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eduardo.s.nunes@hotmail.com

Mistura [defini¢cdo quimica]

Uma mistura é constituida por duas ou mais
substancias puras [...]. Todas as substancias que
compartilham um mesmo SISTEMA, portanto,
constituem uma mistura. Nao se pode, entretanto,
confundir misturar com dissolver. Agua e 6leo, por
exemplo, misturam-se, mas néo se dissolvem. [...]

(Wikipédia, a enciclopédia livre — negritos nos
original, italicos do autor).

Os povos indigenas hoje em territorio brasileiro (e alhures, certamente) tém se
empenhado cada dia mais em conhecer e adentrar o mundo ndo-indigena. E 0os meios de
que tém se utilizado para tal sdo diversos: educacéo escolar, formacgéo superior, busca
por formas de conseguir dinheiro e bens — seja por trabalho pessoal, beneficios sociais,
parcerias ou projetos —, entre outros. A presenca indigena nas cidades, viver com e como
0 branco em suas “grandes aldeias”, € mais um destes meios, e talvez mesmo o de maior
intensidade. A aldeia karaja de Buridina, sobre a qual este artigo versa, € um caso
extremo de conhecimento e experimentacdo do mundo ndo-indigena. Situa¢fes como
esta (dentro ou fora das cidades, em graus distintos), entretanto, foram por muito tempo
(e ainda o sao em larga medida) pensadas fora do escopo da “tradicdo” indigena, como
se, quando o que esta em questdo € “virar branco”, os indios estivessem fazendo algo
fundamentalmente diverso do que fazem usual e/ou tradicionalmente. Dois pesos e duas
medidas. Com o exemplo etnografico abordado neste texto, tento unificar as medidas,
i.e., pensar tanto a incursdo indigena no mundo dos brancos como as “praticas
tradicionais” a partir de um unico parametro. Mais precisamente, a partir da maneira
como o0s Karaja pensam 0s muitos casamentos entre indios e ndo-indios existentes nesta

aldeia e os filhos gerados por eles, o texto visa explorar a linguagem da mistura como

! Este texto é uma versdo resumida de um dos capitulos de minha monografia de graduagio (Nunes,
2009), fruto de uma pesquisa de campo de quatro meses entre os Karajd da aldeia Buridina (Aruand -
GO).



expressao geral do ponto de vista deste grupo sobre a relagdo entre seu proprio mundo e
0 mundo dos tori, 0s brancos.
* * *

Os Karaja, grupo falante de uma lingua tardiamente classificada dentro do tronco
Macro-Jé — o injrybé® —, ocupam imemorialmente a calha do Rio Araguaia. A maior parte
de suas aldeias esté situada na Ilha do Bananal (TO). Buridina é a aldeia situada mais a
montante deste territdrio, na margem goiana da divisa com o estado do Mato Grosso. No
inicio do século XX, Buridina estava situada ao lado — separada apenas por um corrego —
de um presidio, chamado Santa Leopoldina, em torno do qual cresceu um pequeno
vilarejo homoénimo. Na década de 1970, a ja entdo cidade de Aruand comeca a se
expandir e atravessa 0 corrego Bandeirantes. Cerca de uma década depois, a aldeia ja est4,
excecdo feita ao lado rio, rodeada pela malha urbana, restrita ao espago de um unico e
diminuto lote. Ainda nos anos 70, a populacdo da aldeia, poucas pessoas restritas a um
nacleo de parentes muito proximos, inicia um processo de intercasamento com a
populacédo regional, processo esse que atualmente ainda segue seu curso.

Hoje, Buridina é uma pequena aldeia — com cerca de 200 habitantes — incrustada
no centro da turistica cidade de Aruana (GO). Por meio do Projeto de Educacédo e
Cultura Indigena Maurehi, iniciado em 1994, sua populacdo vem esforcando-se para
reverter alguns processos traumaticos sofridos ao longo de sua historia — principalmente
a perda parcial da lingua indigena —, sobretudo no dificil periodo das décadas de 1970 e
1980, quando foram vitimas de muita pressdo e preconceito por parte dos regionais®. A
idéia de aculturacdo, porém, ndo é apropriada para descrever a situacdo desta aldeia,
apesar de este ser um estigma que ainda hoje pesa muito sobre ela. Para entendermos o
porque disto, devemos prestar atencdo na forma indigena da relacdo entre sua prépria

perspectiva e a dos brancos.

2 Iny é o termo de auto-designagéo dos trés grupos falantes desta lingua, Karaja, Javaé e Karaja do Norte
(Xambioa); Rybé significa “fala”, “lingua”, “modo de falar”. Essa lingua apresenta uma diferenciagdo da
fala segundo o sexo do falante, geralmente caracterizada pela insercdo, na variante feminina, de uma
consoante (majoritariamente o “k”, mas também o “n” e o “tx’) onde ha um encontro vocalico na fala
masculina (ou no caso de algumas palavras iniciadas com vogais). Os parénteses nas palavras grafadas
nesta lingua representam a inser¢éo da consoante na fala feminina.

® Para mais informagdes sobre o projeto, cf. Pimentel da Silva, 2009.



Um sistema de perspectivas insolUveis

Uma aldeia no centro da cidade, “moderna, ndo ¢?”, me dizia um homem Karaja.
A beira do rio Araguaia, dois espacos usualmente pensados como em tudo distintos,
opostos, aldeia e cidade, se encontram espacialmente conjugados, mas néo diluidos:
Buridina nunca perdeu sua tradicional configuracdo de aldeia Karaja’, e o crescimento
da cidade (e, posteriormente, a demarcacdo da Terra Indigena) ndo acabou com a
distintividade do espaco da aldeia, apenas fez com que os limites de ambas
coincidissem (uma Unica linha serve de borda as duas figuras). Como num minusculo
bairro, passar da aldeia para a cidade é dar um passo através do portdo: do meio fio para
14 estd um mundo de Outros.

Essa afirmacdo, na verdade, é um tanto imprecisa: 0 mundo dos tori ndo esti
apenas na cidade e, num certo sentido, Buridina é também parte da cidade. Os Karaja
comem nossas comidas, estdo integrados ao comércio local, usam nossas roupas, nossa
lingua, nossos nomes, tém televisdes, telefones, fogdes, geladeiras, freezeres, bicicletas,
algumas motos, camas, guarda-roupas, barracas de acampamento, canoas de aluminio
com motores de popa, etc. Alem do fato de terem muitos amigos ndo-indigenas na
cidade e, sobretudo, filhos com eles. Hoje os Karaja de Buridina se dizem misturados,
classificando aquelas criancas resultantes desses casamentos como mesticos, termos
também usados pelos brancos para se referir a eles. Uma aldeia incrustada no centro da
cidade, habitada por indios “aculturados™, em sua maioria mesticos, que levam uma
vida de branco. Para a maioria dos moradores e visitantes de Aruand, a aldeia é apenas
mais um bairro da cidade e os indios pouco se diferenciam deles.

