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RESUMO

As disseminacdes da sociedade e da cultura do consumo, que afetam
subjetivamente e coletivamente a sociedade dominante, configuram-se também como
significativos mecanismos contemporaneos de colonizacao de diferentes populacdes
indigenas, ndo apenas pela invasdo e exploracdo de setores produtivos em seus
territdrios, mas também pela noopolitica direcionada ao consumo e pelas proprias
ofertas de produtos industrializados, capazes de produzir transformacdes em seus
modos de vida, subjetividades, relagbes sociais, rituais cotidianos e paisagens. A
investigagdo explora a fricgdo entre culturas, mundos e cosmovisdes distintas,
seguindo os rastros impressos pelo consumo, por meio de uma abordagem centrada
na acao, na agéncia e na mediacdo exercida pela arte indigena contemporanea e
pelos artistas no processo social e no contexto da vida comunitéria. Sendo entdo uma
pesquisa qualitativa, com o método observacao participante, cartografico de afetos, e
com o viés etnografico da teoria antropolégica das artes. Com a colaboracéo da artista
Rita Huni Kuin e do cineasta Takuma Kuikuro, esta pesquisa em psicossociologia se
desenvolve por meio de inferéncias sobre seus trabalhos artisticos, associadas a seus
proprios relatos sobre suas obras, histérias e as memarias das suas comunidades
Huni Kuin e Kuikuro nos territérios indigenas do rio Jordao, no Acre, e do alto Xingu,
em Mato Grosso, respectivamente. Os povos indigenas, de modo geral, e nestes
casos particulares, ndo separam a arte da vida e, desse modo, a vida € ritualizada e
a arte compreende a ritualizacao da vida. Assim sendo, em vez de enfatizar apenas a
comunicacdo simbdlica dos objetos artisticos, prioriza-se a fundamentacéo nas ideias
de agéncia, intencdo, causa, consequéncia e transformacao a partir das obras e das
contribui¢cdes narrativas dos proprios artistas. O problema deste estudo se concentra
na zona de atrito, definida pela invasdo multiforme das influéncias subjetivas, ofertas
de consumo e exploracdes produtivas nessas comunidades/ mundos indigenas, e, no
decorrer do processo de pesquisa, constatam-se multiplas consequéncias e
transformacdes psicossociais, culturais, artisticas e ambientais no corpo-paisagem
dessas populagcdes. O cenario que circunda esta investigacdo abrange questdes
sobre o Antropoceno, uma era ja presente de catastrofes ambientais, climaticas e
sanitarias, que ameacga, antes de tudo, os povos originarios, como também aborda a
obliteragdo e marginalizacéo sistemética dos saberes e préaticas dessas populagdes,

que, com acdes de resisténcia, sdo capazes de criar universos singulares, que se
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inscrevem nas artes, na espiritualidade, no cotidiano das aldeias e em manifestaces

cada dia mais frequentes e potentes.

PALAVRAS - CHAVE: Noopolitica do Consumo - Colonizagcdo - Arte indigena
Contemporanea — Psicossociologia — Meio Ambiente

ABSTRACT

The dissemination of society and consumer culture, which subjectively and collectively
affect the dominant society, are also configured as significant contemporary
mechanisms of colonization of different indigenous populations, not only through the
invasion and exploitation of productive sectors in their territories, but also through the
noopolitics directed at consumption and by the very offers of industrialized products,
capable of producing transformations in their ways of life, subjectivities, social
relations, daily rituals and landscapes. The investigation explores the friction between
different cultures, worlds and cosmovisions, following the traces imprinted by
consumption, through an approach centered on action, agency and mediation
exercised by contemporary indigenous art and artists in the social process and in the
context of community life. Therefore, it is a qualitative research, with the participant
observation method, cartographic of affections, and with the ethnographic bias of the
anthropological theory of the arts. With the collaboration of the artist Rita Huni Kuin
and the filmmaker Takuma Kuikuro, this research in psychosociology is developed
through inferences about their artistic works, associated with their own reports about
their works, histories and the memories of their Huni Kuin and Kuikuro communities in
the indigenous territories of the Jordao River, in Acre, and the upper Xingu, in Mato
Grosso, respectively. Indigenous peoples, in general, and in these particular cases, do
not separate art from life and, therefore, life is ritualized and art comprises the
ritualization of life. Therefore, instead of emphasizing only the symbolic communication
of artistic objects, priority is given to grounding ideas of agency, intention, cause,
consequence and transformation based on the works and narrative contributions of the
artists themselves. The problem of this study focuses on the attrition zone, defined by
the multiform invasion of these indigenous communities/worlds, and, during the
research process, multiple consequences and psychosocial, cultural, artistic and

environmental transformations are verified due to the contact with the influences
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subjective, consumer offers and production chain. The scenario that surrounds this
investigation encompasses questions about the Anthropocene, an era of
environmental, climatic and health catastrophes that is already present, which
threatens, above all, the original peoples, as well as addresses the systematic
obliteration and marginalization of the knowledge and practices of these populations,
who, with resistance actions, are able to create unique universes, which are inscribed
in the arts, in spirituality, in the daily life of the villages and in manifestations that are
increasingly frequent and powerful.

KEYWORDS: Noopolitics of Consumption - Colonization - Contemporary Indigenous

Art — Psychosociology — Environment

RESUMEN

Las difusiones de la sociedad y la cultura de consumo, que afectan subjectiva
y colectivamente a la sociedad dominante, se configuran también como significativos
mecanismos contemporaneos de colonizacion de las distintas poblaciones indigenas,
no solo a través de la invasion y explotacion de sectores productivos en sus territorios,
sino también a través de la noopolitica. dirigido al consumo y por las propias ofertas
de productos industrializados, capaces de producir transformaciones en sus modos
de vida, subjetividades, relaciones sociales, rituales cotidianos y paisajes. La
investigacion explora la friccion entre diferentes culturas, mundos y cosmovisiones,
siguiendo las huellas que imprime el consumo, a través de un enfoque centrado en la
accion, agencia y mediaciobn que ejercen el arte y los artistas indigenas
contemporaneos en el proceso social y en el contexto de la vida comunitaria. Por tanto,
se trata de una investigacién cualitativa, con el método de observacion participante,
cartografica de los afectos, y con el sesgo etnogréafico de la teoria antropoldgica de
las artes. Con la colaboracion de la artista Rita Huni Kuin y el cineasta Takuma
Kuikuro, esta investigacion en psicosociologia se desarrolla a través de inferencias
sobre sus obras artisticas, asociadas a sus propios relatos sobre sus obras, historias
y memorias de sus comunidades Huni Kuin y Kuikuro en los territorios indigenas del
rio Jordao, en Acre, y del Alto Xingu, en Mato Grosso, respectivamente. Los pueblos

indigenas, en general, y en estos casos particulares, no separan el arte de la vida y,
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por tanto, la vida es ritualizada y el arte comprende la ritualizacion de la vida. Por lo
tanto, en lugar de enfatizar solo la comunicacién simbdlica de los objetos artisticos, se
da prioridad a fundamentar ideas de agencia, intencién, causa, consecuencia y
transformacion a partir de las obras y aportes narrativos de los propios artistas. El
problema de este estudio se centra en la zona de friccion, definida por la invasion
multiforme de estas comunidades/mundos indigenas, y, durante el proceso de
investigacion, se verifican multiples consecuencias y transformaciones psicosociales,
culturales, artisticas y ambientales por el contacto con las influencias subjetivas,
ofertas de consumo y cadena productiva. El escenario que envuelve esta investigacion
abarca interrogantes sobre el Antropoceno, una era de catastrofes ambientales,
climaticas y sanitarias ya presente, que amenaza, sobre todo, a los pueblos
originarios, asi como aborda la obliteracion y marginacion sistematica de los saberes
y practicas. de estas poblaciones, que con acciones de resistencia logran crear
universos Unicos, que se inscriben en las artes, en la espiritualidad, en la vida cotidiana

de los pueblos y en manifestaciones cada vez mas frecuentes y poderosas.

PALABRAS CLAVE: Noopolitica del Consumo - Colonizacion - Arte Indigena

Contemporaneo - Psicosociologia - Medio Ambiente
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A Caixa de Ferramentas: Experiéncias, Memoérias e Instrumentos para a
Pesquisa - Prologo Memorial.

A memoria traz a consciéncia os passados de lugares, conhecimentos,
sentimentos e experiéncias, que permitem viver, reviver e ainda sobreviver sem
colocar o dedo na tomada cotidianamente. Mas ela tem uma outra capacidade que se
refere as memaorias nao vividas corporalmente, aquelas que de tempos em tempos
surgem e ressurgem em diferentes culturas e momentos como imagens sobreviventes
(DIDI-HUBERMAN, 2013), porque circulam em um tempo puro (ULPIANO, 2011), livre
das amarras teleologicas da razdo - passado, presente e futuro - e pairando em
espacos-tempos multiplos.

Esta pesquisa trata fundamentalmente sobre essas duas categorias desta
faculdade tdo essencial para a vida. A primeira, a memaria afeita a razéo, e, por isso
mesmo, vulneravel & acdo e a ingeréncia de politicas dominantes e seus dispositivos
de controle, como a noopolitica e em particular a noopolitica do consumo, que se
empenham na producédo de subjetividades, que consolidam a ética capitalista e a
centralidade do consumo nas camadas psicossociais da vida. E a outra abordagem
da memodria, que tem a ver com as resisténcias e (re) existéncias do tempo puro das
artes e da ancestralidade - Huni Kuin e Kuikuro especificamente. O entendimento
sobre ancestralidade e memaria, com a perspectiva do tempo puro e suas imagens
sobreviventes, se desdobra exponencialmente em espacos e tempos 0s mais
diferentes, ainda que a consciéncia ndo seja capaz de apreender ao se limitar ao
estrato racional da existéncia. Nesse tempo, a memodria da ancestralidade se torna
transfluente, como explica Anténio Bispo (2022), chegando pela chuva, pelas nuvens
e ventos, pelas estrelas e outras forgas latentes. Memoria insubmissa e resistente,
liberta das fronteiras territoriais e temporais da racionalidade.

Com esse entendimento sobre as qualidades das memodrias vividas e nao
exatamente vividas, procuro na minha caixa de ferramentas mneménicas,
instrumentos que possam expressar e explicar a racionalidade sob as influéncias de
alguns caminhos de vida e de pesquisa, que impulsionam o desenvolvimento desta
tese de doutorado.

Como nédo pode deixar de ser, retiro dessa caixa primeiramente a régua € 0
compasso. Mae e pai me deram. Engenheiro, Marcilio, exato, reto, integro, racional e

marxista, militante e pensador, titnico e temperamental, todavia, carinhoso e ludico
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com o samba no pé e nas méaos de baterista nas horas vagas da juventude. O
compasso que marca a circularidade musical e o tempo percutido com intencbes
transbordantes nas teclas do piano virtuoso de Marilia, uma forca e talento colossal,
gue sua suavidade e olhar marejado nédo deixam suspeitar. Musa e artista inspiradora
para o tempo puro da musica, do humor, da maternidade, de outras artes e, mais, para
mim, minhas irmas e nossos rebentos. Régua e compasso das linhas e batidas do
meu coracao e das partituras dos sons (obra aberta, contudo), que modulam o canto
e a danca de ser e estar no mundo.

Também o metrdnomo sai da caixa. Artefato sonoro que marca a cadéncia dos
tempos. E, neste compasso tdo importante da minha vida, toca o0 andamento do corpo
em gestacao. Ensina o tempo das coisas, da natureza, da espera, da nutricdo e das
noites e dias em fundicdo. Marca o tempo de conhecimento, de querer amar e
conhecer (tudo) mais e melhor. Nesse tempo germina e cresce uma raiz de sol,
Isadora Girassol.

E os tempos escorrem e se misturam como os graos da ampulheta, ferramenta
de memoria das areias do Araguaia, que, entdo, na adolescéncia dos anos 80, cobrem
meus pés e 0s peés dos indios Carajas, ja caboclos e trabalhadores rurais da Vila de
Bandeirantes. O top6nimo j& conta a histéria. Houve ou havera nessas areias, agora
ou em um futuro presente, um processo de retomada das suas tradicées? Areias que
vém também do aterro do Flamengo, durante a Rio 92. Das rodas de conversa com
tantos povos, gentes diferentes, outros e surpreendentes saberes, entre eles, de
diversas etnias de povos originarios brasileiros. E ainda areias do Saara, com sua
histéria tdo antiga, oriental e agora islamica, que, de modo impactante, encobrem o
tempo da centralidade do consumo no sistema do capital e das subjetividades
dirigidas ao consumo, apesar de toda a tradicdo mercantil daquele povo. Um mundo
outro, até entéo.

Se a memdéria ndo me falha, devo pegar também o papel e o lapis dessa caixa
para contar, cantar e brincar historias com Sylvia Ortoff, com as criancas e demais
mestres, que me formam professora, de alguma maneira mée também, e exploradora
das escritas, das artes, das dancas, das artes do cuidado, dos encontros e dos afetos.
Brincadeiras coletivas.

Retiro da caixa as tintas e suas vibracdes. Ciano, magenta, amarelo e preto

imprimem meus escritos. Colorem também as artes graficas, que me impulsionam no
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contratempo a experimentar outros suportes e técnicas. As tintas, alids, saem das
telas, papéis e seus recipientes, chegando a paleta da vida com as oficinas ou
performacdes Corpo-Paisagem em centros culturais, cursos, extensdes e pesquisa de
mestrado, vivenciada também no MAC de Niterdi, durante exposi¢éo de Lygia Clark e
seus corpos-bichos.

Todas essas ferramentas e outras mais cinzelam a forma da minha memoéria e
do pensamento do meu corpo. Sao usadas e me socorrem também, com frequéncia,
em cada etapa deste processo investigativo. Com isso, por ultimo, mas ndo menos
importante, retiro desta caixa as linhas fortes de um varal da infancia. Fios de Ariadne,
gue entrecruzam, enrolados em meu corpo, euritmia, € me levam ao quintal dos meus
avols e seu magico varal, onde penduravam as roupas lavadas vo Mina, Eiéia e Ana,
enquanto vd6 Maga jogava alpiste para os passaros. Essa imagem me conduz até a
pesquisa de mestrado e, de 14, até o doutorado. As linhas das duas investigacfes
entrelacam questdes sobre arte, memoria, o pensamento do corpo, suas relacbes
sociais, ambientais e a cultura dominante do consumo.

