga dos Aruands,
ritual em que elas dangam junto com os homens mascarados, elas nGo podem
ver os homens preparando as mdscaras fora da aldela, dangar de modo
inapropriado nem tocar ou olhar diretamente os dangarinos mascarados.

O objetivo principal desse complexo conjunto de interdigdes € manter como
segredo (ao menos explicitamente, uma vez que em conversas intimas todo
mundo, inclusive as mulheres, admite conhecé-lo) o fato de os dangarinos
mascarados ndo serem humanos verdadeiros dangando com mascaras, mas
os ancestrais miticos trazidos magicamemte pelos xamas a este mundo visivel:
As mulheres podem ser punidas (hé vdrias histdrias sobre punigdes no passado)
com a morte (através da feitigaria), ou com o estupro colefivo na casa dos
homens, se uma dessas interdicoes for desobedecida. Como conseqliéncia,
hé uma atmosfera de medo permanente nas aldeias Karajé e Javaé durante a
danga dos Aruands. Mulheres e criangas vivem constantermente amedrontadas
pela possibilidade de serem punidas pela coletividade masculina.

Trata-se, entretanto, de apenas um dos lados da vida social Kargjd. Na
verdade, pode-se perceber apds alguns meses entre os povos Karaja que as
mulheres tém uma vida muito mais relaxada e confortGvel do que os homens:
o prestigio social das mulheres tende a crescer com a idade, o que é direta-
mente relacionado ao contexto soclolégico da residéncia uxorilocal, comum a
vérios grupos indigenas brasileiros, Em tal contexto o homem, ao se casar, tem
que ir viver com a esposa, quase na condicdo de estranho, na casa de seus
sogros, submetendo-se a autoridade deles e tendo que ‘pagar’ peia esposaq,
para sogros € cunhados por um longo periodo da vida, pescando, cagando,
plantando etc. Somente apds tomar-se pai de vdrios filhos, © homem alcanga
uma condigdo mais confortdvel e, com o tempo, passa a viver a situagdo inver-
sa, tomando-se sogro de outros homens.

A mulher é 1o valorizada que o homem se toma um etemo devedor de



seus sogros.Elas, portanto, permanecem na casa de seus pais apds o casamen-
to, fransformando-se com o passar do tempo nas ‘donas da casa’. Os Javaé
referem-se & casa de origem como a 'casa da minha mae’ ou da ‘'minha avd',
considerada pelos homens como um lugar seguro para refomar apés o divércio
(Donahue, 1982) e onde o homem delxa suas ‘coisas mais intimas’.4 As mulheres
mais velhas contam mitos as novas geragdes, sdo responsdveis pelos aranjos
de casamento, e sdo as Unicas pessoas na aldeia que acusam os feiticeiros em
seus choros rituais sem serem punidas com feitigaria. A oratéria feminina, ex-
pressa principalmente nos choros rituais, € extremamente valorizada. Os ho-
mens de idade atingem prestigio na casa dos homens com seus conhecimen-
fos rituais ou como xamads, mas nunca chegam a ter o mesmo prestigio que as -
mulheres na vida doméstica.

O papel central das mulheres na sociedade Karajd - elas s@o
freqlientemente consultadas pelos homens antes de decisbes politicas - € dire-
tamente proporcional ao medo imposto a elas pela casa dos homens. O poder
masculino visivel & explicado, em vérios mitos, como consequéncia de fatos
ocoridos num tempo mitico em que ndo havia diferenga de poder entre ho-
mens @ mulheres. A grande transfornagdo desse tempo mitico, sob o ponto de
vista dos homens, que aliés é o ponto de vista de todos os mitos, foi a instituicdo
do poder masculino. Isso ocomeu devido ao comportamento imoral e anti-soci-
al das mulheres nessa época, um tema que é repetido em vdrias namrativas
miticas (Rodrigues, 1993).