Essa € apenas uma forma de contar a historia, eu diria. Ha também as relacdes de
parentesco, o inyrybé, as comidas tipicas, as disputas politicas caracteristicas do grupo,
xamanismo (ainda que sem xamas reconhecidos), praticas de resguardo, nominacdo, etc.
Importante notar, entretanto, que tampouco se trata de um mero preconceito: 0s proprios
indios, por vezes, contam essa historia. N&o se trata, assim, de escolher entre as duas

versdes qual seria mais apropriada para descrever essa comunidade. Nem, muito menos,

* A planta das aldeias Karajé é tradicionalmente composta por uma ou mais fileiras de casas paralelas ao
rio e, em alguns casos (geralmente as aldeias maiores), uma “casa de aruana”, hetokre, situada na regido
mediana da fileira das residéncias e delas um pouco afastada na dire¢do do mato. Cf. Toral (1992, p. 51-
56), Donahue (1982, p. 181; 183-184).

> Cf. Portela (2006) e Motta (2004) sobre o imaginério da populagdo regional e dos turistas sobre os
indios de Buridina.



de escrever uma ‘histéria do meio’, algo como uma negacdo de seu estigma de
aculturados por meio do reconhecimento de que seu engajamento extremo no mundo
ndo-indigena ndo lhes tira a condicdo de indigenas, pois sua tradicdo ndo estd em
contradicdo com a nossa “modernidade”. Nao que isso nao seja verdade. Detenhamo-
NOS um pouco aqui.

Para explorar esta questdo, tomarei o exemplo de um autor: Roberto Cardoso de
Oliveira. O que se segue, entretanto, ndo € propriamente uma critica a respeito de seu
trabalho. Explorando (parte de) seus argumentos, quero apenas evidenciar a maneira
como ele constrdi a relagdo entre “os dois lados”, isto é, como ai se relacionam o ponto
de vista indigena e o ndo-indigena®.

No seu livro “O indio e o mundo dos brancos” (1972[1964]), Cardoso de Oliveira
trata de uma situacdo que apresenta caracteristicas similares as que encontramos entre
os Karaja de Buridina. Ele fala dos indios Ticuna do alto curso do Rio Solimdes, que,
num contexto de extrativismo de caucho, estavam a época bastante integrados a
sociedade regional, sendo reconhecidos pelos néo-indios como “caboclos”. O autor
certamente nao compactua com esta visdo. “A interiorizacdo dos padrdes de

> (op. cit., p. 100) ndo &, a seu ver, suficiente para

comportamento do branco pelo indio
promover a transformacdo total dos Tuktna em ‘civilizados”. Para justificar essa
pOsiCa0, o autor se apdia no mecanismo “tribal” de auto-reconhecimento: a afiliacdo
clanica. Assim, “a condicdo de membro de um cla confere a um individuo o status sem
0 qual ele ndo teria lugar na comunidade indigena, pois nao seria reconhecido como
Tukdna. Em outras palavras, ndo pertencer a nenhum cla ¢ nao ser Tukuna” (op. cit., p.
66). Outro elemento fundamental para a permanéncia dos Ticuna enquanto tais € o
sistema de parentesco que lhes fornece “meios para calcularem sua posi¢do no contexto
intratribal, classificando-os num sistema de status” (op. cit., p. 71). Assim, a respeito
dos “resultados da interferéncia entre duas ordens distintas, a tribal e a nacional” (op.
cit., p. 70), o autor conclui:

E mister considerar que os Tukuna estdo sendo surpreendidos num momento do processo
de sua transformacdo, i. e., de uma transformacdo que os afeta de modo total mas cujo

® A escolha deste autor é um tanto aleatdria, e muitos outros e outras poderiam o substituir para o fim em
questdo. Se optei por ele, entretanto, certamente é devido a influéncia que seu trabalho teve sobre o0 meu.

" Tanto para os indigenas quanto para os regionais, “o falar bem o portugués (ao lado de se vestir e de se
paramentar de utensilios ‘civilizados’) simboliza a passagem da condi¢do de ‘selvagem’ (...) para a de
‘civilizado’” (op. cit., p. 100).



processo ainda estd muito no comecgo: o que explica a permanéncia de um estrutura social
segmentada em grupos unilineares de descendéncia, associados em metades exogamicas,
sustentados por um sistema de parentesco extremamente operativo, formando, a bem dizer,
0 nlcleo da ordem tribal Tukdna. Esse nucleo, como area estratégica do sistema social
indigena ainda ndo foi tocado em suas estruturas cruciais, a despeito da situacdo de
conjuncdo intercultural existente (op. cit., p. 80-81).

E se esse nucleo, essa area estratégica, fosse tocado? Sem querer diminuir a
complexidade de uma possivel tal situacdo — nem muito menos as muitas tensdes,
pressOes e violéncias da situacdo abordada por Cardoso de Oliveira —, creio que sO é
possivel formular a questdo desta maneira se pensamos que as duas “ordens” em
questdo — a ‘tribal’ e a ‘nacional’ — se situam em um mesmo plano, estando assim,
passiveis de mutua interferéncia; se pensamos que ambas as ordens constituem um
unico processo; se pensamos, enfim, que o resultado desta ‘mutua interferéncia’ € uma
unidade una. Acredito, entretanto, que, do ponto de vista indigena, essa ndo € a Unica
forma de relacdo entre ‘as duas ordens’: elas podem estar em planos distintos, paralelos
e independentes, e a unidade formada por esta relagdo, assim, s6 podera ser composita,
repartida. Desta forma, a analise que tal autor faz da figura do caboclo, “o Tukuna
transfigurado pelo contato com o branco” (op. cit., p. 83), desemboca num esquema
marcado por uma ambiguidade.

Em certo sentido, o caboclo pode ser visto como resultado da interiorizacdo do mundo do
branco pelo Tukuna, dividida que estd sua consciéncia em duas: uma, voltada para seus
ancestrais, outra, para os poderosos homens que o circundam. (...) Fracionada sua
personalidade em duas, ele bem retrata a ambiguidade de sua situacdo total (id. ibid.).