Em 2015, defendia a dissertacdo de mestrado em Estudos Contemporaneos
das Artes na Universidade Federal Fluminense — UFF com o projeto Escultura Varal
Sobre-Vivéncias?, que se inspirava na paisagem das esculturas dos varais dos morros
do Pal4cio e do Cavaléo na cidade de Niterdi, e elaborava um processo artistico, que
envolvia conversas, histérias, cuidados, oficinas corporais e outras diversas, que
constituiam a arte do encontro. Um projeto artistico de criacdo coletiva em contextos
sociais, durante o qual a arte era vida e a propria vida paleta da arte.

Segundo Anne Cauquelin, para se tomar consciéncia da paisagem e da sua
conformacgao “é preciso que algo manque, que algo deixe de ser evidente e que uma
perturbacao se produza” (2007, p.104), para que, na falha, apareca o implicito em
toda a sua extensdo. Os varais eram muitos e visiveis em quase todas as casas
daqueles morros e, no entanto, a maioria dos participantes do projeto percebia esses
utensilios como um componente que comprometia a sua paisagem. Diziam ser “feio”
porque, normalmente, ndo havia “roupas de sair” estendidas, mas sim roupas mais

usadas ou rotas, e essa constatacao deixava transparecer certo mal-estar, algo como

! Parte deste prélogo memorial, sobre a Escultura Varal Sobre-Vivéncias, é retirada de minha prépria
dissertacdo de mestrado. Disponivel nas referéncias.
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um sentimento de embarago por ndo se viver em um lugar que apresentasse ou
transparecesse um poder de consumo luxuoso.

Houve mudancas sobre olhares e percepcdes no decorrer do processo,
evidenciada na acao espontanea de alguns participantes em sair e fotografar os varais
do morro como parte integrante e reconhecida da sua memoaria e histéria, todavia a
elaboracdo pragmatica entre o feio e o bonito que o grupo faz a respeito dos varais,
corrobora a tese de Cauquelin, e o tropeco revela de fato o implicito. O que esta
estendido nas cordas do varal ndo é a paisagem esperada e ideal no que diz respeito
aos desejos dos habitantes, mas revela o ndo manifesto, a insatisfacao real quanto a
uma simplicidade e modéstia demasiadas em contraposi¢cdo aos desejos de poder
material e financeiro, profundamente instigados pelos meios de comunicagédo e
propaganda, e por uma cultura que se baseia na ideia de que o bom e 0 que merece
respeito é aquilo ou aguele que mais possui e ostenta riqueza.

Por outro lado, os morros do Palacio e do Cavaldo sdo lugares nos quais a
simplicidade, que pode, em muitos contextos, especialmente em um processo
artistico, ser exaltada como resisténcia a uma sociedade baseada em relacdes de
consumo, se confunde, em alguns casos, com a miséria real ou, na maioria das vezes,
com uma vida ainda desprovida de educacao formal, cultura e atendimento médico
adequados, planejamento urbano e outras articulagdes politicas, sociais e econémicas
essenciais para a formagcao de uma sociedade com menos disparidades em relacao
a qualidade de vida.

Os varais dos morros revelam, portanto, para além da estrutura poética e
histérica da forma, do gesto e da natureza atuante sobre o objeto, uma questéao
politica, social e econémica que aflige ndo s6 aos moradores locais, como a toda
comunidade mundial que opera sob o dominio do capitalismo e seu jogo dividido entre
os ricos de um lado do campo e os pobres de outro.

Nesta pesquisa de doutorado, as paisagens, tanto “encenadas” ou
incorporadas em obras de arte quanto as paisagens propriamente ditas, sao
manifestacbes de expressdes culturais, modos de vida e suas inter-relacdes psico-
sociombientais e, logo, politicas. Politicas que envolvem a friccdo com a sociedade de
consumo e também vinculadas as disputas e aos enfrentamentos, as invasdes e

dominagdes, fisicas e violentas, como também subjetivas.
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A busca pela compreensdo sobre o corpo-paisagem e as relacbes
psicossociais e ambientais delineia os caminhos entrecruzados ou as encruzilhadas
tragadas pelos caminhos das pesquisas: no mestrado, a paisagem, 0s atores sociais,
as (questbes politicas e aquelas relacionadas ao consumo na sociedade
contemporanea como substrato para a realizacdo de um projeto artistico coletivo ou
uma escultura social; enquanto, nesta pesquisa de doutorado, propde-se a arte-vida,
a producao da arte de Rita Huni Kuin e takuma Kuikuro como agenciamento de
questdes psicossociais, politicas, culturais, econdmicas, individuais e coletivas a
respeito dos afetos decorrentes do consumo e da sociedade capitalista
contemporanea em relacao a vida, aos rituais cotidianos e as paisagens dos territorios
e aldeias dos artistas. Caminhos diferentes, que tém em comum, ndo so a arte, mas
0 pensamento do corpo, que dialoga com o tempo livre e sua memoria, para a
investigacdo de rastros de historias “a contrapelo”, como defende Walter Benjamim
(apud DIDI HUBERMAN, 2011, p.159), ou seja, nas cristalizacées mais humildes da
existéncia, que oferecem o lugar, a textura, os sons, as cores e 0s aromas do conteddo
das coisas, e ndo nos grandes marcos historicos de uma histéria que se conta pelo
ponto de vista dos dominadores, quase sempre vencedores e nem sempre heréis. Ou
guase nunca.

O doutorado no Eicos e este processo de pesquisa acontecem durante um
periodo tenebroso da politica de Estado brasileiro, e, simultaneamente, ainda
transcorre durante uma pandemia, que traz ao mundo, ao pais e a cada um de nos
muito sofrimento. Na minha memodéria, contudo, elejo a lembranca do privilégio de
poder, neste cenario tao arido e triste, participar de algumas aulas, mesmo a distancia,
ter contato, aprender, trocar afetos e impressoes e, principalmente, estar envolvida
com uma pesquisa que me traz tanto entusiasmo e grandiosos encontros: com 0
carinho e a sabedoria de Rita e de sua familia, com a floresta amazbénica e sua
memoria, com Takuma, seus filmes e seu pensamento tdo potente. Uma dadiva. Com
essa pesquisa, adiciono a minha caixa de ferramentas, multiplico e distribuo também
um cumprimento que, além de ola ou até logo, também quer dizer “que venha a cura”

em Hatxa Kuin: Haux Haux!
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A Invasdao do Consumo em Comunidades Indigenas: A Questdo de
Pesquisa.

A palavra “consumidor” traz na sua acepg¢ao a agao de adquirir, de comprar ou
de obter, sejam produtos, servicos ou mercadorias. Com a transformacdo da
sociedade capitalista e o consecutivo incentivo ao consumo, por meio de diferentes
midias e relagdes, principalmente, a partir do processo de globalizacdo e de
internacionalizacdo das economias, o individuo passa a ser abordado ndo como
cidaddo ou pessoa, mas como potencial consumidor e também a pensar com a légica
de um consumidor, sempre avido em agregar algo que divirta, surpreenda ou crie
sentido a sua existéncia, a sua identidade e papel no mundo, ainda que de modo
efémero e superficial.

Todavia, o contentamento almejado estd sempre a um ponto equidistante e
inalcancavel, visto que intrinsecamente ser-consumidor é estar em uma condicéo de
continua insatisfacéo e de desejos sucessivos. Uma situacao propria ao universo da
pesquisa em psicossociologia, porque transpassa o0 subjetivo e o coletivo em uma
associacao de influxos, relacionada a cultura do consumo, que se desenvolve com a
estetizacado e comoditizacao da realidade em uma “relagéo intima, quase causal entre
consumo, reproducéo social e identidade” (BARBOSA, 2004 p. 10).

Essa cultura globalizada do consumo se propaga no capitalismo
contemporaneo de modo rizoméatico e ramificado (DELEUZE, 1992), sendo capaz de
penetrar em todas as camadas da vida pessoal e social e assim controlar os corpos,
desde a propria concepcdo do pensamento, aquela imagem seminal, que se torna
centrada na falta e no desejo de aquisicdo em lugar da imaginacao ou da criacdo das
mais diversas dimensBes que a vida pode e deve ter. Esse dominio sobre o
pensamento, através da regulacdo da memdria, € o fundamento do que Maurizio
Lazzarato (2006) desenvolve com o conceito de noopolitica?, que extrapola a esfera
da gestdo da vida pela biopolitica (FOUCAULT, 1988), para a politica justamente de
controle do pensamento, que opera com dispositivos para a disseminacdo de
enunciados capitalistas, afetando as subjetividades, memorias e relagdes
socioambientais (LAZZARATO, 2006).

2 Lazzarato desenvolve na noopolitica especialmente os conceitos de imagem do pensamento e sociedade de
controle de Deleuze, que estdo entre outras duas concepgdes desse fildsofo: axiomatica do capital e aparelho
de captura. Ver em HUR, 2013 nas referéncias.
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E, como uma ideia decorrente desse controle noopolitico ou do pensamento,
Frederico Tavares (2020) propde pensar a noopolitica do consumo, uma concepcao
em desenvolvimento conceitual, que se engendra nos espac¢os das moldagens
deformantes e autodeformantes dos desejos e da memoria, fabricados e regulados
pelas subjetividades capitalistas contemporaneas, centradas no consumo.

Paradoxalmente, a toda a ideia de sociedade e cultura do consumo, “a maneira
neoliberal de fazer a globalizagédo consiste em reduzir empregos para reduzir custos”
(CANCLINI, 1997, p.18), produzindo, dessa maneira, desigualdades, assim como a
exclusdo de camadas da populacdo deste processo de existéncia, voltado ao
consumo, provocando nao so miséria e flagelo dos corpos, como também o sofrimento
emocional, psiquico e psicossocial. Pela submissédo “a condi¢ées de vida que lhes
conferem o status de mortos-vivos” (MBEMBE, 2016, p.146), o corpo é castigado por
condicBes de vida deploraveis, especialmente em paises subalternos, chegando aos
limites da exaustao em relacdo a dominacao, inclusive do pensamento, e até a morte
sob precisa gestao necropolitica (MBEMBE, 2016).

Peter Pal Pelbart resume esse processo entendendo, em um sentido mais
amplo, que o corpo nao suporta mais a mortificagao “sobrevivencialista” em condi¢cdes
extremas de violéncia, como em guerras ou campos de concentra¢cdo, ou mesmo na
banalidade cotidiana das pressbes de consumo de centros comerciais ou
propagandas as mais diversas. Diante disso, o fildsofo afirma que é preciso reclamar
ao corpo aquilo que Ihe é mais préprio, no encontro potente com a exterioridade, “na
sua condicdo de corpo afetado pelas forcas do mundo e capaz de ser afetado por
elas. Seria preciso retomar o corpo ha sua afectibilidade, no seu poder de ser afetado
e de afetar” (PELBART, 2007, p.62).

Com essa conjuntura criada pela sociedade hegemoénica, fundamentada, hoje,
em um capitalismo direcionado ao consumo e no consequente esgotamento da
exploracédo do espaco terreno, surgem questdes a respeito da possibilidade de um
porvir humano no mundo, elaboradas em narrativas sobre o Antropoceno, que falam
de uma era ja presente de catastrofes ambientais, climaticas e sanitarias, provocadas
pelas acbes humanas. Sem davida, como se constata até mesmo na pandemia do
covid 19, que teve seu apice no ano de 2020, as primeiras vitimas da ruina da
civilizagdo global sdo a “massa de miseraveis que vivem nos guetos e lixdes
geopoliticos” (DANOWSKI; VIVEIROS DE CASTRO, 2014, p. 12) e os “povos,
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sociedades e culturas que néo estao na origem da dita crise” (Ibidem), como é o caso
dos povos originarios do Brasil.

Essas populacbes se mantém a margem dessa sociedade, sobrevivem e
resistem, apesar dos pesares, desde o genocidio de milhées de indigenas, durante a
colonizacdo nas américas, até os dias de hoje, com a dependéncia de politicas
publicas, em geral, muito aguém das necessidades de preservacao dos territorios e
de defesa da vida. E, mais grave ainda, eventualmente, reféns de politicas ultrajantes
e desumanas, caso do governo do Brasil, entre 2019 e 2022, quando ocorre novo
exterminio planejado e evidenciado na violéncia das mortes por intoxicagdo, agressao
e fome do povo lanomami, que comprovam a afirmacéo de Mbembe de que a “raca é
a sombra” (2016, p. 128) sempre presente sobre o0 pensamento e a préatica das
politicas do Ocidente, as quais desumanizam povos para domina-los, sem a culpa de
se estar exercendo de modo brutal e violento a forca sobre outro ser de sua mesma
espécie.

No Brasil, percebe-se historicamente essa conduta necropolitica e, durante
esse mesmo governo, derrotado nas urnas em 2022, o chefe da nacao de entdo chega
a declarar que, “cada vez mais, o indio € um ser humano igual a n6s” (G1, 2020). Esta
sentenca, além da interpretacdo 6bvia de que o individuo indigena ndo é um ser
humano, pode ser considerada tal qual condenacéo a morte ou inten¢éo declarada de
aniquilar culturas e mundos outros, conhecimentos ancestrais e ainda terras e

florestas protegidas pela simples existéncia destes povos.

Os Unicos nucleos que ainda consideram que precisam ficar
agarrados nessa terra sdo aqueles que ficaram meio esquecidos pelas
bordas do planeta, nas margens dos rios, nas beiras dos oceanos, na
Africa, na Asia ou na América Latina. S&o caicaras, indios,
quilombolas, aborigenes — a sub-humanidade, (KRENAK, 2019, p. 21),

gue mantém uma relacdo orgéanica e intrinseca com a terra, florestas, rios e mares,
enfim, aquilo que chamamos natureza, mae terra ou pachamama, e ndo concebem
uma existéncia sem ela. Comunidades que criam e habitam mundos ndo dominados,
ou ndo completamente, pelo sistema capitalista, com seres e culturas, cuja imagem
do pensamento € completamente diferente da concepcédo criada pelo mundo
hegemonico. Com outras cosmovisdes, outras relagbes, conexbes e poténcias

criativas, os indigenas das américas, entre eles, os brasileiros, particularmente, neste
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estudo, os Huni Kuin e os Kuikuro, estdo circunscritos ao mesmo territorio de um
mundo inteiramente diferente.

Nessa zona de atrito entre cosmovisdes diversas ou a invasao de uma cultura
dominante sobre outra mais vulneravel politicamente e suas multiplas consequéncias,
se concentra o problema que a pesquisa procura responder: Quais transformacdes
psicossociais, subjetivas, rituais, culturais e ambientais ocorrem nessas comunidades/
mundo indigenas, Huni Kuin e Kuikuro, com o contato e mesmo a invasao de ofertas
de consumo e cadeia produtiva, além dos proprios mecanismos subjetivos da
noopolitica do consumo?