Os mitos falam da necessidade que os homens tiveram de controlar as
mulheres, porque naquele tempo livie, nGo social, elas agiam de acordo com
seus desejos individualistas, impossibilitando o surgimento da socledade. Como
conseqliéncia, os homens decidiram instituir um poder coletivo, de modo a
evitar os atos anti-sociais das mulheres descritos nos mitos: incesto com o imdado,
negar comida ao préprio fitho, esconder a dgua de uma comunidade, adutté-
fio etc. As mulheres sdo descritas nos mitos como seres exageradamente sexu-
als e famintos, altamente impulsivos e cujos desejos vém em primeiro lugar,
egoisticamente,

Os mitos Javaé sdo um tipo de justificagdo, do ponto de vista masculino,
para a idéia de que os homens hoje em dia tenham que amedrontar e contro-
lar as mulheres. A perpetuacdo da vida social depende desse controle, pois
assume-se que elas tém um poder destrutivo, contrdrio aos limites que a socle-
dade impde sobre os individuos. Portanto, a esséncia da vida soclal para os
(homens) Javaé ndo é apenas reconhecer a existéncia de um poder anti-social
feminino, mas também conshiuir a habilidade de controld-lo. Esse ponto de vista
implica em duas consequéncias: (1) os homens atibuem, ainda que implicita-

3 Um dos principais e mais conhecidos mitos Javaé nara a saga de Tonyxwe, nos tempos miticos, para trazer
0 sol a este mundo como forma de ‘pagar’ aos sogros por Myrelkd, sua esposa.
4 Lima Filho (1994) também acentua o papel central da mulher na sociedade Kargjd.



mente, um imenso poder as mulheres; (2) eles atiibuem a perpetuagdo da soci-
edade a sua habilidade de controlar esse poder.

Nao é coincidéncia a cosmologia Karaja e Javaé tender a associar
‘alteridade’ a ‘feminilidade’. Os outros grupos indigenas, bem como os brasilei-
ros, 30 vistos como seres menos sociais. Alguns mitos explicam como mulheres
imorais, que cometeram o adultério, foram transformadas nos tempos miticos
em Avd-Canoeiro ou Kayapd, tradicionais inimigos dos Kargja. A prépria palavra
para ‘estranho’ ou ‘outro’ € ixyju, uma derivagdo de iy, que designa a coletivi-
dade feminina. Pode-se dizer que todo ser considerado menos social ou mes-
mo anti-social é pensado como ‘feminino’, uma vez que a feminilidade é sem-
pre associada ao anti-social, a poderes dificels de controlar.

N&o somente os ijju (‘outros’) sdo pensados como seres femininos, No
sentido de menos sociais, como também alguns seres sobrenaturals, entidades
chamadas adnli, tidas como os seres mais anti-sociais do mundo, sexualizados,
individualistas, impulsivos, dificeis de controlar etc. Tais entidades partiiham, em
grau exagerado, as caracteristicas atribuidas as mulheres nos mitos. Eles sGo a
alteridade/feminilidade em seu sentido mais radical. Um dos propdsitos princi-
pais da danga dos Aruands € dramatizar o momento em que os adnl sGo con-
trolados pelos Aruands, os quais representam o comportamento social e contro-
lado dos homens. Em outras palavras, a danga dos Aruands dramatiza o con-
fronto entre homens e mulheres, ordem e desordem, coletivo e individual, con-
fronto este que pde em jogo o poder de controlar poderes desafiadores, e que
é pensado como a esséncia da vida social.

O contato com os brasileiros, chamados forl, considerados fambéem como
‘outros’ e situados simbolicamente entre os iUju menos sociais e os anti-sociais
adni, foi interpretado por um mito Javaé através da recriagdo das categorias
de pensamento ‘tradicionais’. Uma mulher Javaé ja idosa me contou (Rodrigues,
1993, p. 331-2) um longo e detalhado mito sobre o surgimento das armas de
fogo, o simbolo mdaximo do poder dos brasileiros para os Javaé na época dos
primeiros contatos. Apresento aqui uma versdo resumida do mito.