A figura do caboclo nos interessa sobremaneira pela proximidade que apresenta
em alguns pontos com a figura do mestico e, sobretudo, com a pessoa misturada. Aqui,
entretanto, ndo nos deteremos sobre a possibilidade de matua influéncia entre os pontos
de vista (uma solugdo), pensando-os em um mesmo plano, como um processo unico,
mas sobre 0 que me parece ser uma outra dimensdo desta inter-relacdo, a qual os Karaja
de Buridina conferem maior énfase: a coexisténcia de pontos de vista em uma unidade
repartida. Numa tal situacdo, um sistema de perspectivas insollveis, 0s pontos de vista
estdo em planos distintos, de modo que a assuncao da perspectiva tori pelos Karaja ndo
guarda relacdo necessaria com o abandono de sua propria perspectiva. Assim, essa
“dupla consciéncia” do caboclo, de que fala Roberto Cardoso de Oliveira, quando a

transpomos para a figura do mestico, ndo ¢ ambigua, mas sim dupla. O meio (caboclo



ou mesti¢o) ndo é um entre dois, no sentido de um lugar intermediério entre os mundos
indigena e ndo-indigena. O meio ndo é um um, é um dois sem intervalo, no qual, a cada
momento, s se pode estar em um dos lados. O meio € ambos os lados, sem nunca sé-
los a0 mesmo tempo. N&o ha um ponto de vista mestico, pois 0 meio é a possibilidade
de ser ambos.

Mas voltemos aos Karaja.

Casamentos

Na década de 1970, como dito acima, teve inicio a mesticagem®. Algumas
décadas depois, podemos perceber que um dos resultados deste processo foi a
instauracdo de um novo padrdo de casamentos. Desde entdo, as unides entre dois
indigenas é rara e, geralmente, fruto de particularidades das historias pessoais: 0 normal,
poder-se-ia dizer, € casar com tori. Dessa forma, a grande maioria dos atuais
casamentos (77,8%) envolve um conjuge ndo-indigena. Sendo, portanto, a mesticagem
uma questdo tdo ampla e importante nesta aldeia, como os Karaja conceitualizam este

processo?

Ha uma triade conceitual Diagrama 1: Os célculos da mistura
indigena bésica: puro, mestico e
tori. Indio(a) puro(a), ou
simplesmente puro, é a pessoa
cujos dois  genitores  sdo

indigenas (ou seja, puros). Os

mesticos sdo os frutos das unides

destes com os tori, i. e, 0S ndo- G

indios®. Esta é uma forma geral

de classificacdo, mas que,

estritamente, s6 abrange as duas
L(g2) M(g4)

& Advirto que este é o termo que escolhi utilizar para definir o processo em questdo. O conceito utilizado
pelos Karaja é mistura, que, como veremos, tem um significado algo mais abrangente que este outro.
Assim, utilizo mesticagem para me referir estritamente aos casamentos entre indios e regionais e as
criancas deles resultantes.

° Esclareco que os trabalhos de [Cavalcanti-]Schiel (2002, 2008) ja haviam registrado esta tricotomia
classificatéria basica e abordado alguns aspectos relativos & mesticagem, e, assim, acabaram por se
constituir em um de meus pontos de apoio.



primeiras geracbes — A, B, D, E, no Diagrama 1. O que acontece, entdo, quando
descemos neste diagrama? Como sdo classificados/pensados os netos, bisnetos, etc.,
deste primeiro casamento misturado? Os Karaja formulam tal questdo a partir de dois
principais idiomas: o da geragéo e o da distancia.

O primeiro opera por uma espécie de marcagdo da geragdo do individuo ao qual se
refere. Explico-me. Seguindo o exemplo do Diagrama 1, se uma mulher pura (A) se
casa com um homem tori (B), terdo um filha mestiga (E). Se ela (E) se casa novamente
com homem tori (F), os filhos do casal (I, J) serdo ainda considerados mesti¢os, mas
“mestigos de terceira geragdo”, ou simplesmente “de terceira geracao” (g3, no Diagrama
1). Se um destes (J), por sua vez, repete 0 matriménio com ndo-indio (K), os filhos do
casal (M) serdo ditos “mesticos de quarta geracdo”, ou simplesmente “de quarta
geracdo” (g4). E assim sucessivamente. Por vezes os Karaja se referem aos mesticos (D,
E) como “de segunda geracdo” (g2), sobretudo em contextos em que estdo fazendo
calculos sobre um fragmento de genealogia. Mestico, portanto, € um termo nao
marcado: pode tanto se referir a qualquer individuo que tenha ndo-indios nas geracoes
ascendentes proximas quanto especificamente a “segunda geracdo”. Note-Se que esta
formulacéo esta focada nos sucessivos matriménios com 0s regionais.

Uma segunda formulacéo estd pautada no idioma da distancia. Trata-se de uma
forma geral de classificagdo que permite pensar sobre outras situacdes além dos
casamentos com tori. Muitas vezes interpelei pessoas com perguntas tais como: Se 0s
filhos de indios com ndo-indios sé@o mesticos, os filhos destes ultimos com ndo-indios
seriam 0 que? Ainda mesticos? Haveria uma outra categoria para classifica-los? E
quanto aos filhos de mesticos com indios puros? Apenas algumas pessoas responderam
a essas questdes de forma assertiva: filhos de mesticos com ndo-indios séo tori, ja ndo
sdo mais indigenas; e filhos de mesticos com indios puros voltam a ser puros. A maioria
das respostas que recebi, entretanto, eram mais vagas — “Rapaz, nao sei! Acho que...”—,
mas concordam com essa formulacéo assertiva num sentido: nas falas dos Karaja ha um
consenso de que o casamento com tori provoca um afastamento em relacdo a
cultura/caracteristica indigena (0 que corresponde a uma progressao no esquema das
geracOes, de A[gl] para E[g2], para J[g3]...), a0 passo que casar com indio puro
direciona esse processo no sentido contrario (a passagem de I[g3] para L[g2] ou de D

para G, por exemplo). Assim, quanto aos filhos de mesticos com tori (I, J e M), por



exemplo, dizem que “vai distanciando”, “vai acabando”, “puxa mais para o lado do
branco”; ja os filhos de mesticos com indios puros (G), “acho que volta [a ser puro], ndo
€?”, “volta de novo”, “puxa mais pro lado do indio”. Nesta formulacéo, a volta é um
caminho possivel, como se pode notar. Mesmo com uma distancia genealdgica
consideravel: ndo importa de qual geracdo é um mestico, se de terceira ou de quinta,
sexta: se ele (um homem, suponhamos) se casar com uma india pura, o filho do casal
voltard a segunda geracdo. Afinal, se assumimos sua linha de descendéncia materna
como referéncia, o deslocamento é apenas de uma gerac&o™.