Este estudo em psicossociologia sobre os afetos, inclusive midiaticos,
produzidos pela sociedade do consumo, se desenha com um viés etnogréfico a partir
de processos que envolvem a arte-vida, o artista, sua etnia e sua memdria, 0s quais
estabelecem um vinculo com as investigacées desenvolvidas pelo grupo Psyccon
(Processos Psicossociais de Comunicacdo e Consumo), coordenado pelo professor
Frederico Tavares, e com a linha | de pesquisa do programa Eicos, porque trata de
temas contemporaneos sobre as rela¢cées ou qualidades intrinsecas entre sociedade,
cultura e natureza.

Assim sendo, outras questfes subjacentes que se referem a comunicacéo, a
arte e ao consumo sao interessantes a esta investigacao e sobrevém da propria arte
indigena contemporanea como produto de mercado. Ou como os artistas Rita Huni
Kuin e Takuméa Kuikuro compreendem esse espaco de friccdo com a cultura
dominante, também em suas obras, que ndo sO utilizam as tipologias e rituais
tradicionais indigenas, mas que também incorporam determinadas estéticas,
linguagens e tecnologias ndo “originalmente” indigenas (aspas colocadas, porque,
afinal, pouco ou nada é original de apenas algum lugar, mas se dissemina amplamente
e, inclusive, se reinventa), para divulgar e firmar sua cultura. Havera uma colonizacéo
subjetiva nas praxis artisticas ou a constituicdo de espacos de comunicacéo,
resisténcia e divulgacdo do seu mundo? Ou a intersecdo de ambos o0s
acontecimentos? Qual o limite entre a colonizacdo e a confluéncia de praticas e
conhecimentos?

As mudancas séo inerentes a vida, contudo, enquanto os mecanismos de controle do
capitalismo exercem a regulacdo do pensamento, da memoria e das subjetividades

sobre a sociedade participe e criadora desse sistema; em relacdo as populacoes
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indigenas, ambicionam produzir processos de colonizagao, que visam a expandir este
controle e hegemonia do pensamento de modo globalizado, sem excecdes e
obstrucdes. No entanto, sobre essa indagacao, se requer todo o cuidado para nao se
resvalar em um relato maniqueista entre mal e bem, pois, como afirma Takuma
Kuikuro, durante entrevista, as transformacdes nas aldeias (no mundo mesmo) séo
inevitaveis. Todavia, os modos de acdo em relacdo a essas mudancas, sim, podem
agregar a poténcia criativa de se encontrar no outro percepg¢des sobre sua existéncia
e conjuntura psico-socioambiental, ou, como se propde chamar também, sobre seu
corpo-paisagem?, ou seja, o individual e o social conectados ao ambiental, seja ele
florestal, rural ou urbano, uma vez que, como Ana Tsing (2005) explica, a paisagem
Ou 0s ecossistemas também sdo sociais, porque abrigam histérias pessoais e
comunitérias, assim como, por outro lado, o corpo afeta e é afetado pelos fluxos
ambientais, as singularidades (GUATTARI; ROLNIK, 1996).

Com esta perspectiva, € possivel descobrir pelo outro impressdes e analises a
respeito da propria sociedade ocidental e dominante e, ainda, refletir sobre de que
maneira esse intercambio e friccdo, para além da abordagem colonizadora, podem
inspirar novas percepcoes e ideias de mundo, como efeito de partilhas de experiéncias
sensiveis, tanto no sentido de demarcacfes, lutas e divergéncias a partir dessas

vivéncias, quanto de um conjunto comum, compartilhado.

Arte Indigena Contemporanea, o Consumo e o Agenciamento de
Acontecimentos: Tese, Objetivos, Objeto e Delimita¢des.

Ao compreender a partilha do mundo sensivel como uma complexa e
intermitente oscilacdo do equilibrio relacional em constante recomposicdo politica,
cultural, psicossocial e ambiental, ou seja, um “sistema de evidéncias sensiveis que

revela, ao mesmo tempo, a existéncia de um comum e dos recortes que nele definem

8 Vale ressaltar a similitude de termos e mesmo de parte do sentido, mas especialmente as diferencas
entre corpo-paisagem e a ideia de corpo-territério ou corpo-mapa, elaborada por Beatriz Nascimento
(RATTS, 2006). O corpo territério inter-relaciona o corpo, espaco e identidade a reconstrucéo de si e
da coletividade do povo negro, desumanizado pela escraviddo. Esta reconstituicdo ocorre através do
intelecto ou razdo, da memoria, do corpo, e daterra, uma terra quilombo, imaginada em varios “lugares
e extensdes” (NASCIMENTO apud RATTS, 2006, p. 59). Os corpos-paisagens sao extensdes também,
mas dos ambientes nos corpos e deles nos ambientes, ambos em confluéncia. Um mundo vivo em um
corpo vivo (ROLNIK, 2015) com conexdes e mutagdes fisicas, espirituais, sociais e culturais singulares
e compartilhadas simultaneamente. Paisagens e corpos conectados e encarnados, conscientemente
ou ndo, e marcados com suas histérias, memdrias e devires.
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lugares e partes respectivas” (RANCIERE, 2009, p.15), esta tese germina da ideia de
que o0 consumo e a cultura do consumo sdo  significativos mecanismos
contemporaneos de colonizacdo das populacdes indigenas, ndo tao explicitos e
concretos como as invasdes coloniais (ou as ndo menos implaciveis dos dias
recentes), as profissbes de fé jesuitas e as tentativas de escravizacdo, mas que
também, de modo rizomatico e sub-repticio (DELEUZE, 1992, p.45), logram
demasiadas transformagdes em seus modos de vida, pensamentos, rituais, paisagens
e cosmovisbes. Portanto, o objeto desta pesquisa séo justamente as transformacgoes
do corpo-paisagem Huni Kuin e Kuikuro sob tais influxos da cultura do consumo.

A partilha do sensivel, o compartilhamento e a delimitacdo das diferencas,
tem uma relacdo com a ideia friccdo, desenvolvida por Tsing (2005), que é elaborada
a partir de trés ideias centrais: a prosperidade, que trata da expanséo do capitalismo
e a exploracdo da natureza, extracdo mineral, madeira, etc.; o saber, as interacdes
politicas e epistemoldgicas entre os diferentes atores de um cenario determinado,
estudantes, politicos, nativos, cientistas e outros; e, por ultimo, a liberdade, que trata
da politica mundial e justica social, também dos diferentes movimentos e ativismos, e
gue formam, segundo ela, estranhas “awkward” aliancas (2005, p.11). Nas palavras
da autora, a friccao é: “o estranho, o desigual, o instavel e as qualidades criativas de
interconexao através da diferenga” (2005, p. 4).

Tendo em vista, portanto, as diferencas, exploragdes, interacdes, transicoes e
metamorfoses do corpo-paisagem Huni Kuin e Kuikuro, concernentes inclusive as trés
ideias centrais de Tsing, o objetivo mais amplo desta pesquisa € justamente investigar
esta friccdo, que envolve transformacdes sobre os territérios e corpos-paisagens
dessas duas comunidades, mas também a friccdo entre mundos com suas diferentes
ontologias e cosmovisdes. Portanto, a partiiha do sensivel em suas opostas e
complementares semanticas, seguindo os rastros de histérias e consequéncias das
mediacbes do consumo nessas comunidades. Enquanto, como objetivos especificos,
procura-se identificar os agenciamentos sobre a relagéo entre consumo e colonizagéao
a partir das obras de Rita Huni Kuin e Takuma Kuikuro, assim como, conhecer e
analisar em relacdo ao objetivo geral, as suas historias, de seus parentes e das
aldeias, através também dos seus proprios conhecimentos e memodrias.

Uma abordagem centrada na acdo, na agéncia e mediacao exercida pela arte
(GELL, 2020) e pelo artista no processo social e no contexto da vida comunitaria e
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nos agenciamentos de encontros, conhecimentos, resisténcias e intercambios
promovidos por essas artes-vidas. Dessa maneira, do ponto de vista dos
colaboradores desta pesquisa, Rita Pinheiro Sales Kaxinawa, doravante Rita Huni
Kuin, como assina seus trabalhos, e Takuma Kuikuro, com seu sentir, pensar, lembrar
e intuir, conhecer as transformacdes nas suas vidas e na vida em suas aldeias, Chico
Curumim e bairro Kaxinawa no Jordao-AC e aldeia Ipatse no alto Xingu - MT, sob o
impacto do consumo, abrangendo questbes, que seguem ao menos trés linhas
tematicas:

- O consumo interno e a noopolitica do consumo (nas aldeias e no bairro
kaxinawa): as ofertas de produtos industrializados, as subjetividades sob influxos
midiaticos e as mudancas rituais cotidianas que ocorrem com estes eventos;

- O consumo externo e cadeia produtiva (da sociedade ndo indigena) e as
subsequentes transformacdes no corpo-paisagem das aldeias: crimes ambientais,
ecocidio, genocidio e epistemicidio.

- A arte-vida dos artistas como resisténcia e retomada de praticas ancestrais.

Esses agenciamentos ou a arte como agéncia, proposta pelo antropélogo
Alfred Gell (2020), permite uma investigacdo sobre as transformacdes provocadas
pelas ofertas de consumo, ou mesmo pela cultura do consumo, conectada a ontologia
relacional, uma compreensdo do que se aproxima do real a partir de mdltiplas
narrativas ( do artista, da obra, do pesquisador, do contexto), de diferentes universos
que se compfem, e nem sempre com 0 humano como centro, muitas vezes com
objetos, performances, entidades ou mesmo, neste caso, o proprio dominio do
consumo. Em relacdo a agéncia, as artes indigenas funcionam mais como promotoras
de:

estados e processos de conhecimento e reflexividade bem como
transformacfes sociais ou ontolégicas do que para serem
contempladas, vem mais diretamente auxiliar no estabelecimento de
analogias com as manifestacdes da arte conceitual e da arte da
performance e, desse modo, contribuir para explorarmos a ideia de
contemporaneidade na arte indigena (MULLER, 2008, p.40).

A arte indigena contemporénea ganha cada vez mais espago na midia e em
museus e galerias, que, anteriormente, ignoravam o que se denominava arte primitiva,
por ndo ser considerada arte, segundo os parametros da arte ocidental. A pinacoteca
de Sado Paulo, somente em outubro de 2020, integra a arte indigena a sua

programacao, com a mostra Vexoa: N0s Sabemos, com curadoria da pesquisadora
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também indigena Naine Terena. Enquanto, em 2022, depois de todo um século da
Semana de Arte Moderna, inaugura-se o primeiro Museu das Culturas Indigenas, que
se diferencia de outros espacgos da arte desses povos pela gestdo e curadoria de
especialistas e artistas indigenas.

Possivelmente, a arte indigena contemporanea consegue cada vez mais
exposicao, ndo so pela qualidade das obras, esforco dos artistas em apresentar sua
producéo e pela disposi¢éo de divulgar sua cosmovisao e ontologia, mas também por
estar conectada, como pondera Miuller (2008), a movimentos de abertura da arte
(contemporanea), que comeca na década de 60, e ganha novo félego a partir da
década de 90, com a arte relacional (BORRIAUD, 2009) e a arte socialmente engajada
(HELGUERA, 2011).

A arte relacional, concebida por Bourriaud (2009), propde performances e
confraternizacdes, alternativas a restricado do convivio humano a espag¢os mercantis,
como bares, boates e outros, que aprisionam e reificam as relacdes interpessoais.
Esses eventos podem ser realizados nas ruas, com transeuntes de diversos locais,
como a performance da artista e pesquisadora Tania Alice, Ensine-me a fazer arte
(2022), ou em espacos formais da arte, como a vivéncia proposta pelo artista argentino
Rirkrit Tiravanija, que, em 1992, cozinha para o publico de uma galeria em Nova
lorque, valorizando, ambos 0s casos, a poténcia criativa dos encontros.

A arte socialmente engajada, segundo Pablo Helguera (2011), diferentemente,
tem o sentido de militAncia politica, propriamente dita, em confronto com a
infraestrutura do mercado capitalista, inclusive da arte, agregando gentes, culturas e
pensamentos variados, constituindo, desse modo, espacos de “acontecer solidario”
(SANTOS, 2006, p.107). Um exemplo desse modo de fazer artistico, que também
prioriza todo o transcurso criativo coletivo sobre o resultado, € proposto pela artista e
fotégrafa Paula Trope, que ensina a fotografia com camera de orificio para meninos
do Morrinho, no bairro de Laranjeiras, na cidade do Rio de Janeiro, para juntos criar
e, afinal, expor na Bienal de S&o Paulo de 2007 a série Sem simpatia (2005). Com
imagens de seus rostos em grande escala, revelando suas identidades e também a
comunidade a que pertencem com desenhos de mapas da favela, o encontro da artista
com esses jovens desvela a realidade psico-socioambiental desse grupo. Um campo
expandido, pedagdgico e politico da arte, que busca criar conhecimento e afeto
compartilhado.
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Esses movimentos, em especial da arte socialmente engajada, rompem com o
paradigma da autonomia da arte em relacdo a outros campos da vida, que alguns
“‘defensores de uma modernidade artistica proclamam Kant como fundador teérico”
(KORFMANN, 2004, p. 24) e promovem transformacdes discursivas e praticas, que
tendem a romper com a ideia que desconsidera as artes indigenas como arte por nao
trazer na sua génese 0 berco europeu. Por conseguinte, a arte indigena
contemporanea pode até mesmo afirmar o seu lugar de vanguarda no atual panorama,
porque esti desde sempre articulada a vida, a comunidade e ao mundo. Um campo
da escultura social e da performance coletiva, que procura criar o sensivel, através do
supra-sensivel, talvez como o sublime de Kant, que, segundo Deleuze, € a faculdade
de pensar “em proveito de uma concepcédo do pensamento totalmente diferente”
(DELEUZE, 1968, p. 143). Com essa perspectiva de Deleuze, a experiéncia do
sublime traz uma forca que compele a transcendéncia dos limites da razdo pelas
experiéncias do pensamento (do corpo) e suas conexdes singulares. Elas confluem
na arte do encontro (SANCHEZ; BEVILAQUA,; et al, 2021) para criagdes e afetos, que
geram pensamentos incomuns e profundamente politicos, porque tendem a provocar
ideias diversas de mundo e em friccdo com o pensamento capitalista globalizado.