Myreikd ficou grévida magicamente, sem fer relagdes sexuals, porgue o pal da crian-
Ga era o poderoso Tanyxwe, que transformou 0 mundo em seu iniclo. Um dia ela encontrou
Kij (mucura), que ainda era gente naquele tempo. Kuly seduziu Myrelko e eles tiveram
relagoes sexuais. Ela ent&o ficou grévida de Tanyxiwe e Kuly, caregando dois filhos na bani-
ga. Myreikd decidiu caminhar e descobriu duas esfradas. Ela enfrou na estrada onde nin-
guém deveria ir e chegou & casa de Hailoékir, uma vetha felticeira canibal. Myrelkd teve
seus dolis filhos na casa da felticelra. Os meninos crescerom e tomaram-se pré-adolescen-
fes. Enquanto eles estavam pescando, a velha fetticella matou Myrelkd e cozinhou sua
came, porque ela queria comer came humana, QuUando os dois meninos voltaram, eles
perguntaram & velha mulher onde estava a mdae deles. Haloékir! disse que Myrelko tinha
saido e logo voitaria. Entdo a felficeira perguntou se os meninos finham fome e ofereceu a
eles a came de Myreiko. Eles comeram, sem saber, a came da prépria mde. Um tempo
depols, os meninos foram cacar e enconfraram Oresa, uma mulher passaro que pPos-



suia poderes magicos. Quando os meninos estavam tentando matd-la, Oresa gritou:
"N&o me matem, ndo me matem! Eu sei 0 que aconteceu com vocés e sua mdel”. Os
meninos perguntaram o que aconteceu e Oresa contou-hes a verdade, ou seja, que a
fefticeira havia matado a mde deles e oferecido a came dela a eles. Os dols imdaos
choraram e decidiram voltar e matar Haloékirl, Ao chegar em casa, eles comegaram
a dermeter céia de abelha em uma panela grande. Entdo mataram a feiticeira jogan-

* do-a denfro da panela. Ela foi queimada e seus ossos foram fransformados nas amas
de fogo pelo fiho de Tanyxiwe.

Seguindo um padido que aparece em varios mitos javaé, uma mulher é
identificada com um adni. A velha feiticeira é canibal, uma caracteristica dos
adni. Seu nome, Haloexirl, € uma derivagdo do nome de um dos mais perigo-
sos adnl, Haloe (‘'onga’). Ela engana os dois irmdos induzindo-os a comer a car-
ne da propria mde, parcialmente comida por ela antes. A velha mulher é apre-
sentada como uma pessoa faminta que ndo hesita em matar sua convidada
para satisfazer seus desejos. Comer a came da mde tem a conotagdo de in-
cesto, pois os Javae fazem uma associagdo simbdlica entre ‘comer’ e ter rela-
¢Oes sexuals’. A feiticeira, portanto, obriga os dois irmdaos a praticarem o incesto
simbdlico com a prépria mde. Como j& foi dito, esse tema - mulheres cometen-
do atos anti-sociais e individualistas - € repetido em varios mitos Karaja e Javaé.

Como nos outros mitos, a mulher imoral € punida: os irmaos matam a
feiticeira e fransformam seus 0ssos nas armas de fogo dos brasileiros. O mito em
questdo faz assim uma conexdo entre alteridade e feminilidade, associando o
surgimento das armas de fogo dos brasileiros, também ‘outros’, aos ossos de
uma mulher, de um ser anti-social. Vale acrescentar que os pertences pessoaqis
de um Javaé que morre sGo pensados como partes da prépria pessoq, sendo
enterrados com ela - idéia comum a grupos J&, como os Kraho (Cameiro da
Cunha, 1978). As amnas dos brasileiros sGo pensadas entdo como parte dos
brasileiros, to estranhas quanto eles.