Ja& os filhos de casamentos entre dois mesti¢cos continuam mesticos: afinal, um
casamento entre iguais ndo provoca nem distanciamento nem aproximagdo — da mesma
forma que filho de dois indios puros é igualmente puro ou filho de dois tori é
igualmente tori. Aqui encontramos uma diferenca em relagéo aos calculos deste mesmo
tipo feitos pelos Karaja do Norte (Xambiod), em tudo semelhantes a estes que descrevo
aqui, exceto que, para esse outro grupo Karaja, “o filho de mestico com mestig¢o, para
grande satisfagdo dos avos, igualmente, ‘puxa mais pro puro’” (Cavalcanti-Schiel, 2008,
p. 17).

Paralela as duas formulacGes apresentadas, os Karaja utilizam ainda uma outra: o
sangue™. Um mestico traz consigo sangues diferentes, vindos tanto da mie quanto do
pai. E comum ouvir comentarios do tipo “fulano, quer ver, ja tem trés sangues, Karaja,
Javaé e Tori!”, falando de um mestico cujo pai, por exemplo, seja um indio (mestico de
Karaja e Javaé) e a mae seja tori.

Tenho aqui falado da mesticagem como algo referente aos casamentos entre os
Karaja e os tori. Mas o grupo tem também um longo histérico de intercasamento com 0s

Javaé (embora isso sempre signifique uma parcela diminuta da populacdo de uma

90 Diagrama 1, advirta-se, ndo é genealdgico: ele apenas sintetiza (com o engessamento proprio deste
tipo de representacdo), a ldgica dos célculos feitos pelos Karaja a partir de ambos os idiomas, o da
geracdo e o da distancia.

! Patricia Rodrigues diz sobre os Javaé, que “ndo se acredita que o parentesco seja baseado no
compartilhar de um mesmo sangue”: reconhecem-se lagos bilaterais de descendéncia pela “mistura do
sémen paterno [que forma o corpo da crianga] e de influéncias menos visiveis das substancias maternas”,
configurando uma consubstancialidade que néo é uma consanguinidade (2008, p. 521). Quando os Karaja
falam de sangue, porém, ndo parecem estar se referindo a substancia-sangue. Quando perguntei a algumas
pessoas se a crianga, quando nascia, trazia consigo tanto o sangue da mée quanto o do pai, recebi sempre
uma negag¢ao como resposta. Assim, quando dizem, p. ex. que “o sangue puxa”, estdo se referindo a uma
conexao entre 0s pais e a crianga — os “lagos bilaterais de descendéncia” de que fala Rodrigues — cujo
veiculo ndo parece ser a substancia do sangue. Eis aqui uma dimensdo da etnografia Karaja e Javaé que
ainda merece ser mais explorada.



aldeia), assim como com os Tapirapé. Independentemente de qual grupo estrangeiro
estd em questdo, os Karaja fazem o mesmo tipo de calculo. Assim, por exemplo, 0s
filhos de meu anfitrido na aldeia, Renan Wassuri, ele proprio um mestico de Karaja e
Javaé e casado com uma mulher Javaé, sdo considerados Javaé puros. As questdes que
a situacdo de Buridina coloca para seus moradores ndo sdo exclusividade da relagdo
com nosso proprio mundo. Somos um entre muitos Outros, afinal. Os comentérios sobre
a aldeia da barra do rio Tapirapé, onde quase todos sdo descendentes de casamentos
entre Karajd e Tapirapé, mostram isso de maneira clara: as preocupagdes com a
continuidade da tradi¢do, por exemplo, séo basicamente as mesmas.
* K

O principal motivo alegado pelos Karaja para terem comecado a casar com 0S
regionais era a impossibilidade de se casarem entre si, devido a proximidade dos lagos
de parentesco. Ainda hoje, quando se pergunta sobre os matriménios dos atuais jovens,
essa ¢ uma resposta dada: “E todo mundo parente”. Algumas vezes, entretanto, quando
insistia, perguntado se ainda hoje seria possivel dizer isto, mesmo a aldeia tendo
crescido, a questdo tomava outro rumo. “E, agora ja pode casar, porque ja distanciou um
pouco”, me dizia uma mulher. Mas mesmo que ‘a distdncia tenha aumentado um
pouco’, tornando possivel a endogamia de aldeia, 0s jovens vao continuar casando com
tori, ela concluiu. Leite (2007, p.37) j& havia registrado a diferenca de comportamento
social entre os jovens de Buridina e das aldeias da Ilha do Bananal como um empecilho
para as unides entre ambos. Para além, entretanto, de pensar as impossibilidades de se
casarem entre si ou os empecilhos de o fazerem com seus parentes da ilha, 0 que
interessa aqui é ver esse fendmeno a partir de suas préprias motivacdes e caracteristicas.
Os Karaja de Buridina casam com tori porque “estdo acostumados com outra forma de
namorar”, como disse uma mulher e, diria eu, de casar, de criar seus filhos, de “ganhar a
vida”, de construir parentesco e pessoas, etc. Hoje, os Karaja dizem ndo haver problema
gue 0s jovens se casem com nao-indios, desde que, com isso, ndo deixem de devotar a
devida atencdo a cultura e tradicdo karajd. O Cacique Raul, por exemplo, me dizia que,
“no meu modo de ver, ndo tem jeito de parar os meninos de casar na cidade. Contanto

que mantenha a cultura, pode casar [com tori] a vontade!”.



Vai misturando, vai acabando: mas “a mistura nio tem problema, nao”.

Mistura € o termo utilizado pelos Karajé para se referir aos casamentos com nao-
indios (ou outras categorias de Outros), e a uma série de processos a eles relacionados.
Ela é a explicacdo oferecida para uma série de coisas taxadas pelos regionais como
“aculturagdo”, como a perda parcial da lingua e mudancas de certos padrdes de
pensamento e nos ‘costumes’ (da produgdo para o consumo a produgdo para venda, por
exemplo). Quando conversava com uma senhora karaja, por exemplo, sobre a histéria
da aldeia, ela comecou a falar sobre como tradicionalmente se dava o casamento
karaja*?, dando o exemplo de seus pais, para em seguida fazer um comentario sobre o
estado atual das coisas.

Agora ndo estdo casando mais assim, ndo, por que acabou a tradicdo, acabou, ndo tem
mais... Agora casa ai de qualquer jeito. Porque casamento mesmo, igual minha mée casou
com meu pai... acabou também, ndo tem mais. S6 se for la pra llha [do Bananal], é capaz
que ainda tem esse casamento assim. Mas esta acabando tudo, essas coisas. E agora pior vai
ficar, por que estd misturando muito! Aqui, quem é puro aqui em casa € sO eu. Ja meus
netos, meus filhos, ja sdo todos mesticos.