Uma outra explicacdo para o maior espaco de artistas indigenas nas midias
tradicionais e galerias envolve, sem duvida, as tendéncias do mercado da arte, nédo
necessariamente sensiveis as tematicas politicas e socioambientais debatidas pela
arte socialmente engajada e pela arte indigena contempordnea. Com essa
compreensao, o artista indigena Makuxi e um dos principais expoentes e pensadores
da arte indigena contemporanea, Jaider Esbell, falecido em 2021, sugere cautela:

a exposi¢do midiatica nestes tempos pode dizer muitas coisas e ndo
devemos esquecer a palavra moda, como algo solto no tempo,
exaltado e esquecido a revelia do brincante, sim, um perigo a mais.
Moda, ndo incorramos nesse risco, pois apenas alcancamos a midia
e ela tem seus proprios meios de fazer-se em nos e nds por multiplas
habilidades negamos e afirmamos por outros meios. Operamos
ancestralidade em codigos universais no agora transitorio (2016, p.
13).

Mas, independente das tendéncias do mercado da arte, 0S processos artisticos
indigenas ja conseguiram desestruturar o compartimento da “arte primitiva”, e, em
2021, séao apresentados na 342 Bienal de S&o Paulo, com a diferenca fundamental,
em relacdo aos anos anteriores, de que as exposicdes desse evento s&o

representadas pelos préprios artistas indigenas, atuando em seu proprio nome,
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segundo o curador- adjunto da mostra, Paulo Miyada, que afirma ainda nao se tratar
mais de uma insercao passageira, mas de um lugar permanente para a criacao e
ocupacao dos povos originarios (MEDEIROS, 2021).

Desse modo, esses artistas confrontam a ideia de que a arte € uma criacdo
exclusivamente europeia e firmam a existéncia de entendimentos outros sobre o que
sejam artes, na verdade, no plural e nos pluralismos de povos outros, 0s quais
contrapdem-se a exclusao historica, observada até mesmo nos proprios movimentos
europeus de vanguarda. Esses movimentos eram constituidos em sua esséncia por
contestagdes intrinsecas aos seus proprios modelos e, muitas vezes, se inspiraram
em objetos e estéticas de outras culturas como rompimento a seus proprios padroes.
Todavia, essa arte externa ndo era agregada como arte ao universo e ao mercado

artistico europeu, como explica o critico de arte Mario Pedrosa:

A arte moderna nasceu em funcao do imperialismo [...] nasceu da
intervencdo imperialista na Africa, por exemplo. Os naturalistas
europeus — 0s antropdlogos da época — descobriram nos paises
africanos atividades de ordem cultural de uma grande qualidade, de
uma estranha qualidade. A arte negra que se descobriu entdo, em
Paris, teve uma importancia enorme sobre o cubismo (PEDROSA,
2013, p.123).

Da mesma forma, a arte moderna brasileira muitas vezes traz a influéncia de
imagens e de teméaticas dos povos e das artes indigenas, sem, contudo, reconhecer
os criadores, outrem, como artistas, mas apenas como referéncias exéticas e
inspiradoras. Como exemplo disso, Victor Brecheret inicia entre o fim dos anos 1940
e 0s anos 1950 uma série de esculturas sobre a tematica indigena em busca de uma
escultura essencialmente brasileira: “o escultor tinha em mente aquilo que Mario de
Andrade |he aconselhara, em 1921: estude os tipos dos nossos indios, tipos ndo
desprovidos de beleza, unifigue-os num tipo Unico, original e terd a maior das
qualidades” (REVISTA MUSEU, 2018, p.1).

Mesmo depois da publicacdo de Tupy or not tupy that is the question e a
proposta da revolucao caraiba do precursor manifesto antropofagico de Oswald de
Andrade (1928), a conjuntura da arte moderna néo exibe as artes indigenas fora dos
seus proprios nichos, como, mais tarde, o Museu do indio e outras instituicdes
similares, mantendo a colonialidade (GROSFOGUEL, 2008), formas de exploracéo
continuadas, nas praticas artisticas modernas. Mario Pedrosa tenta realizar, na
década de 70 a exposicado Alegria de Viver, Alegria de Criar no Museu de Arte
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Moderna - MAM, com obras de artistas indigenas, mas a ideia acaba nao se
concretizando. Essa exposicao, para o critico de arte, teria um carater de “reposigao
historica, moral, politica e cultural para esse povo que esta dentro da natureza”
(PEDROSA, 2013, p.173) e faz a arte em consonancia a uma verdade cada vez mais
histérica, segundo Pedrosa, que prenuncia: “um dia num ponto do horizonte, os dois

processos se encontrarao, e entao a arte sera a vida, e a vida sera arte” (Ilbidem, p.99).

Imagem 1: obra Bartira de Victor Brecheret.

Foto: Sérgio Guerini / Revista Museu.

As artes indigenas, em geral, e, especificamente, as artes Huni Kuin e Kuikuro,
desenham, pintam, flmam e esculpem o caminho da arte-vida, sinalizando diferentes
pensamentos em friccdo e interacdo, que contribuem imensamente a esta pesquisa,

porque, como afirma Viveiros de Castro sobre o perspectivismo:

0 outro existe, logo pensa. E se esse que existe é outro, entdo seu
pensamento € necessariamente outro que o meu. Quem sabe até
deva concluir que, se penso, entdo também sou um outro. Pois s6 o
outro pensa, s6 € interessante o pensamento enquanto poténcia de
alteridade (apud SZTUTMAN, 2007, p.117).

Deleuze (1992) afirma que outrem € a expressao de mundos possiveis, 0

pensamento e a arte do outro, portanto, ttm a poténcia de relativizar o desconhecido
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ou o0 ndo percebido e ainda de possibilitar a apreensao do que nao se percebe, porque
€ perceptivel para outrem. Assim sendo, o ponto no horizonte da arte-vida tem a
capacidade de tornar visiveis, também a n&o indigenas, diferentes expressbes de
vida, e de percepgcbes sobre a sociedade e cultura de consumo, diversas ou
complementares aquelas formuladas interiormente a ela e, ainda, entender o modo
como essa mesma sociedade consegue se infiltrar em outros universos, mais
especificamente dos povos Huni Kuin e Kuikuro, e o que isso implica a essas
comunidades. A arte-vida indigena traz expressdes da vida -cotidiana, da
espiritualidade, dos corpos-paisagens ou das relacdes psico-socioambientais, como
também de mundos em friccdo, de colisbes destrutivas e entrelacamentos
construtivos (TSING, 2005). Esbell pensa da seguinte maneira esses encontros com

forcas externas em seu processo criativo:

A arte presta-se ao sentido pratico da vida, sendo uma habilidade
xamanica para orientar sobre locais de caga, modos de guerrear ou
modos de usar recursos para curas ou mesmo feiticos contra inimigos.
Ao operar as habilidades artisticas na contemporaneidade, percebo o
efeito de forgas externas a minha propria razéo; as imagens se formam
em uma espécie de consciente expandido (ESBELL, 2016, p.14).

Desse modo, a arte, para além das forcas externas atuantes sobre o artista e
sua comunidade, torna-se uma das formas potentes de experiéncia e enfrentamento
a essa friccdo ou a esses encontros, muitas vezes opressores, que, de outro modo,
podem vir a gerar apenas sofrimentos e impoténcias (DELEUZE, 2002).

Esbell encontra também na arte as ferramentas e vozes possiveis para
responder aos desafios, que se relacionam a questdes verificadas durante o processo
desta pesquisa, que sdo, na sua percepc¢ao, as ciladas criadas pelas ofertas de
consumo, que enfraquecem a qualidade e habilidade de viver dos povos indigenas
“‘em estado de plenitude, colhendo direto da natureza todos os nossos insumos”
(ESBELL, 2016, p. 15), produzindo, dessa maneira, um vacuo de existéncia e, ao
mesmo tempo, uma existéncia ndo desejada, possivelmente cooptada a uma
sociedade, um mundo, ao qual talvez ndo se queira associar, pelo menos ndo dessa
maneira, como ser-consumidor. Sem o vinculo fortalecido com a natureza e
experimentando muitas vezes a pobreza extrema, como consequéncia do abandono

de suas tradicOes de sustento e de alimentacao e da absorgéo das ofertas de outros
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recursos e produtos, Esbell afirma: “caimos em armadilhas que ndo nos colocam a
priori como uma nova classe social; deixa um vacuo de existéncia” (2016, p. 15).

Com isso, este estudo procura compreender tal processo de transformacéo e
transicdo nas comunidades indigenas Huni Kuin do Jorddo e Kuikuro do Alto Xingu,
diante da friccdo com o mundo dominante do consumo. E, com este destino, o
caminho desta pesquisa se desenvolve em seis capitulos. O primeiro, Noopolitica do
consumo: sementes e germinagfes teoricas, desenvolve fundamentacbes que
dialogam e/ou contextualizam as consideracbes abordadas no campo da
investigacdo: a questdo do consumo e sua centralidade no capitalismo
contemporaneo, os dispositivos de controle desse sistema e a noopolitica do
consumo. Também traz ao debate as resisténcias a captura do corpo ao ser-
consumidor, pela abertura e percepcdo das singularidades, conectadas, sobretudo,
ao pensamento amerindio.

O capitulo seguinte, Natureza e cultura: colonizacdo dos saberes, comunicacao
e resisténcias, trata justamente dos debates acerca da dicotomia entre natureza e
cultura, afirmada pelo mundo ocidental, e a relagdo dessa ideia cristalizada com a
forca e as consequéncias do cenario de mundo no antropoceno. Descreve também a
perspectiva dos povos amerindios sobre a questdo, apresentando trabalhos de alguns
artistas indigenas contemporaneos e introduzindo as possibilidades agentivas dessas
obras, com relacdo as friccbes, a colonizagcdo dos saberes e aos processos
comunicativos de resisténcia.

O terceiro capitulo, Agenciamentos da arte como método, elabora-se pelo
aprofundamento do conjunto metodoldgico da pesquisa, também apresentando obras
de artistas expressivos ao panorama da arte indigena contemporanea, que
demonstram a relevancia desse movimento para as resisténcias e (re) existéncias dos
povos indigenas, com a divulgacdo de pensamentos e modos de vida outros,
heterogéneos e diversos a modulagdo psicossocial ou do corpo-paisagem pela
sociedade de consumo.

Depois, andlises a priori sobre o que se seguird nos capitulos seguintes,
referentes a pesquisa de campo com os artistas, Rita Huni Kuin e Takuma Kuikuro, se
delineiam no quarto capitulo, Preladio: algumas pistas mais sobre o campo e a

pesquisa. O quinto capitulo, entdo, apresenta todo o contexto da pesquisa, conectado
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e recriado pela comunidade Huni Kuin, pela floresta amaz6nica, pela colaboracéo de
Rita Huni Kuin e pelas abducdes de agéncia a partir das suas obras.

O capitulo seguinte oferece o traslado do Jordao-AC até a reserva indigena do
Xingu-MT, com um Interludio itinerario, durante o qual as janelas deixam entrever os
campos pelos mapas e observacfes sobre os contrastes e diferencas entre os dois
territérios. Dai, entdo, finalmente, no sexto capitulo, a pesquisa chega ao cerrado, a
aldeia Ipatse, aos filmes e narrativas de Takuma Kuikuro.

Desse modo, pelos agenciamentos da arte-vida de Rita e de Takuma
manifestam-se mundos outros, também vulneraveis a noopolitica do consumo, mas
gue evidenciam, em contrapartida, modos de resisténcia e questionamentos as
praticas colonizadoras da sociedade hegeménica do consumo, contribuindo com
experiéncias, aventuras e desventuras, criacdes de arte e de vida para o campo da
pesquisa psicossocial, sobre a magnitude do consumo, sobre as subjetividades nas

sociedades contemporaneas e sobre novos possiveis inspiradores.

35



CAPITULO 1
NOOPOLITICA DO CONSUMO: SEMENTES E
GERMINACOES TEORICAS
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Transformacgfes do Capitalismo: a Centralidade do Consumo

Ainda que a acdo de consumir sempre estivesse presente em grupamentos
humanos e em préticas sociais e culturais remotas, - nas quais os fendmenos sociais
“totais”, como Marcel Mauss qualifica diversas instituicbes de prestacdes econdmicas,
inclusive religiosas, juridicas e morais nas “formas particulares de produgdo e
consumo” (2013, p.10) -, o consumo toma uma dimenséo tdo vigorosa na sociedade
hegemonica contemporanea, que o termo sociedade de consumo (Baudrillard e
outros) frequentemente é usado para denominé-la, assim como: sociedade de risco
(Beck), do espetaculo (Debord), pés-moderna (Sousa Santos e Bauman), pos-
industrial (Bell), capitalismo mundial integrado (Guattari), e outras qualificacbes
(PORTILHO, 2005), as quais indicam as diferentes perspectivas e a complexidade do
tema, cujos contornos estao em processo e ainda em fase de compreensao.

Ja na década de 90, durante a Rio 92, o foco dos debates sobre os impactos
ambientais e climaticos comeca a se desviar dos modos de producédo e do aumento
populacional, como geradores preponderantes dos problemas nessa é&rea, para
atribuir as praticas de consumo e ao estilo de vida voltado ao consumo, especialmente
das populacdes do norte global, responsabilidade significativa sobre a degradacéo
ambiental planetaria. Apesar da contrariedade dos paises mais ricos, que, entao,
atribuiram a pobreza e a producéo vinculada as tecnologias e energias “sujas” a culpa
sobre os efeitos negativos ao meio ambiente, os documentos produzidos tanto na
Assembleia da ONU, a Agenda 21 e a Declaracao do Rio, quanto no evento paralelo
do F6rum Global, o Tratado das ONGs, inauguraram a ideia de que ndo so6 a producao,
mas 0 consumo crescente ou a cultura do consumo esgotava e contaminava 0 meio
ambiente e era igualmente razdo dos problemas ambientais (PORTILHO, 2005, p. 51).