TradigGo no contexto do contato interétnico

Dialética e reflexivamente, construir o oufro é construir a simesmo, o que é
vdlido tanto para o Ocidente quanto para sociedades ndo-ocidentais. Toda
cultura € limitada pela alteridade (social ou natural), sendo intrinseca a relagdo
entre fatores intemos e externos, sujeito e objeto, 0 eu e o outro. Como aponta
Sahlins (1993, p. 16) em ‘Good-bye 1o Tistes Tropes’, “a fabricagdo mais ou me-
nos auto-consciente da cultura” (radugdo minha) € um processo que incorpora
a relagdo com a alteridade, ndo se podendo presumir a existéncia de uma
cultura sui generis (ver Comaroff & Comaroff,1992). Dentro dessa perspectiva, o
conceito de ‘fradicdo’ adquire uma nova dimensdo. Isso significa que os ‘primi-
tivos’ através dos quais os ‘civilizados’ continuamente recriam suas préprias iden-
tidades etnocéntricas ndo s@o imagens passivas e estdticas, mas ativos
recriadores de sua identidade. Como consequéncia desse processo reflexivo -
ndo se esquecendo o projeto ocidental de dominagdo do mundo através do



capitalismo - as culturas que tém sido os ‘outros’ do Ocidente sdo também elas
produtoras de ‘outros’.

Dentro dessa perspectiva, o concelto de “radigdo’ adquire uma nova di-
mensdo quando discutido por Sahlins em outro texto (1992, p. 21). O impacto
produzido pelas sociedades ocidentais sobre as ndo-capitalistas ndo deve ser
visto meramente como a imposigdo de uma légica mutante e histérica sobre
uma ‘fradigdo’ monolitica e estdtica. ‘Tradicdo’ ndo significa estatismo ou arca-
ismo, mas o processo de continuidade culttural incorporado pela mudanga cul-
tural. Mudanga ndo se opde a continuidade, assim como histéria nGo se opde a
tradigdo.

A resposta ao contato é vista como uma improvisagdo criativa baseada
em categorias prévias, havendo um pemanente didlogo enfre o velho e o novo,
entre o0 que existia anteriormente e as mudangas infroduzidas pelo contato com
outra sociedade. No caso Javaé, esse didlogo com a alteridade é feito princi-
paimente através das categorias nativas de género, que servem de base ndo
apenas para interpretar 0 novo e recriar a sk mesmo como também para pro-
por um modo de agdo frente G sociedade envolvente.

Etnocentricamente, o Ocidente tende a atribuir as ditas socliedades ‘primi-
fivas’ a auséncia de histdria ou de capacidade de mudar, assurmindo uma opo-
sicdo entre 0 Ocidente moderno e histdrico e as sociedades ndo-ocidentais,
supostamente “tradicionais’, estaticas e passivas frente G ocidentalizagdo e ao
capitalismo. Tal oposigdo simpilista supde que a histéria € um fendmeno poste-
rior ao contato com o Ocidente nas sociedades ditas ‘primitivas’, idéia esta
criticada por Tumer (1988, 1991), Comaroff & Comaroff (1992) e Sahlins (1993).
Sem diglogo ou negociagdo, as cutturas ‘tradicionais’, segundo o senso comum,
aceitariam passivamente aimposicao de uma Idgica histrica, racional e capita-
lista sobre sua prdpria dgica, atribuindo-se implictamente aos ‘primitivos’ uma
incapacidade de mudar frente as confradiges surgidas com o contato.