Também os conflitos familiares na aldeia s&o associados aos casamentos com tori,
um casamento, afinal, distante — e, nesse sentido, indesejado —, que tem, como uma de
suas consequéncias, 0 ndo reconhecimento dos parentes. Assim, alguns dizem que o
motivo das brigas € o ndo reconhecimento das relacbes de respeito, evitacdo, etc.,
implicadas nos lacos de parentesco. Quando conversava com um indio vindo de uma
aldeia da Ilha do Bananal, ele se queixava para mim de seu estranhamento em relacao a
Buridina: “E dificil! Misturou muito, ndo tem mais o costume”. Essa descaracterizacio
é imputada também aos mesticos, em certas ocasifes. Um homem me relatava um caso
de um jovem que havia levado um amigo ndo-indigena para pescar em um lago dentro
da reserva. Perguntei se o0 rapaz era indio, ao que ele respondeu que sim, para depois
complementar: "mas € de quarta geracdo, ja ndo tem quase mais nada de Karaja".

A mesticagem, entretanto, ndo é algo exclusivo de Buridina, podendo-se encontrar
mesticos em muitas aldeias da Ilha do Bananal — mesmo que em menor quantidade—, e a
maneira como 0s Karaja de Buridina falam sobre eles nos traz uma consideracdo
importante. Um senhor me contava sobre dois exemplos. O primeiro caso, o de dois

rapazes negros, altos e fortes. O segundo, o de duas meninas loiras, bonitas e de cabelo

12 Cf. Donahue (1982, p. 147-151) para uma descri¢do do harabie, “the tradicional arranged marriage”.
Cf. também Rodrigues (2008, p. 745-757) e Dietschy (1978, p. 74-75).
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liso e comprido. Em ambos os casos, apresar da fisionomia ndo apresentar
caracteristicas indigenas — “vocé olha, assim, ¢ ndo tem nada de indio” —, 0S mesti¢os
em questdo dominavam bem “as duas linguagens” e “conhecem a cultura”, i. e,
participam dos rituais, conhecem histdrias, topdnimos, utilizam a terminologia de
parentesco, etc. Assim, aos olhos dos Karaja de Buridina, sua ascendéncia misturada
ndo € suficiente para os diminuir frente a seus parentes puros. 1sso me suscitou a idéia
de que os mesticos, antes que pessoas a meio-caminho, sem identidade, eram pessoas de
certa forma privilegiadas nessa empreitada de conhecer “os dois lados”. Tendo um pai
tori e uma mée iny, por exemplo, “viria desde pequeninho”, como dizem os Karaja,
conhecendo tanto a cultura indigena como a dos brancos. Mas, curiosamente, quando
perguntava isso aos indios de Buridina, eles diziam que ndo, os mesticos cresciam
sabendo mais da cultura tori, “puxando mais para o lado dos brancos”. Mas quando eu
replicava “e na Ilha [do Bananal]?”, as respostas mudavam. ‘“Na Ilha, ndo. Ai, pra
pessoa, capaz que é mais facil [de conhecer ambos os lados], ndo é? Porque a mée é
india e o pai ¢ branco, entdo vai saber falar as duas linguas”, um homem me disse.

Assim, quando os Karaja de Buridina dizem que “a cultura/tradigdo esta
acabando, porque misturou muito”, o que esta em foco ndo ¢ a mesticagem em si, mas a
forma especifica que este processo vinha tomando nesta aldeia desde a década de 1970,
com o inicio dos casamentos misturados: um privilégio da perspectiva dos tori.

A questdo que se colocam hoje os Karaja nesta aldeia é o desafio de reverter esse
privilégio da perspectiva tori em seu cotidiano, um processo que eles tém rotulado
como “resgate cultural”. Processo este, entretanto, que ndo € uma volta, um retorno a
uma situacao anterior, mas sim um reforco da perspectiva indigena, dizem os Karaja,
pois “as duas coisas se complementam, a cultura do indio ¢ do ndo-indio, 0s dois lados
sdo importantes”. Como no caso dos Wari’, os Karajad ndo querem “voltar para ‘o
mato’”, i. e., afastar-se dos brancos e de sua perspectiva para viver simples e
exclusivamente como Karaja ou Wari’*®, “e explicitam que estar junto dos Brancos é
uma opgdo deles” (Vilaga, 2000, p. 69). Eles querem e buscam ativamente ser dois. “Ao
dizerem que sdo ‘brancos completamente’, os Wari’ ndo entendem que estdo perdendo

sua tradi¢do, ou sua cultura, como poderiamos pensar”, o que também podemos dizer

13 «Ah, Karaja mesmo ¢ poder viver s6 da caga e da pesca, poder ficar bem longe do pessoal dos brancos,
poder falar s6 na linguagem dos indios”, disse um jovem de Buridina (Portela, 2006, p. 206 — grifos
originais omitidos).
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dos Karaja, “o que acontece ¢ que tem agora a experiéncia de um outro ponto de vista”
(Vilaga, 2006, p. 512). N&o se esta interessado em saber apenas sobre 0 mundo Karaja.
Muito pelo contréario — embora seja fundamental conhecé-lo muito bem. A resposta que
Renan Wassuri deu a pergunta que Ihe fizeram num curso de formacdo de professores
indigenas ¢ emblematica nesse sentido. Uma india de outra etnia lhe perguntou: “O que
vocé acha da mistura?”, falando sobre os casamentos com brancos. Ele proprio me
relataria a pergunta e sua resposta, depois do acontecido.
A mistura ndo tem problema, ndo. Porque todos nos, seres humanos, somos assim,
misturados. Para mim, ndo importa a caracteristica, se é de indio, se ndo é. Importa é ele
saber quem ele é, filho de indio. Entdo, para ele, as duas coisas sdo importantes, tanto o
conhecimento do indio como o do ndo-indio. As duas coisas sdo importantes para nos,
como para nossas criangas. O meu lado direito [do cérebro] pode ser iny, o esquerdo € tori!

Com efeito, na maior parte dos comentarios sobre os mesticos na Ilha do Bananal,
os Karaja de Buridina se mostravam impressionados pela sua capacidade de falar as
duas linguas ou de participar ativamente na vida ritual do grupo. O que os encanta, me
parece, € equidade que estes outros mesticos estabelecem entre “os dois lados” —
levando até o fim a constante afirmagdo de que “os dois lados” ou “as duas coisas” sdo
igualmente importantes —, justamente a questdo a qual os Karaja de Buridina tém hoje
se dedicado.