Por conseguinte, para além de todos os marcos historicos que produzem
transformacdes significativas e intensas nos modos de producédo e consumo e nas
relacdes sociais e econdmicas do ocidente, desde as exploragdes colonizadoras e as
revolugdes burguesas, até a revolugao industrial e o crescimento da “propensao ao
consumo” (Ibidem, p.82), ou desde o fordismo e sua producdo em linha de montagem
a globalizacdo, especialmente nos territérios adeptos aos modos de produgdo e
relacdo capitalista, a repercussao dessa imagem existencial voltada para o consumo
promove a passagem de uma condicdo social do consumo das sociedades

tradicionais a uma disposicao individual, posteriormente exacerbada pela ideia de
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identidade fabricada, que desloca o consumidor da posi¢cdo periférica na dinamica

capitalista para o cerne dessa cultura, transformando-a profundamente:

Nas sociedades tradicionais, a identidade € atribuida ao pertencimento
a grupos de status e, 0 consumo regido pela vinculagédo dos individuos
a estes grupos, cujas leis sdo suntuarias; ja nas sociedades poés-
tradicionais, a identidade social € construida pelos individuos a partir
— e através — das suas escolhas individuais [...] No cenario
contemporaneo, a construcdo das identidades é processada segundo
a légica de uma cultura material, ou seja, 0 consumo passa a exercer
esse papel de producdo ( TAVARES; IRVING, 2009, p.32).

A partir da pratica dominante do consumo como modo de producao capitalista,
o individuo é levado a se empenhar sobre uma existéncia, “flexivel, processual e
experimental” (ROLNIK, 2011, p.20), orientando seu pensamento, sua energia e
criatividade para atingir um padrdo de vida imaginario e identidade idealizada, criada,
incentivada e divulgada pela estrutura do capital, transformando as praticas
contemporaneas do consumo em “mito fundamental do capitalismo avancgado”
(ROLNIK, 2011, p.20).

Essa estratégia aberta e flexivel do capitalismo, segundo Gilles Deleuze
(1992), opera de modo rizomatico e ramificado, penetrando de formas mdultiplas e
transnacionais ndo somente 0S organismos sociais, politicos e econémicos, como
também, de forma contundente, o plano dos desejos e das subjetividades humanas,
implicando, dessa forma, a producao de identidades fluidas e efémeras ou de “kits de
perfis-padrao” (ROLNIK, 1997, p.19), as quais se criam e se recriam de acordo com
os horizontes do mercado, e com igual velocidade, independente do contexto
geografico ou cultural, transmutando o corpo (e paisagem), ou a prépria existéncia, a
mero objeto de consumo e propaganda.

Os kits de perfil padrdo ou kits de subjetividades sdo, assim, expressdes da
noopolitica do consumo, pela modulacdo do pensamento e controle capitalista, que
coagem a pessoa no campo dos desejos, sucessivamente insatisfeitos, a embrenhar-
Se em um processo incessante de consumo, ndo somente de mercadorias, mas de
subjetividades (maneiras de ser, de se apresentar, de pensar ou de sentir o mundo)
mutaveis, temporarias e superficiais. E isso representa um descontentamento
permanente do ser, que, desse modo, mantém-se vulneravel a ingeréncia sistematica

dos mecanismos do capital sobre sua vida e sobre seus corpos, ao fabricar
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vigorosamente processos existenciais e relacdes sociais inconsistentes, superficiais e
sugestionaveis.

Ou seja, com o dominio sobre as germinagfes do pensamento, conforme seus
principios, o capitalismo contemporaneo articula sistemas semioticos que urdem as
subjetividades, de duas formas complementares: a sujeicdo econémica ao capital e a
sujeicao subjetiva a cultura, que se manifestam em todos os niveis da producéo e do
consumo (PELBART, 2003). Um decurso, portanto, concernente ao controle da gestao

biopolitica dos corpos:

Este bio-poder, sem a menor duvida, foi elemento indispensavel ao
desenvolvimento do capitalismo, que s6 péde ser garantido a custa da
insercdo controlada dos corpos no aparelho de producéo e por meio
de um ajustamento dos fendmenos de populacdo aos processos
econdmicos (FOUCAULT, 1988, p.131).

Com as novas estratégicas do capitalismo mundial, vale notar que a transicao
do modelo disciplinar de controle para essa abordagem mais insidiosa e rizomatica,
gue envolve aspectos mais amplos e sutis de dominio da populacéo, evidencia a
regulacdo da vida por meio de padrbes maniqueistas, que definem o que é
considerado normal e afirmativo ou anormal e negativo, relevante ou desprezivel,
segundo a ética do capital (TAVARES; BEVILAQUA; et al, 2021). O poder de
dominagé&o do sistema capitalista, no entanto, ndo abandona a forma verticalizada e
repressiva, inerente as sociedades disciplinares, especialmente em paises de terceiro
mundo e colonizados, onde as praticas de controle sdo relacionadas a necropolitica e
podem ser vislumbradas em a¢des de violéncia do estado, guerras e de outras forcas
com poderes afins.

Assim, a perspectiva biopolitica nesses territdrios promove além da gestao da
vida, também a da morte, acionando esse dispositivo necropolitico, que segundo
Achille Mbembe, determina intensamente e cotidianamente quem exerce o direito de
matar, quem se pode deixar morrer ou mesmo quem se deixa viver, por meio da
“‘instrumentalizacdo generalizada da existéncia humana e da destruicdo material de
corpos humanos” (MBEMBE, 2016, 125).

Esse conjunto de préaticas de poder, mantém o controle subjetivo, politico e
social, por meio dos dispositivos da disciplina, da biopolitica, da necropolitica e, ainda,
da noopolitica (LAZZARATO, 2006), que opera a partir da regulacdo da memoria e da

constituicdo da imagem do pensamento, consolidada por performances competitivas,
39



individualistas consumistas e por outras caracteristicas, maquinadas pelo capitalismo,

que afetam multiplas direcbes espaciais e dimensionais da vida.

A Noopolitica do Consumo como Dispositivo de Controle e a Liberdade
do Pensamento

Para se compreender a dimensdo da noopolitica, € necessario perceber a
disseminagéo da logica e da subjetividade voltada ao mercado e & competitividade,
com a qual se estabelece determinado senso comum no espag¢o de mundo dominado
pelo Capitalismo:

trata-se de uma crise dos modos de subjetivacdo, dos modos de
organizacao, de sociabilidade, das formas de investimento coletivo de
formacgdes do inconsciente, que escapam radicalmente as explicacbes
universitarias tradicionais - sociol6gicas, marxistas ou outras. Essa
crise € mundial, mas ela é apreendida, semiotizada e cartografada de
diferentes maneiras, de acordo com o meio (GUATTARI; ROLNIK,
1996, p.191).

Portanto, uma crise que diz respeito a prépria germinacdo do pensamento,
fertilizada por imagens “que chegam ao individuo, pela linguagem, pela familia, pela
educacdo e pelos equipamentos que nos rodeiam” (Ibidem, p.27). Em relacdo as
comunidades abordadas neste estudo, como em qualquer outro lugar da
contemporaneidade, o acesso a tecnologia e a disseminacdo de conteudos pela
televisdo e radio, mas, principalmente, pelos aparelhos celulares e conexdes virtuais,
se revelam as principais fontes de transforma¢édo nos modos de pensar e também de
agir, desde que o movimento cotidiano do corpo € absorvido sensivelmente pela
atencdo aos aparelhos e apelos da tecnologia, como selfies, videos, redes sociais,
mensagens ou chamadas.

Como um mito que se constroi de certa forma a forca, as palavras do mercado,
desde o fetichismo da mercadoria (MARX, 1985), que provoca transformacdes nas
relacdes sociais, tornando-as mercadolégicas e desmanchando tudo o que até entdo
e solido no ar (MARX; ENGELS, 2008), relacbes familiares, comunitarias e solidarias,
até a transmutacdo do corpo em produto de identidades vendaveis, suprimem a
liberdade do pensamento e a poténcia criativa para mudancas da realidade, no
momento em que se convertem em verdades Unicas e incontestaveis, tal qual, por

exemplo, a colonizacao indigena pelo evangelho:
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Nossos xamas mais antigos nos dizem: agora € sua vez de responder
ao chamado dos espiritos. Se pararem de fazé-lo, ficardo ignorantes.
Perderdo seu pensamento e por mais que tentem chamar a imagem
de Teosi para arrancar seus filhos dos seres maléficos, néo
conseguirdao (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 75).

Quando Davi Kopenawa fala dos espiritos da floresta, esta se referindo também
a conexao do seu povo com a terra, a inseparabilidade com esse ser vivo que pulsa e
transmite conhecimentos, e ainda as imagens do pensamento criativo, que tém a
poténcia de se insurgir a submissdo dogmética e as memodrias
reguladas, neste caso, pelos evangelizadores. Da mesma forma, o “povo da
mercadoria” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 46) reproduz comportamentos, que
cerceiam a producao de pensamentos originais, como consequéncia das insercoes
noopoliticas, que agem justamente e principalmente sobre a modulacéo e o controle
das memoarias e sua poténcia virtual, desde a propria concepc¢do da ideia e do ato de
pensar, segundo Maurizio Lazzarato (2006).

A modulacdo da memoaria € entdo a fungdo mais importante da noopolitica e a
noopolitica do consumo, por conseguinte, como uma no¢do em processo de reflexdo
e conceituacdo, criada a partir deste dispositivo, se engendra nos espacgos das
moldagens dos desejos fabricados e regulados pelas abstracfes capitalistas, que
direcionam a imagem do pensamento para o sentido da falta e da necessidade
inesgotavel de consumir. Segundo Frederico Tavares, a noopolitica do consumo se
elabora da seguinte forma:

primeiro vocé tem que ter uma ideia, capaz de ser uma ideia virus, e
gue possa influenciar e produzir os imaginarios. Tem que potencializar
esse movimento da criagdo de imaginarios com 0s agenciamentos
coletivos de enunciacdo, para criar enredamentos e publicitacbes de
afetamentos, através, hoje, principalmente, dos dispositivos de
controle social que sdo as plataformas, os gadgets, enfim, os
dispositivos de acesso e conexao (TAVARES, 2020, 2°26”).

Os dispositivos para Foucault (1988) sdo um conjunto de elementos
heterogéneos, que tensionam relagbes de saber e poder, transformando-se e se
entrecruzando com o tempo e com as mudancgas, sejam politicas, culturais ou sociais.
Uma grande rede de estratégias de estimulacdo dos corpos, formacdo de
conhecimento, de reforco dos controles e também, por outro lado, de resisténcias.
Deleuze (2016) compara o dispositivo a um novelo ou meada, conjuntos multilineares,

de naturezas diversas, que “ndo abarcam nem delimitam sistemas homogéneos por
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sua prépria conta (o objeto, o sujeito, a linguagem), mas seguem direcdes diferentes,
formam processos sempre em desequilibrio, e essas linhas tanto se aproximam como
se afastam uma das outras” (DELEUZE, 2016, p. 1).

As linhas de enunciagao, por exemplo, como dispositivos, se definem pela
novidade e criatividade que abrangem (DELEUZE, 2016). Multiplicadas sobre os
imaginarios por toda ingeréncia publicitaria da noopolitica do consumo, mencionada
por Tavares (2020), resultam na exploracdo e na orientagédo do desejo dos individuos,
para produzir ou criar novas e sucessivas subjetividades, (por conseguinte, novas
aspiracdes de consumo): fluidas, dinamicas, voluveis, e frequentemente entregues as
mareés enunciadas.

Uma dinamica de producéo de cultura-mercadoria subjetiva que se torna mais
importante para o fortalecimento do capitalismo do que qualquer outro tipo de
producdo (GUATTARI; ROLNIK, 1996). Dessa forma, a noopolitica do consumo atua
como dispositivo para a fabricacdo de seres-consumidores, que se tornam
simultaneamente produtores desse processo e consumidores do que produzem
subjetivamente, como modelos de representacdo e de sensibilidade, abrangendo
todos 0s processos sociais, politicos, culturais, espirituais e afetivos. Uma armadilha
gue direciona o desejo para ter e ser-consumidor, que, segundo o fil6sofo, artista e
lideranca indigena, Ailton Krenak, toma o lugar da cidadania desde a mais tenra idade,

guando as criancas sao formadas a ser clientes:

para que ter cidadania, alteridade, estar no mundo de maneira critica
e consciente, se vocé pode ser um consumidor? Essa ideia dispensa
a experiéncia de viver numa terra cheia de sentido, numa plataforma
para diferentes cosmovisdes (KRENAK, 2019, p. 24).

O ser-consumidor, entdo, ndo s6 dispensa a experiéncia de viver plena e
criativamente como se submete a imagens fabricadas e moldadas, que se
estabelecem no senso comum e na memoria do individuo, “de forma dissimulada, a
partir de sistemas semioticos” (VARGAS; TAVARES, 2018, p.28), delineando
subjetividades pelas proprias necessidades de consumo, desnecessarias, na
verdade, mas que acabam por tornar-se ilusoriamente vitais e constituintes do sujeito.

De outro modo, essas ideias-virus ou imaginarios coletivos da noopolitica do
consumo disseminam temores, medos impalpaveis, relacionados a uma falta
fantasmal, que paira sobre os individuos, que desejam, vislumbram, mas né&o

alcancam integralmente, seguranca, felicidade, plenitude e bem-estar. Vale sublinhar
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gue a sociedade capitalista e sua esséncia dicotbmica produz necessariamente e de
forma interdependente os ricos e 0s pobres, e esses ultimos vivem insegurancas
fabricadas pela ordem excludente e real desse sistema politico e econémico, e ndo
apenas como consequéncia dos mecanismos de controle da noopolitica do consumo,
gue elaboram a falta como “a producéo do desejo, vinculada ao fantasma (nada além
do fantasma)” (DELEUZE; GUATTARI, 2010, p. 45). Mas o fantasma da falta, ou ao
menos sua ameaca sempre iminente, atinge a todas as classes, ainda que por
diferentes razdes, conformando o ser-consumidor, cujo sentido de completude e
satisfacdo estd sempre a um passo adiante, possivelmente no horizonte longinquo de
uma propaganda de marketing da felicidade.

Para Deleuze e Guattari (2010), este modo de desejar ndo advém de uma
necessidade concreta, mas, pelo contrario, “as necessidades derivam do desejo e sédo
contraproduzidas no real que o desejo produz” (2010, p. 44). Os autores afirmam que
“ndo é o desejo que exprime uma falta molar no sujeito; € a organizacdo molar que
destitui o desejo do seu ser objetivo” (DELEUZE; GUATTARI, 2010, p. 44), ou seja, a
estrutura social, cultural e politica do capital, sua conformacéo e porosidade.