Tanto as sociedades ndo-ocidentais quanto o Ocidente lidam com conti-
nuidade e mudanga. Entretanto, enquanto o Ocidente enfatiza mudanga/his-
tério/progresso, explicitamente, como parte importante de sua identidade, os
Javaé, por exemplo, enfatizam continuidade/estatismo/repeticdo nesse mes-
mo sentido. Um dos temas centrals da cosmologia Javaé, discutido em minha
dissertagdo de mestrado (Rodrigues, 1993), € a negagdo do fluxo do tempo, o
que é comum a vdrias sociedades ndo-ocidentais (ver Leach, 1974). Enquanto
a cosmologia ocidental valoriza positivamente a continua mudanga de costu-
mes, idéias, tecnologias, valores etc, a cosmologia Javaé valoriza a importdncia
da continuidade e da repeticdo do que sempre existiu. Isso ndo significa, entre-
tanto, que 0 modo de ser ocidental ndo se baseie em nenhum tipo de continui-
dade ou que os Javaé ndo mudem. Pode-se dizer que a propria énfase no pro-
gresso € na mudanga ndo € mais do que a repeticdo, em um nivel mais profun-
do, de um mesmo valor que sempre acompanhou 0 pensamento ocidental.



O mesmo é vdlido para os Javaé - a énfase na repeticGo e na continuidade
ndo elimina a existéncia da mudanga e a incorporagdo do novo. NGo hd cuttura
isolada de novos fatos e desafios. A palavra Jiyky refere-se tanto ao que a antro-
pologia reconhece como 'mito” quanto ao que ela reconhece como ‘histériar’.
Todo discurso sobre o passado & fyky, ndo havendo uma disting@o conceitual
rigida entre fatos distantes e recentes, entre o que sempre existiu desde o Inicio
dos tempos - 0 comego mitico do mundo - e 0 que passou a existir mais recen-
temente. No mito Javaé a respeito do surgimento das armas de fogo em seu
passado recente, o contato com o novo, representado pelo contato com a
sociedade brasileira, € incomporado em um nanrativa ‘mitica’ {(no sentido antropo-
I6gico), que por sua vez ndo é incompativel com a “histéria’ mais recente. A fiyky
Javaé lida com continuidade e histéria, repeticdo e mudanga, embora os Javaé
enfatizem explicitamente o valor positivo da repeticdo em seus rtuals e em sua
cosmologia. )

A fiexibllidade das narrativas sobre o passado reflete uma postura criativa
€ de constante renovagdo dos Javaé - o que ndo significa deixar de ser Javaé
- frente ao contato com a sociedade envolvente. Apesar de todos os proble-
mas sérios e das ameagas que vém do contato - redugdo populacional, perda
da mobilidade tradicional e do antigo potencial de pesca e caga, invasdo da
terra indigena, prostituicdo, alcoolismo e uma dependéncia cada vez maior de
bens industrializados -, 0s Karajd como um todo €m mostrado uma surpreen-
dente capacidade de lidar com todas essas novidades mantendo sua ‘tradi-
¢G0o', no sentido discutido anteriormente.

Tem-se notado que as aldeias em que o contato com a populagdo local
€ mais intenso - como Santa lzabel, a maior aldeia do subgrupo Karaja (ver Lima
Filho, 1994), e Canoand, a malor aldeia Javaé, onde eu morei - sdo paradoxal-
mente os centros mais importantes de resisténcia culttural e polftica. E jJustamen-
te dentro dessas aldeias - onde a diminuigdo das fontes alimentares j& se tomou
um problema, o alcoolismo é uma realidade cotidiana e o contato com os
ndo-jndios € mais intenso - que surgiram os mais importantes lideres dos povos
Karaja. O contato produziu uma unidio politica entre o subgrupo Karajd e os
Javaé que ndo existia antes. Como consequéncia, nos anos 80 os Kargjd e os
Javaé iniciaram um movimento politico para retirada dos invasores da tera
indigena. Acionado pelos indios em 1989, o Ministério Pablico Federal propds
uma agdo civil pdblica, cujo resuttado determinou & Funai iniciar o processo
necessdrio & “reinfegragdo da posse dos indios {...) nas dreas llegalmente ocu-
padas por terceiros”.