Voltemos aos comentarios que associam a mistura a “perda da cultura”.
Prestando-se atencdo a quem sdo enderecados comentarios como aqueles, percebe-se
que muitas vezes eles nao se referem exclusivamente a mesticos. Em diversas ocasifes
dizem que “os meninos de hoje nao tdo querendo aprender o que nds, 0 que Nossos avos
usavam”, i.e., que S80 0S jovens que Nndo se interessam mais por certas questdes
culturais. Ora, portanto, os Karaja falam que “estd acabando” porque “misturou” ou
“estd misturando”, ora falam que “estd acabando” devido a falta de interesse dos jovens.
A oscilagdo entre ‘jovens’ e ‘mesticos’ presente nas falas, assim, parece apontar que o
que estd em foco ndo sdo os mesticos, e sim a mistura. Ela, portanto, é uma questdo
tanto para mesticos quanto para puros, algo bem mais geral e que caracteriza a
experiéncia urbana — i.e, tori** — dos Karaja de Buridina. A mistura é uma linguagem

mais ampla que a mesticagem.

1 Hawa é um conceito geralmente traduzido pelos indios como aldeia, mas as vezes também como lugar
onde se situa/constroi uma aldeia, ou simplesmente como lugar. Rodrigues diz que “hdwa é tanto uma
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Uma aldeia Karaja

Apesar de a experiéncia — sobretudo dos mais jovens — com a mistura apresentar
um aspecto visto como problematico, expresso geralmente em termos de um privilégio
do ponto de vista dos brancos, a perspectiva dominante na aldeia é a dos iny. Assim
reconhecem os Karaja desta, bem como de outras aldeias. Certa vez, por exemplo,
perguntei ao Cacique Raul se poderiamos dizer que a conjugacdo entre aldeia e cidade
seria uma caracteristica de Buridina, pensando justamente na relagcdo de conhecimento
privilegiada em relagdo ao mundo tori, reconhecida por seus parentes da Ilha do
Bananal quando estes os chamam de tori hdAwa mahadu’®, ao que ele respondeu de
pronto e categoricamente: “Nao. O ritmo da aldeia € normal, como qualquer outra”.

Em relagéo especificamente aos mesticos poder-se-ia dizer a mesma coisa. Se em
certas circunstancias pode-se ouvir criticas a respeito deles, como que “puxam mais
para 0 lado dos brancos”, que “ndo sabem falar a lingua”, que ‘“ndo sabem contar
historia pros filhos” (cf. [Cavalcanti-]Schiel, 2002: 50), em outros momentos ouve-se as
mesmas pessoas falar dos mesticos de outra forma: “fulano, que ¢ indio...”, “de indio 14
tinha fulano e sicrano...”.

Também sobre a mistura pode-se ouvir discursos aparentemente contraditorios de
uma mesma pessoa. Sentado no sofa da sala de uma senhora, ela me falava de uma de
suas avés™®, filha de um portugués que era comandante de um dos vapores que navegou
no Araguaia, bem como de outros ascendentes, Javaé¢ e Tapirapé. E concluiu: “Entdo
nds temos quatro sangues misturados, nds nao somos Karaja puro, puro, mesmo”. A
essa altura eu ja pensava comigo que isso ndo impedia que em outros momentos ela se
dissesse (e apontasse outras pessoas como) india pura. Aqui ndo poderia deixar de
lembrar da etnografia piro de Peter Gow (1991). Também ali ndo ha contradicdo entre
ser de sangre mezclada e Piro, simplesmente. Os paradoxos identitarios, sabemos bem,
muitas vezes estdo mais na cabeca dos antrop6logos que na das popula¢fes estudadas.

O que, em um nivel é um de dois termos homogéneos (0s Karaja puros, em oposicdo

‘aldeia’ quanto um territorio definido ao redor de uma aldeia” (2008: 247, nota 7). Se as aldeias Karaja
s80 iny hawa, as cidades dos brancos sdo tori hawa, “aldeia/territorio/lugar dos brancos”. Esta informagao
esta também presente na etnografia de Donahue (1982: 172).

15 A tradugiio aproximada do termo seria “pessoal (mah&du) da cidade (tori hawé)”.

16 Os Karaja traduzem o termo lahi, do injrybg, pelo termo av6, do portugués. Em ambas as linguas,
entretanto, mantém-se o significado do termo indigena: lahi é toda e qualquer mulher da segunda geracdo
ascendente para cima (G+2, G+3...). O mesmo vale para o par masculino: avd e labi(k)e.
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aos ndo-Karaja/ndo-indios) relacionados mutuamente por um meio (0s mestigos), em
outro é o proprio meio que relaciona dois outros extremos (dois povos ixjju,
estrangeiros)®’.

Um mestico, assim, pode ser branco (“puxar mais para o lado do branco”) em um
momento e indio em outro, sem que isso seja uma contradi¢do, assim como um indio
puro pode ser puro em um momento e misturado em outro, ou um xama pode ser
Karaja em um momento e sucuri em outro, humano em um momento e ndo-humano em

outro.

Uma aldeia misturada

Buridina, como jé deve ter ficado evidente, é uma aldeia dividida, por assim dizer,
uma aldeia misturada, na qual para tudo ha dois lados, duas formas de se contar a
mesma historia. Detenhamo-nos um pouco sobre alguns exemplos desta dualidade.

A comecar pelo nome da aldeia. Alguns afirmam que é uma corruptela do antigo
nome da cidade (Leopoldina). Outros, entretanto, dizem que Buridina é uma
aproximacao para o portugués do verdadeiro nome da aldeia em inyrybe: burudena
hawa, termo cuja tradugdo aproximada seria “lugar onde ha muita concha buru”.

Come-se tanto comida iny quanto tori, a primeira sendo obtida essencialmente
pelas vias tradicionais (pesca, sobretudo), ao passo que a segunda é comprada no
comércio local.

Fala-se tanto a lingua indigena quanto o portugués, e todos tém um nome iny e um
nome ndo-indigena.