Logo, a objetividade do desejo, que concerne ao desejo de um corpo liberto
dos controles do senso comum, € justamente aquilo que pode criar uma poténcia
criativa e transformadora, proporcionalmente tdo mais intensa quanto menos
necessidade se tem de consumir (Ibidem, 2010). No entanto, o direcionamento e 0
enclausuramento do desejo em conformidade com os postulados do capital e do
mercado prevalecem, e, como algumas das consequéncias, veem-se disposicoes
subjetivas mais individualistas, preocupadas exclusivamente com a propria
prosperidade e bem-estar, como também sociedades mais competitivas, menos
solidarias, constituidas por pensamentos e memoarias de pecas publicitarias e da

cultura de massas em geral, as quais incitam:

a concorréncia, a desigualdade social e individual, a I6gica de empresa
e a despolitizacdo do potencial insurgente, ... despotencializando a
composicao politica coletiva. Esta configuracao politica e social porta
um problema politico, de diminuicdo da poténcia de acdo do
esvaziamento do potencial desejante e de critica dos sujeitos,
tornando assim mais eficaz o governo das condutas. Portanto,
mediante a modulag&o das técnicas noopoliticas ha a constituicdo de
um pensamento e uma subjetividade capitalista (HUR, 2013, p. 213-
214).
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O corpo torna-se entdo uma apropriacao do capitalismo, uma maquina que nao
olha ou pressente multiplas possibilidades, mas caminha com a caréncia e com o
desejo, organizado sobre os temores da falta e das insegurancas fabricadas pelas
organizagcbes molares, ainda que na abundancia de producédo. Circunscritos a uma
dimenséao residual das suas plenitudes na sociedade de consumo, 0S corpos ndo sao
mais exclusivamente ou prioritariamente confinados a espacos disciplinares, ou
apenas geridos em seus modos de vida, todavia sdo aprisionados pelas préprias
subjetividades, pelos desejos de aquisi¢cao, pelos temores impalpéveis, sob controle
das moldagens capitalistas, como também endividados e exauridos pelos custos das
encenacdes e dos figurinos de suas proprias existéncias.

Como modo de resisténcia do corpo a essa captura e controle capitalista,
Guattari e Rolnik (1996) propdem a revolugcdo molecular, que envolve processos
heterogéneos permanentes, dos quais se podem criar imagens de pensamento
originais e singulares. Essas singularidades, todavia, ndo sao individuais, mas
coletivas, porque séo sensiveis aos fluxos ambientais, que se afetam mutuamente. “A
subjetividade coletiva ndo é resultante de uma somatoria de subjetividades individuais.
O processo de singularizacdo de subjetividades se faz emprestando, associando,
aglomerando dimensdes de diferentes espécies” (GUATTARI; ROLNIK, 1996, p. 37),
possibilitando a abertura do sentir, do olhar e do afeto pela percepc¢éo e conhecimento
do outro, que desvela novas possibilidades de ser no mundo e da prépria criacdo de
um outro mundo.

O processo de singularizacdo e revolucdo molecular, associado a ideia de
pensamento do corpo de Deleuze (2002), propde uma desvalorizacdo da consciéncia
em relacéo ao pensamento, ou seja, uma descoberta do inconsciente, do inconsciente
do pensamento, que manifesta um processo intuitivo de acéo que se situa na ordem
das causas “de composi¢cao e decomposi¢ao, as quais afetam infinitamente toda a
natureza” (DELEUZE,2002, p. 25). Logo, a consciéncia € o lugar de uma ilusao,
bloqueada as singularidades e sujeita as organizacdes molares, que aprisiona o ser
humano e o desqualifica a uma vida plena de desejos criativos, capazes de produzir
novos modos de estar no mundo; enquanto, 0 pensamento, é 0 espaco em que as
forcas ativas da liberdade criativa podem controlar as forcas reativas da dominagéo

cultural e suas representacoes.
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E possivel relacionar esse entendimento de Deleuze (2002), Guattari e Rolnik
1996), sobre o pensamento e as singularidades, as sabedorias tradicionais e praticas
ancestrais ndo ocidentais, pelas forcas criativas, assimilativas do outro, e pelo aspecto
intuitivo que incorporam. Deleuze chega a referir-se ao terceiro olho, “aquele que
permite ver a vida para além das falsas aparéncias” (2002, p. 20), tracando uma
afinidade, por exemplo, com o Samkhya, a base tedrica do yoga indiano naturalista,
que, resumida e superficialmente, também atribui a consciéncia, o lugar da “Prakrti”,
como um estado de ignorancia (MICHAEL, 1976, p. 49), que ndo esta na ordem das
causas, como sugere Deleuze (2002), mas mantém o ser na “dependéncia do mundo
da forma, governado pelo desejo e pelo medo, pela atragéo e pelo 6dio.” (MICHAEL,
1976, p. 50).

Sob um outro ponto de vista, essa relagdo também pode ser empreendida com
0 pensamento amerindio, que, tradicionalmente formula processos de singularizacéo
e de assimilacdo de dimensdes multiespécies (de todos os tipos e mesmo entre ndo
animais em um outro nivel relacional), conectadas por um espirito humano, o qual
transcende as representacfes individuais, antropomdérficas e antropocéntricas.
Viveiros de Castro explica que a indiferenciagcdo entre humanos e animais é
virtualmente universal ao pensamento amerindio e que o modelo do espirito € o

espirito humano, mas o modelo do corpo sdo 0s corpos animais. (2004, p. 229)

E se a cultura é a forma genérica do eu e a natureza a do ele, a
‘objetivagcao’ do sujeito para si mesmo exige a singularizagdo dos
corpos — o que naturaliza a cultura, isto é, a encorpora —, enquanto
a subjetivacdo do ‘objeto’ implica a comunicagdo dos espiritos — o
gue culturaliza a natureza, isto é, a sobrenaturaliza (2004, p.247).

Os grupos indigenas Huni Kuin e Kuikuro sdo de muitas formas bastante
heterogéneos, principalmente em razao das suas diferentes histérias de contato com
nao indigenas e, sendo assim, manifestam modos de vida mais ou menos tradicionais
ou sob maior ou menor influéncia da sociedade de consumo. De qualquer forma, como
todos, estdo suscetiveis ao controle das moldagens capitalistas contemporéaneas.
Contudo, como outros povos originarios, sua arte-vida e espiritualidade desvelam a
cultura e a natureza interdependentes e corporificadas, portanto, singulares,
possibilitando (a outrem, n&o indigenas) um olhar e sentir diverso, tanto sobre uma
imagem, artefato ou ritual espiritual e outros processos mais, que produzem

transformacdes fisicas, mentais, emocionais e singulares, quanto sobre as
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consequéncias das inter-relacfes dessas populacdes com a sociedade dominante,
como, por exemplo, em um processo de colonizagéo, impulsionado pelas ofertas de
consumo e producéo, inclusive de subjetividades.

O pensamento singular dessas populacdes, de modo geral, indica ainda a
oportunidade de imaginacdo de outras formas de existir e de mundos possiveis,
capazes de ultrapassar as limitacdes e condicionamentos impostos pela consciéncia,
submetida ao senso comum, contrapor a regulagcdo da memoria e dissolver a ideia
consensual que posiciona o humano em uma categoria isolada e hierarquicamente

superior ao restante dos seres e entidades da natureza.

Imagem 2: pintura (sem titulo) de Rita Huni Kuin

Fotografia: acervo pesquisadora
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CAPITULO 2
NATUREZA E CULTURA: COLONIZACAO DOS
SABERES, COMUNICACAO E RESISTENCIAS
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Natureza X Cultura: Arte Indigena e as Searas de Diferentes Afetos com o
Mundo.

A dicotomia entre natureza e cultura, em um mundo dominantemente
capitalista, acentua e consolida a ideia do planeta e do ambiente como recurso a ser
explorado e destruido para atender as necessidades de producéo, geracao de capital
e de consumo das populacdes (BEVILAQUA; TAVARES, 2021). Esse modelo vem
demandando para sua existéncia tragédias, doencas, guerras, a exploracdo entre
humanos, como também interespécie, em um sistema politico e econémico baseado
no poder da constituicdo do capital, sobretudo por meio do incentivo a padrdes de
consumo exaustivos, que promovem transformacdes climaticas e a devastacao das
formacdes ambientais e das vidas terrenas, ao ponto de ser considerado uma forca
tal qual geoldgica em sua poténcia de transformacao (destrutiva), que, com algumas
diferencas de significacbes, abordagens e interpretacdes, € denominado como:

Capitaloceno, Chthuluceno, ou Antropoceno.

O Antropoceno (ou que outro nome se lhe queira dar) € uma época,
no sentido geoldgico do termo, mas ele aponta para o fim da
"epocalidade" enquanto tal, no que concerne a espécie. Embora tenha
comecgado conosco, muito provavelmente terminard sem nos: o
Antropoceno s6 devera dar lugar a uma outra época geol6gica muito
depois de termos desaparecido da face da Terra. Nosso presente € o
Antropoceno; este € 0 nosso tempo. Mas este tempo presente vai se
revelando um presente sem porvir (DANOVSKI; VIVEIROS DE
CASTRO, 2014, p. 16).

As catastrofes ambientais e climaticas em diversos niveis sobrepde-se, em
2020, a poderosa invisibilidade de um virus, oriundo das exploracdes e extrativismos
desmedidos em ecossistemas, que perdem seu equilibrio e lancam microrganismos
muitas vezes letais em outros ambientes do globo. A tragédia humana, provocada
pelo coronavirus, de alguma forma coloca em xeque o paradigma capitalista e paralisa
ou, qguando menos, diminui drasticamente as praxis de consumo mundiais no auge da
pandemia, naquele ano. Segundo o geodgrafo David Harvey, o consumo representa
70% ou até 80% das economias capitalistas contemporaneas, as quais tornam-se nos
ultimos quarenta anos cada vez mais orientadas pelas necessidades do consumidor
(AGAMBEN; HARVEY et al, 2020).

O consumo, como fonte econdmica, que fundamenta as relacdes capitalistas,

ja naturalizadas socialmente e subjetivamente, € drasticamente contido com a
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pandemia de 2020, e, o neoliberalismo, a faceta mais contemporanea do modus
operandi do poder do capital, estremece pela demanda da opinido publica por politicas
de intervengao estatal para se manterem empregos, se valorizarem o0s sistemas
publicos de saude, ensino e, principalmente, as pesquisas em instituicdes publicas,
provocando, assim, ainda que talvez como uma gota no turbilhdo de um rio, uma
ruptura do predominio dos preceitos neoliberais no mundo. Para Harvey, a pandemia
do Covid 19 provoca o colapso da forma de consumismo dominante nos paises mais
ricos, que chegam a contradi¢cdo de financiar o consumo em massa sem chamar a
isso de socialismo. (lbidem, p. 91)

A crise sanitaria da pandemia e os desequilibrios climaticos e ambientais sédo
conexoes e expressoes contundentes do que se denomina antropoceno, ideia que a
bidloga e filésofa Dona Haraway, diferente de Viveiros de Castro (2014) entende, ndo
como um presente sem porvir, mas como um evento-limite, marcado por
descontinuidades e destruicdes de espacos-tempos de reflgio para pessoas e outros
seres. Para Haraway, este evento-limite deve ser “tdo curto e ténue quanto possivel”
(2016, p. 2), para que todo este processo, espacial e temporal, denominado por ela
Chthuluceno, que engloba a destruicdo (antropoceno), a recuperacdo e a
transformacao do mundo, possa criar um horizonte possivel e inspirado no cultivo de
poderes e dinamicas coletivas, capazes de unir “for¢as para reconstituir refugios, para
tornar possivel uma parcial e robusta recuperagéo e recomposicao biolégica-cultural-
politica-tecnolégica” (HARAWAY, 2016).

A filésofa Isabelle Stengers (apud SZTUTMAN, 2018) também acredita na forca
transformadora das resisténcias politicas, e ainda das performances artisticas e
culturais heterogéneas, para a perspectiva desse horizonte de recuperacdo e
continuidade da existéncia. Encontra nas praticas obliteradas pela cultura, ciéncia e
politica hegemobnicas a poténcia de antagonismo ao devir do antropoceno, porgue
trazem a virtual reativacdo da afinidade entre a ciéncia dominante ocidental e os
saberes marginalizados.

Conhecimentos e tecnologias desprezadas, como a medicina xamanica e o
uso de plantas curativas, como a ayahuasca, amplamente divulgada pelos Huni Kuin,
a arquitetura e a agricultura sustentaveis, agroflorestas, e ainda saberes e praxis
conectadas a natureza e a espiritualidade sao experiéncias que agregam

possibilidades de porvir, representadas exemplarmente na historia ancestral dos
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indigenas Yanomami de segurar a queda do céu (KOPENAWA; ALBERT, 2015), com
a forca da floresta, o apoio dos espiritos Xapiris, da magia do canto, da danca e da
arte-vida.

Tudo isso indica e expde formas de acdo em conexdo com a terra, uma
terrexisténcia, que manifesta um sentido de existéncia eco-ontoldgico (RUFINO;
CAMARGO; SANCHEZ, 2020). Um sentido esquecido, pode-se dizer, pelo mundo
ocidental e corrompido por um processo continuo de insensibilizagcdo, envenenamento
e sintetizacdo dos corpos e da terra, denominado Brutalismo por Mbembe (2021).

Stengers (apud SZTUTMAN, 2018) entende também que outros e possiveis
modos de vida dependem mesmo de uma reativacao de resisténcias, conectadas as
lutas indigenas pela terra e aos seus saberes. Propde ainda a ideia de
“‘desenfeiticamento” da magia do capitalismo, fundamentada no agenciamento de
conhecimentos e praticas outras, como “modo de recusar a captura pelo Estado e pelo
regime de subjetividade capitalista” (apud SZTUTMAN, 2018, p.342), e, desse modo,
alcancar transformacdes macropoliticas. Uma concepcao de mundo mediada pela
relacdo, aprendizagem e criagdo com gentes outras, que apresentam concepcoes,
modelos e pensamentos distintos e singulares.

A compreensdo do conceito de perspectivismo amerindio, criado pelo
antropologo Eduardo Viveiros de Castro (2002), traz a imaginacdo desses outros
mundos, coexistentes no mesmo espaco geografico terreno, subsistindo como reais
“por sua visibilidade para outrem” (VIVEIROS DE CASTRO, 2002, p. 118) e diversos
a visao cientificista, propria a sociedade chamada ocidental, que separa a natureza e
a cultura. O outro, sendo assim, relativiza o ndo-sabido e 0 ndo percebido e ainda
determina a apreensdo do que ndo se percebe como perceptivel para outrem. Como
exemplo desse multiverso humano, o relato da antropéloga social Marisol De La
Cadena (2018) sobre o conflito entre a populacdo Awajun Wampi e o governo do Peru,
como consequéncia de uma série de decretos, por meio dos quais o governo cede 0
territdrio indigena para a exploracdo de petroleo, retrata precisamente um outro
mundo ou uma outra natureza criada. De La Cadena transcreve o discurso de uma

jovem lideranga Awajun Wampi, Santiago Manuin:

Estamos falando dos irm&os que matam nossa sede, que nos banham,
gue cuidam das nossas necessidades — estes [irmdos] sdo o que
chamamos de rio. Nés ndo usamos o rio como esgoto; um irmao néo
pode esfaquear outro irm&o. N6és ndo apunhalamos nossos irmaos. Se
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as corporacgfes transnacionais se preocupassem com 0 nosso solo,
como nas temos feito ha milénios, teriamos prazer em dar espaco para
gue eles pudessem trabalhar aqui — mas eles se importam apenas em
se beneficiar economicamente, em acumular fortuna. Nao
entendemos por que 0 governo quer arriscar nossa vida com esses
decretos (DE LA CADENA, 2018, p. 97).