Atuaimente os povos Kargjd experimentarm uma nova fase na histdria do
contato com a sociedade nacional. Nos anos 90, a invasdo da liha do Bananal

5 Tumer (1988) analisa um mito Kayapd sobre o surgimento de amas de fogo e sobre o conceito kukradia, em
aiguns pontos similar o fiyky Javoé, que estabelece uma diferenga conceltual entre um passado Inconsclente e
distarde e um oulro momento autoconsciente @ mais recente.



fol de fato interompida, como resultado da vontade politica do grupo, que junto
com a Funai bloqueou os pontos de acesso de novos criadores de gado diiha.
Nos Ultimos anos, contando com a participagdo do Incra, teve inicio o processo,
ainda ndo completado, de remocdo e reassentamento dos invasores da tera
indigena. Esse movimento politico coincide com a recuperacdo populacional do
Qrupo e o contexto maior do movimento indigena no Brasil, desde os anos 70 {ver
Matos, 1997), mas hd outros fatores a serem considerados.

Umn dos fatos mais notaveis entre os Karajd e os Javaé, apontado por an-
fropdlogos,® é a persisténcia da cosmologia, da organizagdo social e da vida
ritual ‘tradicionais’, apesar das conseqléncias desastrosas do contato. Lima Fi-
Iho (1994) confimna, em relacdo ao subgrupo Karajd, que a vida rtual € mais
completa e intensa na aldeia Santa lzabel do Moo, justamente onde o contato
€ 0 alcoolismo tém um impacto maior.

O mesmo pode ser dito sobre os Javaé. Até bem recentemente, a Unica
aldeia onde ainda se realizava o hefohoky, o complexo ritual de iniciagdo mas-
culina e dpice da vida ritual, efa justamente Canoand, onde o contato com
criadores de gado e compiadores de peixe € uma realidade, o dicoolismo é
um pesadelo vivido pela comunidade, e atelevisdo ja faz parte do dia a diaem
algumas casas desde os anos 80. Em 1990, foi realizado em Canoand o primei-
ro hetohoky dos Javaé, que era um rito anual, depois de quase uma década de
inferrupgGo. Desde entdo, o ritual de iniciagdo masculina tem sido retomado
com maior freqiéncia ndo s6 em Canoand como também em quase todas as
outras aldeias Javaé, o que acontece paralela e paradoxalmente a uma pene-
trag&o maior do alcoolismo e um maior acesso dos Javaé como um todo aos
meios de comunicagdo de massa.

Tanto Santa lzabel do Morro quanto Canoand ainda mantém a instituigéo
da casa dos homens, a danga dos Aruands (na verdade um elaborado conjun-
fo de rituais e dangas anuais que dura varios meses e envolve toda a comuni-
dade), o hefohoky e a disposicdo espacial fradicional da aldeia. Embora outras
adldeias Karajd e Javaé possuam a casa dos homens e redlizem a danga dos
Aruands, os habitantes de outras aldeias reconhecem que nada se compara &
‘beleza’ e & grandiosidade dos rituais das aldeias mencionadas.

O aparente paradoxo deve ser compreendido através do modo criativo e
flexivel pelo qual a ‘tradigdo’ Karajd e Javaé interage com a sociedade
envolvente. Confrariamente ao senso comum, os indios ndo se transformaram
em novos proletd@rios brasileiros, mas souberam incorporar elementos estranhos
como parte de sua prépria reprodugdo social e cultural,

Concluséo
No contexto das relagdes interétnicas, a narativa sobre o surgimento das
armas de fogo pode ser vista como um ‘mito histérico’ que incorpora a forma

6 Ver Donahue (1982), Pétesch (1987), Lima Fitho (1991}, Rodrigues (1993) e Toral (1992).



tradicional das narrativas mificas e os fatos histéricos recentes (Tumer, 1988 e 1991).
O mito historico (fyky) produz um comentdrio social ndo apenas sobre a situagdo
de contato, mas também sobre as categorias Javaé, reforgando a associagdo
nativa entre feminiidade e alteridade. A Jlyky recria a ‘tradigdo’ incorporando
novos fatos. O poder atribuido ds armas dos brasileiros € implicitamente atribuido
as mulheres Javaé, reafimando a concepgdo de que as mulheres, assim como
as amas dos brasileiros, sGo potenciaimente destrutivas, incontrol@veis e témum
poder que é essencialmente anti-social ou, pelo menos, contrdrio & sociedade
Javaé.