Ha o reconhecimento de que aldeia e cidade sdo marcadas por distintas
socialidades, que ndo se confundem. Dizem que a cidade tem suas “leis”, falam “na lei
da cidade”, na “lei do branco”, a “organizagdo 14 de fora”, utilizando estes termos para
contrastar com a “cultura”, o “jeito cultural”, o “nosso jeito” ou a “lei do indio”. Renan,
por exemplo, me explicou certa vez:

Quando a gente vai pra cidade, quando atravessa o portdo [da aldeia] ali, tem que tirar a

memoéria indigena, guardar no bolso e colocar a memoéria de ndo-indio no lugar
[gesticulando com as mdos como se tirasse e colocasse pequenos chips de meméria em sua

7 Cf. Rodrigues e sua argumentacdo, com base numa extensa narrativa mitolégica Javaé, de que a
‘sociedade Javaé’ ¢ ela propria o resultado de uma mistura, “uma relaco criativa entre diferentes” onde
ndo ha termos anteriores a ela (2008, p. 103). Ou como numa fala ja citada, “Porque todos nds, seres
humanos, somos assim, misturados”.
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9

cabeca]. Quando chega pra cumprimentar alguém ¢ “bom dia”, “como vao os senhores?”,
se for uma mulher abracga e d& um beijo no rosto, ou entdo da um beijo nas costas da méao.
Al vdo saber que quem esta ali € um cavalheiro. Porque os indios ndo se cumprimentam
assim, é na distancia, ndo se encostam. Ai quando passa do portao pra dentro tem que tirar a
memoéria do ndo-indio da cabega e colocar a memodria indigena, que estava guardada [no
bolso], no lugar. Ai volta a funcionar do nosso jeito. Entdo a gente tem que ter essas duas
memodrias, e as duas sdo muito importantes pra gente.

Todos nesta aldeia tém tori em suas familias e, assim, entretém com eles relagGes
de parentesco. Por outro lado, a incapacidade destes parentes tori de se comportarem
como parentes verdadeiros, sendo muitas vezes avarentos, preguigosos Oou Mesmo
utilizando o matriménio interétnico como suporte e/ou justificativa para cometer

infragcBes legais, marca sempre, aos olhos dos Karaja, seu lado Outro.

De corpos duplos

Voltemos aos calculos da mistura, cujas formula¢es foram apresentadas no inicio
do texto. Seriam aquelas equacOes genealdgicas e sanguineas uma teoria genetica da
inter-relagdo cultural? Certamente ndo, mas certamente sim. Explico-me. Certamente
ndo, se 0 que temos em mente sdo tipos similares de explicacdo (socio-biologicas,
socio-genéticas) que ainda hoje podemos encontrar em nosso préprio mundo. Por outro
lado, nédo pretendo dizer, com isso, que a explicacao indigena seja metaférica, que falam
de corpo querendo dizer outra coisa: trata-se sim de uma teoria corporal. Apenas seus
corpos sdo diferentes dos nossos (cf., por exemplo, Viveiros de Castro, 2002). As
teorias sociais amerindias sdo tdo corporais quanto suas teorias corporais sdo sociais:
mais precisamente, essa distingdo [entre o corpo (natural, dado) e relagcbes sociais
(construidas)], classica entre nds, ndo existe entre eles, como bem mostra Patricia
Rodrigues para o caso Javaé. “O sujeito humano”, diz a autora, “nd3o é uma abstra¢do
racional ou imaterial, mas antes de tudo um corpo” (2008, p.407).

Se a distincdo entre atributos da mente e atributos do corpo ndo nos ajuda a melhor
compreender 0 que se passa ho mundo amerindio, nossas noc¢des sociais (e mentais) de
mudanca e relacdo cultural também tampouco o fazem. Uma mudanca social, para 0s
amerindios, apresenta sempre um correlato corporal, ou melhor, é sempre ela propria
corporal: “nd3o had mudanca espiritual que ndo passe por uma transformagdo do corpo, por
uma redefinicdo de suas afeccOes e capacidades” (Viveiros de Castro, 2002, p. 390). O

que poderiamos dizer, entdo, sobre o caso dos Karaja?
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“Eu valorizo muito os dois lados. Nao valorizo s6 a nossa cultura, ndo s6 a do
branco: uma complementa a outra”, dizem constantemente os Karaja. Um homem, por
exemplo, criticava a atitude de algumas pessoas da aldeia porque, quando morre alguém,
“eles fazem ¢ levar padre 14 pra rezar”. Ele disse ndo concordar com isso por ndo estar-Se
fazendo “do jeito cultural”. O correto, prosseguiu, era que as duas “religides” (como ele
dizia) estivessem presentes, ndo s6 a dos tori: “a cruz e o itxe(k)0'®, tem que ter os dois,
mas o corpo ¢ um s6”. Ou, como ele proprio havia me dito em outra oportunidade,
“minha caracteristica ¢ indigena, mas eu uso duas coisas a0 mesmo tempo, caracteristica,
lingua...” Se a mistura, para 0s Karaja de Buridina, como argumentei, ¢ um dois sem
intervalo, uma duplicidade na qual s6 se pode estar de um dos lados — sob uma das
perspectivas — a cada momento, o aspecto corporal deste fenbmeno s6 pode se apresentar
também como uma duplicidade. Vejamos o caso dos xamas Wari’, que nos fornecera uma
imagem deste ser dois.

Tudo comeca com uma doencga, quando “o xama dorme e sonha com karawa, que
ele vé com a forma humana, como um igual. E durante o sonho que ele serd banhado
por jamikarawa e se sentira ‘curado’, com melhor disposicao fisica” (Vilaga, 1992, p.
82). Com o banho, “o jam [do xamd] torna-se karawa [animal], e com isso 0 processo
de desaparecimento do corpo fisico (doenca-morte) € interrompido; o agora xama se
torna um doente crénico, um wari’ com jam autbnomo, um homem-animal” (id. ibid., p.
83). “Tudo se passa como se 0 xama tivesse dois corpos: um humano, entre os Wari’, e
outro animal, junto aos animais” (id. ibid., p. 80). “Diz-Se que 0 Xxama jamu, ou seja, por
meio de seu espirito, ele se transformou e passou a ter um outro corpo” (Vilaga, 2006, p.
203)".

A relacao dos Wari’ com os brancos se daria de maneira similar: assim como o
xama nao deixa de ser wari’, humano, quando ele jamu, i.e., quando sua “alma” torna-se
um corpo animal, o conhecimento e a experimentacdo do mundo dos brancos
constituem-se como um outro corpo-perspectiva possivel, que nao exclui seu ponto de
vista indigena. Nas palavras da autora:

Eu diria que os Wari’ querem continuar a ser Wari’ sendo brancos. Em primeiro lugar,
porque desejam as duas coisas ao mesmo tempo, os dois pontos de vista. (...) Os Wari’,

18 «F a cruz indigena”, artefato antropomorfo de madeira adornado que se coloca na cabeceira do timulo.
Cf. Ehrenheich (1948, p. 66-68).
19 Cf. o restante da descricfo aqui resumida em Vilaga, 1992, p. 79-83; 2006, p. 202-207.
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pelo que entendo, ndo querem ser iguais aos brancos, mas manté-los como inimigos,
preservar a diferenca sem, no entanto, deixar de experimenta-la. Nesse sentido, vivem hoje
uma experiéncia analoga a de seus xamas: tém dois corpos simultaneos (id. ibid., p. 515;
id., 2000, p. 69).