No mundo dos Awajun Wampi, os rios, florestas, montanhas, o ambiente em
gue vivem sao extensdes de si, sdo familiares com os quais se comunicam e entre 0s
guais reconhecem amor, necessidade de cuidar, gratidao e todos os sentimentos que
envolvem os lacos afetivos, sociais e culturais. Segundo De La Cadena (2018), o
conflito neste territério, ademais da cobica capitalista e sua oportuna surdez e
cegueira a outros mundos, que nega o0s termos de existéncia Awajun Wampi,
relaciona-se também a um problema ontolégico sobre o que existe, o que significa um
territério e as relacbes que o compdem. Em outras palavras, neste caso, o que o
governo peruano entende como natureza, limita-se a recursos a serem explorados e,
como familia e sociedade, os seres humanos, exclusivamente, enquanto que, para 0s
indigenas da regido, todo o ambiente integra suas relacdes afetivas e culturais. Esse
conflito, portanto, se da entre universos distintos, entre diferentes epistemes, e resulta,
amiude e tragicamente, no fim das raizes do mais fraco e da negacéo da sua forma e
compreensao da existéncia, diante do confronto desigual entre as forcas politicas e
bélicas.

Essas relacfes de parentesco e devocao com 0 que se denomina natureza
ocorre em todo o continente americano, como também nas comunidades indigenas
brasileiras. Os habitantes da aldeia Krenak, as margens do Rio Doce, que, em 2015,
sucumbiu ao crime ambiental da Samarco (Vale do Rio Doce e BHP Billiton), com o
rompimento das barragens de rejeitos de minério, chamam o rio de Watu, que quer
dizer avé, “é uma pessoa e ndo um recurso, como dizem os economistas (KRENAK,
2019, p.40). Krenak (2019) afirma que, com a morte de Watu, um mundo acaba,
porque a vida — cultura, subsisténcia, arte, histérias, espiritualidade - da comunidade
gira em torno de seu parente ancestral. Nas comunidades Huni Kuin e Kuikuro os
principais conhecimentos de cantos sagrados, formas de plantio, de arte ou de cura
vém do ensinamento dos animais ou de outros seres da natureza terrena e celeste.

Esses crimes e exploracdes ambientais, especialmente em territorios indigenas
ou de outros povos tradicionais, refletem uma colonizacdo, que ainda persiste,

fundada na concepc¢éo de submeter o outro a uma ideia homogénea de existéncia e
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de mundo. “O que esta na historia do nosso pais, incapaz de acolher os seus
habitantes originais [...] € a ideia de que indios deveriam estar contribuindo para o
sucesso de um projeto de exaustdo da natureza” (KRENAK, 2019, p. 41). Um projeto
fundado na dicotomia natureza-cultura, que cresce de modo parasitario, ocupando o
espaco terreno como uma praga destrutiva de outras espécies e de componentes
fisicos e epistémicos de outros mundos.

Por conseguinte, essa separagdo que coloca a natureza a servigo da cultura,
construida pelo mundo ocidental, inexoravelmente, produz subjugacao, destruicdo ou
modificacdo de um mundo que independe da acdo humana para existir ou, melhor,
ainda existe a despeito dela. A arte-vida das obras artisticas indigenas
contemporaneas, na maior parte dos casos, criam agenciamentos ou processos de
conhecimento, reflexao e transformacéo de seus universos e, muitas vezes, revelam
o atrito entre os mundos e culturas, tanto sobre as acfes predatorias de producéo,
gue devem dar conta de uma sociedade baseada no consumo, quanto acerca das
transformacdes provocadas pelas ofertas de consumo, além de outros aspectos
relevantes a este tema, nos diversos prismas da interacdo entre as comunidades
indigenas e a sociedade capitalista.

Como exemplo desse encontro impactante, o artista, Jaider Esbell produz
videos que trazem ao debate a questdo do neoxamanismo, a apropriacdo e
mercantilizacdo dos saberes dos povos originarios, como € o caso do conhecimento
dos povos Huni kuin e outros da Amazénia sobre a ayahuasca, e cria também uma
série de telas sob o titulo It Was Amazon, que apresenta a devastagcdo oriunda da
mineracdo na regido, o consumo de alcool e alcoolismo entre os indigenas, a
biopirataria de grandes laboratérios e outros temas, que apontam para a destruicdo
ndo s6 da natureza e de epistemologias, mas de mundos e vidas com dimensdes
diversas a sociedade dominante.

A arte de Esbell agencia a¢cdes com a sua propria percepcdo em relacdo ao
consumo e ao encontro com a sociedade outra, como também confronta o publico n&o
indigena a respeito do seu papel nestes agenciamentos e intera¢des, como integrante
da sociedade dominante,

Interacdes ou fricgbes, que, segundo Tsing, sdo uma imagem metaforica sobre
encontros desiguais e heterogéneos (2005), que na maior parte das vezes resulta no

esvanecimento ou desaparecimento de tantas culturas ou mundos indefesos ao poder
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dominante, mas que podem, contudo, no decorrer de um processo de resisténcia,

também manifestar a criagcdo de universos singulares ou de novos mundos.

Imagem 3: tela da série It was Amazon de Jaider Esbell.
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Fonte: pagina do artista Jaider Esbell

A Colonizacao dos Saberes — Arte, Tecnologia e Resisténcia Indigena no
Brasil.

A constituicdo de novas subjetividades e processos de singularizacdo, todavia,
em um cenario que envolve uma for¢ca hegemaénica, se corporifica principalmente em
processos de resisténcia. Em relacdo aos indigenas, esse enfrentamento se inscreve
na arte, no cotidiano e em manifestagcées cada dia mais rotineiras contra as investidas
governamentais, especialmente entre os anos 2016 e 2022, um periodo de amplo
retrocesso na politica brasileira e também de grande incentivo a ataques criminosos
aos territorios dessas populacdes por grupos com interesses econémicos, como
madeireiros, mineradores ou agricultores ilegais. No ano de 2021, o congresso aprova
na Comisséo de Constituicéo e Justica o Projeto de Lei 490, que praticamente acaba
com a demarcacdo das terras indigenas, flexibiliza o contato com povos isolados,

proibe a ampliacdo de terras que ja foram demarcadas e ainda permite a exploragcao
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de terras indigenas por garimpeiros. Os congressistas alegam, em rede nacional, que
0S povos originarios tém o direito de produzir, estabelecendo com isso um discurso
da noopolitica do consumo, ao tentar infundir na memoria da audiéncia, como verdade
absoluta, que essa populacdo deseja ou tem a necessidade de participar da dinamica
do sistema capitalista e ao utilizar, em relacdo as populacdes indigenas, uma
estratégia de captacdo e de producdo para criar novas ordens de mercado e de
consumidores (TAVARES, 2020).

A esse expediente precede ainda de modo contumaz a indiferenca e o
desprezo pelo outro, pelo pensamento de outrem, que se funda, segundo Boaventura
de Sousa Santos (2009), na distincdo entre as sociedades metropolitanas e 0s
territérios coloniais, com a qual se produz, segundo ele, um pensamento abissal, que
corresponde a um sistema de distin¢des visiveis e invisiveis, discriminado em: o deste
lado da linha e o do outro lado da linha. “O universo deste lado da linha sé prevalece
na medida em que esgota o campo da realidade relevante: para além da linha h&a
apenas inexisténcia, invisibilidade e auséncia ndo-dialética” (SOUSA SANTOS, 2009,
p. 23).

A divisao é tal que "o outro lado da linha" desaparece como realidade,
torna-se inexistente e é mesmo produzido como inexistente.
Inexisténcia significa ndo existir sob qualquer modo de ser relevante
ou compreensivel. Tudo aquilo que é produzido como inexistente é
excluido de forma radical ... A caracteristica fundamental do
pensamento abissal é a impossibilidade da copresenca dos dois lados
da linha. O universo "deste lado da linha" s6 prevalece na medida em
gue esgota o campo da realidade relevante: para além da linha ha
apenas inexisténcia, invisibilidade e auséncia ndo-dialética (SOUSA
SANTOS, 2009, p. 23).

De modo geral, os legisladores e, pode-se supor, parte significativa do povo
brasileiro, se colocam deste lado da linha, como os personagens sulistas do
metaforico filme Bacurau (2019) de Kleber Mendonca Filho e Juliano Dornelles, que
se identificam com os norte-americanos do filme, colaboram na cacada a populacdo
de Bacurau, aquela que ndo importa porque do outro lado da linha, e terminam
executados junto aquela gente a quem tanto desprezam, ecoando alegoricamente 0
entendimento tanto de Sousa Santos (2009) sobre o binémio apropriacéo /violéncia,
exercido nos territérios coloniais, quanto de Mbembe (2016) sobre a gestao da morte
pela necropolitica.

No campo do conhecimento e, sem duvida, da arte ndo é diferente. O

monopolio sobre o que deve ou nao existir, ou sobre o que é verdadeiro e valido,
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segundo Sousa Santos (2009), esta na esséncia da disputa epistemolégica moderna
entre as formas de verdade cientificas e ndo-cientificas e o que deve ou nao ser visivel
e reconhecido como saber legitimo. Desse modo, os conhecimentos populares, leigos,
plebeus, camponeses ou indigenas do outro lado da linha, segundo o professor e

sociblogo, desaparecem como conhecimentos e producdes relevantes, porque

do outro lado ndo h& conhecimento real; existem crencas, opinides,
magia, idolatria, entendimentos intuitivos ou subjetivos, que na melhor
das hipbéteses podem se tornar objeto ou matéria-prima de
investigacdes cientificas (2009, p. 25).

Logo, mesmo em um pais subalterno e colonizado, como o Brasil, essa linha
abissal também é desenhada em seu interior mesmo, dividindo a sociedade brasileira,
alinhada aos saberes de seus colonizadores, metropolitana, pode-se dizer, do lado
mais poderoso da linha, daguelas dos saberes tradicionais, as quais sao desprezadas,
como é o caso dos grupos indigenas, e consideradas improdutivas. Em vez de
constituirem-se criagfes de universos singulares ou de novos mundos pela integracao
dos saberes, em uma unidade pela diversidade, prefere-se homogeneizar o
conhecimento valido, assim como os modos de vida, de forma a favorecer, na
contemporaneidade, o poder renovado da colonizagcdo das subjetividades, ou dos
corpos-paisagens pelo capital. Tanto na forma dos mecanismos de controle da
biopolitica e da noopolitica nas estruturas politicas, culturais e socioambientais,
afirmadas na midia e na propaganda, quanto da necropolitica, que envolve o desprezo
pelo conjunto de saberes e a violéncia como dispositivo de controle, claro, somente
do outro lado da linha.

O neoliberalismo e a privatizacdo dos servicos publicos no mundo séo
expressdes contundentes dessa colonizacdo do capital, porque desse modo o Estado
se abstém de politicas publicas, as quais necessariamente devem abranger a todas

as populacgdes, que, no Brasil, sdo tao diversas, passando a substituir por

obrigacBes contratuais privadas e despolitizadas, nas quais a parte
mais fraca se encontra mais ou menos a mercé da parte mais forte.
Essa forma de governo apresenta algumas semelhancas
perturbadoras com o0 governo da apropriacdo/violéncia que
historicamente prevaleceu do outro lado da linha (SOUSA SANTOS,
2009, p. 37).
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Para Sousa Santos (2009), o pensamento abissal continuara a reproduzir-se
no mundo pelo capitalismo global ou pela globalizacdo neoliberal, apesar de toda a
exclusdo social, econdmica, politica, cientifica e cultural que origina, a ndo ser que
haja uma resisténcia politica ativa, que deve ter como premissa uma resisténcia
epistemoldgica, capaz de conceber um pensamento pos-abissal. Em relacdo as
transformacdes no devir do antropoceno, ele considera, assim como Stengers (apud
SZTUTMAN, 2018), as concepcdes e praticas das populagdes originarias como a mais
eloquente emergéncia do pensamento pds-abissal, “0 que é muito auspicioso para a
possibilidade de um tal pensamento, ja que os povos indigenas sao os habitantes
paradigmaticos do outro lado da linha, o campo histérico do paradigma
apropriagaol/violéncia" (2009, p. 42).

Os povos originarios estiveram sempre sob a ameaca de extingdo da propria
vida, como também, sob escrutinio e intimidac&o, seu sentido de existéncia ou modo
de existir no mundo. Com a faléncia do modelo capitalista (mas ndo de seu poder
global de dominacéo estrutural e subjetiva), especialmente neoliberal, duramente
verificada nas iminéncias ou multiplas ocorréncias de desastres ambientais, nas
fomes, nas guerras, nas pandemias e exclusdes sociais, as populacdes indigenas sao
violentamente lesadas e obliteradas pelos diversos poderes instituidos. Com todos os
percalcos, porém, cada vez mais caracterizam-se como uma forca singular do
pensamento pds-abissal, alcancando lugares de expressao na midia, nas artes, nas
universidades e mesmo na politica, sobretudo com a criacdo do Ministério dos Povos
Originarios, proposto pelo governo de Luis Inacio Lula da Silva, eleito em 2022, que
agrega projecdo e relevancia, capazes de estabelecer permanentemente este
gabinete em futuros governos democraticos.

Uma forga significativa para uma ecologia dos saberes na contemporaneidade,
uma ecologia que confronta a “monocultura do conhecimento” (SOUSA SANTOS,
2009 p. 44) e se fundamenta na pluralidade do pensamento heterogéneo, nao sé na
ciéncia, por exemplo, reconhecida como tal, mas em “interagdes sustentaveis e
dindmicas”, e “na ideia de que o conhecimento é interconhecimento” (Ibidem).