O mito histérico produz ndo apenas o ‘outro’, mas também os Karajd como
um todo, podendo-se falar numa produgdo social reflexiva. Os Karajé e os Javaé
nGo repetem meramente o que eles supostamente sempre foram. As mulheres
sempre foram associadas & alteridade, mas o ‘outro’ ndo fol sempre 0 mesmo,
assim como as mulheres Javaé e Kargja. Se no passado elas eram associadas
simbolicamente aos Ava-Canoeiro e Kayapd, atualmente elas sdo associadas
as amas dos brasileiros, 0 que faz uma diferenga considerdvel sobre 0 modo
como os Karaja e os Javaé olham para si préprios. Essas associagoes - incorpo-
rando continuidade e mudanga simuttaneamente - cerftamente tém implica-
¢des sociais no imagindrio coletivo sobre as mulheres nos dias de hoje.

Por outro lado, como parte do processo reflexivo, 0 antigo produz o novo, a
tradicdo € a base para reinterpretar os novos fatos. Desse modo, o outro é visto
como as mulheres. Para os Javaé e os Kargjd, assume-se que os brasileiros possuern
um poder destrutivo que precisa ser confrolado para se manter a continuidade
social. Conseguenterente, as relages politicas com a sociedade nacional envol-
vem a habilidade de ser flexivel frente & ambiglidade do ‘outro’. As mulheres sGo os
outros distantes e dificels de controiar, mas sdo, ao mesmo tempo, a parte intrinse-
ca sem a qual a socledade nGo pode existi. Como resuttado, viver em sociedade
¢ ter a habllidade de viver com os mais estranhos ‘outros’ lado a lado, na vida
cofiana. O outro &, ambigua e simultaneamente, o0 mais distante e o mais préximo,
ndo se podendo estabelecer uma ruptura radical enfre o eu e o outro, homens e
mulheres, os Karajd como um todo e a sociedade envolvente.

A ambiglidade em relag&o aos outros e &s mulheres (que sdo simultane-
amente amedrontadas pela casa dos homens e a figura central nas unidades
domésticas) reflete a ambiglidade do contato interétnico, especiaimente com
a sociedade nacional. O capitalismo é também um poder potencialmente
destiutivo se ndo for controlado pelos Karaja e pelos Javaé, que tém que viver
com o ‘inimigo’ dentro de suas aldelas. Eles sGo agora dependentes de merca-
dorias industiializadas - assim como os homens dependem das mulheres - mas
eles decidiram continuar com seus rituais € dangas ‘tradicionals’, assim como os
homens decidiram tentar controlar as mulheres no passado. A ordem social, por-
tanto, é mantida através da habilidade politica de tentar controlar o outro que vive
dentro da prépria casa, o que significa viver com prostituicdo e alcoolismo junta-



mente com a danga dos Aruands, 0 novo com o velho, mudanga e continuidade.
O novo estd sempre mudando, e assim também a prépria nogdo de ‘tradicao’,
formada dialeticamente por esse didlogo entre o novo e o velho.

Os Kargjd e os Javae ndo seriam capazes de sobreviver ao contato com a
poderosa sociedade envolvente se ndo fossem intrinsecas & sua fradigbo a ca-
pacidade de improvisacdo criativa e a fiexibilidade no modo de pensar e agir,
principal razdo para continuarem sendo Iny apds terem sido expostos ao pior da
alteridade.
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