As conclusdes as quais a autora chega, percebe-se logo, vdo precisamente ao
encontro da descri¢cdo que fago aqui — exceto no que concerne aos Wari’ nao-casarem
com seus Outros (e isto, quando ocorre, anular a diferenga em questdo) e os Karaja o
fazerem?’.

Também para os Karaja de Buridina, a relacdo entre seu préprio ponto de vista e 0
dos tori, mediada pelos casamentos misturados, se constitui como uma questdo
corporal: a possibilidade de uma experiéncia dupla (o ser dois, poder acessar dois
pontos de vista, como faz 0 xam@&) corresponde a uma duplicidade dos corpos. Néo se
trata, porém, de algo que é viabilizado por um corpo duplo, mas de algo que o corpo
duplo é: uma experiéncia dupla. Assim, para os Karaja, segundo percebo, essa relacéo é
0 proprio corpo mestico. Note-se que quando falam dos sangues de uma pessoa mestica,
por exemplo, os Karaja ndo falam de um sangue misturado, como no caso Piro (Gow,
1991), mas dos dois (trés, quatro...) sangues da pessoa. “Entdo nds temos quatro
sangues misturados”, me dizia uma senhora. Ou quando eu conversava com um homem
sobre os possiveis futuros filhos de uma jovem mestica (cujo pai era mestico de Karaja e
Javaé) casada com um indio Xerente, ele comentou que “a crianga ja vai ter, quer ver...
quatro sangues: Karaja, Javagé, tori ¢ Xerente”. Uma perspectiva-corpo misturada nédo
funde os corpos-perspectivas que Ihe ddo origem: ela apenas os pde em relacdo. O
mestico, a mistura, parece encarnar justamente essa relacdo. Ndo um um (um Unico
sangue), mas um dois sem intervalo (dois sangues em um mesmo corpo), onde s6 se
pode estar na relacdo de um dos lados, sob uma das perspectivas.

E se, como argumentei, essa relacdo (a mistura) ndo se restringe aos mesti¢os, nao
havia motivos para supormos que, no que tange aos corpos, isto seria diferente: os

corpos puros sdo tdo duplos quanto os corpos mesticos. Assim, 0 corpo mestico é,

% Quanto a isso, seria também necessario explorar a maneira como os Karaja pensam a proximidade
fisica operada pelo casamento (alimentacdo, relagBes sexuais e convivialidade) — tratar-se-ia de um
processo de consubstancializacdo? Seja como for, o casamento ndo parece ser um operador de
transformacgdo. Os casos de Buridina e de Txuiri, aldeia na qual os Karajas expressam “sua preferéncia
por genros tori, porque isso permitiria que suas filhas aprendessem mais facilmente as ‘coisas dos
civilizados’” (Bonilla, 2000, p. 79), indicam justamente o contrario, que a proximidade do matrimonio
parece ser mesmo uma forma de experimentagdo e conhecimento, que, como j& dito, ndo anula a
diferenca entre eles e os tori.
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poder-se-ia dizer, 0 modelo da relagdo entre estes dois pontos de vista. A procriacdo — o
que diferencia, afinal, puros e mesticos — é apenas uma parte do processo de construcéo
de um corpo-pessoa propriamente indigena (humano). Nem mesmo a concepgao &,
como entre nds, aquele momento magico que inaugura um processo de
desenvolvimento biol6gico autbnomo. Entre os Karaja, como entre muitissimos outros
grupos amerindios, a formacdo do feto depende de continuas relagdes sexuais: 0
desenvolvimento do corpo do filho depende do actimulo de sémen paterno no Gtero?,
ndo é algo automatico. Os corpos-pessoas ndo nascem nem prontos, nem mesmo
humanos: é necessario que se 0s construa, desde dentro da barriga (cf. Coelho de Souza,
2004). E, importante, isso se faz por diversos processos, que vao desde a alimentacao e
“técnicas corporais” (como o uso de certos adornos, escarificacbes e aplicacdo de
substancias geralmente vegetais) aos cuidados e carinhos dos parentes (cf. Gow, 1997).
Os “corpos aqui”’, em suma, “sdo feitos, ndo dados, e uma etnografia apos a outra tem
mostrado como 0s corpos sdo construidos e transformados por meio do
compartilhamento de substancias como os alimentos, as palavras e as doengas” (Gow,
2003, p. 66). Em Buridina, todos estes processos sdo misturados, tanto para os indios
puros quanto para 0s mesticos. Ja falamos, por exemplo, como se come tanto ‘comida
de indio’ quanto ‘comida de tori’; como a maior parte das pessoas tem tanto parentes
Iny quanto tori; como tem-se dois nomes, um indigena e outro nio%. Para tudo, enfim,
ha dois lados...

A mesticagem € a linguagem privilegiada pelos Karaja de Buridina para falar da
mistura, justamente porque o corpo mestico, contendo em si 0s dois sangues, sem nunca
mistura-los, encarna ele proprio o modelo da relacdo entre as perspectivas: contendo
ambos 0s pontos-de-vista em si, ele € a propria relagdo. Penso que € através dessa
linguagem corporea, que os Karaja tém pensado sobre sua experiéncia de intensa inter-

relacio com o mundo dos tori hdwa mahadu, os brancos da cidade. Afinal, “Em um

21 Sobre o caso Karajé, cf. Donahue (1982, p. 106) e Lima Filho (1994, p. 132). Sobre os Javaé, cf.
Rodrigues (1993, p. 50-51).

2()s nomes sdo partes constituintes e constituitivas das pessoas. Coelho de Souza fala de uma “dupla face
dos nomes”: eles tém uma dimensdo “corpo”, “pele”, e outra dimensdo “alma”, uma parte duravel da
pessoa, ambas as faces sendo importantes no processo de construcdo da pessoa (2002, p. 573). Rodrigues
fala dos nomes como uma “substéncia invisivel” que, enquanto tal, é transmitia pela nomeagao, pode ser
externalizada pela utilizagdo dos nomes prdprios como vocativo (num processo analogo a externalizagio
do sangue através de um corte na pele), etc. “Os nomes”, em suma, “sdo componentes essenciais da

formagao da pessoa” (2008, p. 681ss).
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mundo onde tudo o que existe na realidade é corporificado, 0s processos corporais sdo a

principal linguagem para todos os [demais] processos” (Rodrigues, 2008, p. 474).
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