A obra Mikay de Arissana Pataxd desperta a reflexdo sobre esse
interconhecimento com a cultura e saberes indigenas ao colocar em questao: o que é
ser indio para vocé? Uma pergunta que envolve a vulnerabilidade de ser indigena,

muitas vezes em conflito subjetivo e social pela relagdo com a sociedade nao
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indigena, mas que, principalmente, provoca essa sociedade a pensar. Preconceito,
admiracdo, idealizacdo, ou toda a sorte de imaginarios, que, de muitas formas, sédo
movimentados pela agéncia e o estimulo da arte de Arissana. Porém, a despeito de
quem olha, cada vez mais, ser indio € ser possibilidades outras de existéncia,
alternativas ao ser antropocéntrico, explorador e dominador, op¢cado também ao ser-
consumidor. Logo, ser indio, pode ser a promessa e inspiracdo para uma humanidade
terrexistente (RUFINO; CAMARGO; SANCHEZ, 2020) ou terrana, ontologica e
politicamente mais organica e conectada a terra (DANOWSKI; VIVEIROS DE
CASTRO, 2014).

Imagem 4: obra Mikai de Arissana Patax6

Fonte: instagram da artista Ariana Pataxo

E, ainda que alguns olhares ndo queiram, ser indigena hoje é também estar na
midia, na autoria de livros, artigos e obras de arte, capazes de passar o facdo no
desconhecimento e no preconceito, que levam a imagens emolduradas com as varas
da intolerancia e do desprezo, muitas vezes disfarcadas pela indulgéncia por esses

povos, considerados indolentes, exoticos, ingénuos, nus e resplandecentes em matas
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e cocais ensolarados. Jaider Esbell afirma que almeja, enquanto artista indigena,

romper urgentemente com as ideias de:

um indio geral, imaginado, visto de fora para dentro do mato. Talvez,
nao uma desconstrucdo, mas uma agéncia em motivar o olhar geral
para construir conceitos novos que traduzam 0 NOsSSO momento
transitério de cultura e sociedade [...] E buscar emergir os indios
atuais, com toda a diversidade e extensao de raizes e situa-los, com
vozes e ferramentas plenas, no agora, a projetarem-se no futuro
comum de outros desafios (2016, p. 15).

Esse futuro comum depende, entretanto, de forgcas comunicativas contra-
hegemaonicas, que operem como dispositivos de resisténcia, por meio de processos
singulares de conhecimento e de autoconhecimento, que irradiem a autonomia e a
liberdade do pensamento. Do mesmo modo que, por exemplo, a noopolitica centrada
no consumo, como dispositivo de controle do capitalismo contemporaneo, emprega
elementos midiaticos, ideias — virus, para gerar e regular memarias e imaginarios,
orientados para 0 consumo, 0s movimentos de resisténcia e de retomada (territorial e
cultural) podem também produzir tais ideias-virus ou agenciamentos coletivos de
enunciacao, que, segundo Tavares (2020), sdo capazes de criar enredamentos e
afetacOes, ao engendrar e divulgar fabulagcbes transformadoras, discursos outros,
alcancando cada vez maior niumero de redes. Sem duvida, as resisténcias a um
processo de controle dominante e evidentemente muito mais forte parecem

irrealizaveis, mas sao formas

dos individuos, como protagonistas, fazerem essas intervencdes de
mudanca, fazerem ideias-virus capazes de transformar [...] eu sei que
€ uma utopia, mas a utopia também esta na l6gica da noopolitica,
porque a ideia pode e deve ter a possibilidade de capilarizar
transformacgdes (TAVARES, 2020, 15'22”).

E os grupos indigenas ja notaram a importancia da divulgacéo de sua historia,
desafios, lutas, producdes e arte, como meio de criar novas percepcoes e afetos a
respeito de seu povo, contra a colonizacdo fisica e hostil, como também em
antagonismo a colonizacdo dos saberes e das subjetividades. Consciente disso,
Esbell, apresenta na | mostra indigena na Pinacoteca de S&o Paulo, em 2021, a
insercdo de uma nova geracao de indigenas no universo das tecnologias digitais e a
importancia deste conhecimento para registrar, como imagens sobreviventes e
tenazes, as memorias da sua comunidade e assim divulgar e defender sua cultura.
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Esses objetivos também traduzem o trabalho filmico de Takuma Kuikuro, que
registra imagens e movimentos tanto para seus proprios parentes, principalmente para
0S mais jovens, para que conhecam e reativem saberes ancestrais, quanto para o
publico externo se sintonizar e se afetar com os modos de vida Kuikuro, contribuindo
para a dissolucédo de preconceitos. Esbell entende que, com 0 acesso a tecnologia
de ponta, a arte costura os “elos do tempo para uma projecdo midiatica, carregada de
valores alcancados ao longo do tempo” (2016, p. 14).

A divulgacédo dos conhecimentos ancestrais indigenas pelo acesso tecnoldgico,
tanto, por exemplo, pelo trabalho com o cinema de Takuma, quanto pela divulgacéo
de fotos, registros, histérias e imagens variadas em redes sociais e outras midias,
como Rita Huni Kuin faz com frequéncia, permite transportar artes, rituais,
cosmovisdes, espiritualidades e relagcbes com o mundo para espacos e tempos
virtuais de amplo alcance e assim resistir mais efetivamente as determinacdes de
pensamentos colonizadores, como também mitigar preconceitos sobre essas
populacdes e seus conhecimentos.

As capilaridades do mundo indigena pelo acesso as tecnologias de
comunicacao se estendem por diversas midias, como a radio online Yandé, que tem
grande parte do conteudo produzido de forma colaborativa, gracas a um grupo
formado por vérias etnias e que troca mensagens e material pelo celular desde 2013.
Nas redes sociais, além dos proprios perfis de liderancas, artistas e pensadores
indigenas, sao realizados festivais de arte e fotografia online, como, o Rec Tyty (2021),
e o Primeiro Festival de Cinema e Cultura Indigena — FECCI, criado por Takuméa em
2022, e ainda palestras e eventos em midias alternativas ou etnomidias, como a
Canoa Arte Indigena, e a Midia india que também apresentam noticias e agdes
coletivas desses povos.

No que se refere a arte, principalmente como difusora desses conhecimentos,
Esbell compreende que “cabe aos nobres cientistas o exercicio de considerar como
fonte valida as manifestacées que tomam volume e adeptos no campo pratico das
experimentagdes” (2016, p. 12), porque oferecem objetos de “poder; vida, trajetoria,
memoria, contexto e espiritualidade. Esse pacote de politica sempre existiu” (Ibidem).
E, quando este artista se refere a politica, significa que por meio de exposic¢des,
literatura, radios, videos em redes sociais e outros recursos midiaticos, artisticos e

tecnoldgicos, os indigenas se empenham na luta pela sua autonomia, pelos seus
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modos de existir e ainda revelam perspectivas relacionais com o mundo e entre
mundos a partir de concepcdes e de pensamentos pds-abissais e transformadores
das dinamicas de poder global.

Imagem 5: Midia india
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Fonte: Youtube

Imagem 6: Divulgacéo | FECCI
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Fonte: Facebook Takuma Kuikuro
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CAPITULO 3
AGENCIAMENTOS DA ARTE COMO METODO

61



Obras, Artistas, Comunidades, Consumo, Rituais Relacionais e Abdutivos

A proépria concepcao do sentido e da palavra arte, que ndo tem traducéo exata
em praticamente todas as linguas indigenas, ja sugere transformacéo de imagens do
pensamento “porque os povos tradicionais ndo separam a arte da vida. Assim, a arte
abrange um universo de praticas que ndo sdo necessariamente um objeto ou um
artefato, mas que se compde em ritualizar a vida” (ROSA, 2019, p.1). A arte sendo a
vida e vice-versa também inspiram esta pesquisa em psicossociologia sobre o
consumo como agente de colonizacao ao permitir a abordagem das relagdes sociais
que ocorrem em torno ou a partir das obras de arte, como mediadoras de
agenciamentos ou acontecimentos, facilitando assim a investigacéo sobre o corpo, a
comunidade e seu ambiente de um modo integrado.

Nesta pesquisa qualitativa, a pesquisadora, observadora-participante, segue as
pegadas impressas pelos agenciamentos da arte e do artista sobre transformacdes,
percepcdes e operacdes psico-socioambientais, a partir dos afetos produzidos pelo
consumo nas comunidades indigenas Huni Kin e Kuikuro, que compreendem néo s6
as inter-relagbes do individuo e do social, como também as dindmicas que
transpassam a paisagem, que, segundo o gedgrafo Milton Santos, “é o conjunto de
formas que, num dado momento, exprimem as herancas que representam as
sucessivas relacdes localizadas entre homem e natureza” (2006, p.66), e que véao
além do que normalmente se imagina, nos casos de ambas as comunidades, uma vez
que tais relagcdes sdo demasiadamente entrelagcadas com o entre mundos da
espiritualidade, que também impacta sobremaneira essa ancestralidade relacional da
paisagem ou do corpo-paisagem, definindo com mais énfase esta conexdo e
interdependéncia.

Com isso, em vez de se restringir a comunicacdo simbdlica da arte, essa
proposta se fundamenta principalmente em alguns elementos da teoria antropoldgica
das artes de Alfred Gell, com as ideias de agéncia, intencdo, causalidade, resultado e
transformacdo. Uma abordagem da arte centrada na agéncia e na acdo, e nao
puramente semidtica, ou seja, “que se preocupa com o papel pratico de mediagao
exercido pelos objetos de arte no processo social, e ndo na interpretacéo dos objetos
como se eles fossem textos” (GELL, 2020, p. 31).

Importante ressaltar que Gell formula essa teoria durante a década de 1990,

uma época em que a arte-vida indigena € circunscrita a seus proprios espacos de
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existéncia ou destinados a setores de arte “primitiva” em museus ou galerias,
enguanto, esteticamente, sdo utilizadas apenas tipologias e materiais caracteristicos
as origens dos artistas. Neste estudo, a abordagem trata da arte indigena
contemporanea, que encontra ou abre outros espacos da arte e muitas vezes dialoga
estética, tecnologica e conceitualmente com categorias irrestritas as tradicionais
indigenas.

Contudo, esse recorte temporal da teoria de Gell (2020) ndo compromete o0s
desdobramentos desta pesquisa, porque ela interessa especialmente pela ideia e
aplicacdo da abducédo de agéncia. A abducdo é um termo tomado da semiotica do
filésofo e linguista Charles Sanders Peirce (2005), que traz um sentido de inferéncia
especulativa ou um “argumento que comega com uma nova ideia..., que emerge de
uma hipotese, resultante de uma abdugao anterior” ( 2005, p. 30), sobre signos, que
sao constituintes da linguagem, ou de qualquer tipo de comunicacao ou raciocinio, e
podem ser entendidos como uma “relagdo com outro que, para certos propésitos, é
considerado por alguma mente como se fosse esse outro” (2005, p. 61).

Gell, portanto, desvia a teoria antropolégica da arte da insinuacao de que a arte
€ apenas uma linguagem e de que os processos de significacdo ou semiose sS40 como
linguagens, e entende a abdugao de agéncia como uma “zona cinzenta na qual a
inferéncia semiotica (dos significados a partir dos signos) se funde as inferéncias
hipotéticas de um tipo ndo semiético (ou ndo convencionalmente semiético)” (GELL,
2020, p. 42). Desse modo, a pesquisa pretende, alcancar com a abducéo de agéncia

a liberdade de postular inferéncias, ndo somente linguisticas, porque

as maneiras que geralmente encontramos para formar uma nogéo da
disposicado e das intengdes dos ‘outros sociais’ se dao por meio de um
grande numero de abdugdes de indices que ndo sao nem “convengdes
semidticas nem ‘leis da natureza’, mas algo que se encontra entre 0s
dois (Ibidem, p, 43-44).

Quando se trata da investigagdo sobre culturas ou mundos e cosmovisdes
bastante diferentes das vivéncias e memoarias experimentadas pela pesquisadora,
como é o caso deste processo de pesquisa, € possivel entender este “algo que se
encontra entre os dois” (ibidem) como uma ferramenta metodoldgica ou um alerta para
0 processo de construgao de conhecimento, sobre formulagdes a partir de conexdes
inicialmente impalpaveis. Desse modo, as rela¢des, encontros ou fruicbes que geram

componentes néo inteligiveis ou sensoriais, a principio, permitem considerar um outro
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sistema de semiose nao interpretavel de imediato, através do qual fatores de
resisténcia do corpo ou preconceitos podem se distensionar e transcorrer como
singularidades. Como tais, os “processos de diferenciacdo permanente” (GUATTARI,
ROLNIK, 1996, p. 45) permitem a tentativa de produzir modos de subjetividade
originais e singulares, funcionando como conexdes etéreas, que podem nao ser
verbalizadas ou percebidas conscientemente, mas intuidas corporalmente.

Trazendo como exemplo um aspecto da experiéncia como pesquisadora no
campo da aldeia e comunidade Huni Kuin no Jordéao, o conforto ou desconforto se
apresenta como um aspecto de diferenciacao bastante transformador. N&ao a categoria
de conforto sobre a qual normalmente se fazem relacdes: um bom sofa ou cama,
banheiro ou coisas materiais. O desconforto pairava depois de alguns dias e a reflexao
era inevitavel. Estava s6 e em muito boa companhia. Rita e sua familia foram muito
acolhedoras, mas uma fragilidade se instalava nos espacos dos codigos
comportamentais e culturais em uma comunidade com idioma, habitos e condutas até
entdo desconhecidos. Erros foram cometidos, ndo ha duvidas sobre isso, e geraram
algumas leves, por sorte, tensdes.

Alingua, absolutamente desconhecida, causava uma vulnerabilidade oceéanica,
porque, apesar do esforco para falar o portugués com a visita, a maior parte do tempo
a comunicacdo, naturalmente, se desenrolava em Hatxa Kuin, a lingua materna,
comprometendo uma faculdade corriqueira, que é a seguranca e o conforto de saber
e poder agir de acordo com o que se fala no entorno. Foi necessario encontrar entdo

outras associacfes e modos de ser “eu” naquele mundo e de superar algumas
limitacBes relacionais, também pessoais, sem um plano inteiramente desenvolvido,
claro, mas também entregue a acdes intuidas e, quem sabe, singulares, movidas pela
radical necessidade de alegria (no sentido da poténcia de realizagcdo) no processo de
busca de conhecimento para a pesquisa e de descoberta de renovado
autoconhecimento, o qual certamente também contribuiu para todo o contetdo
assimilado e exposto nestes escritos.

N&o casualmente, a partir dessas associacdes singulares e intuitivas, em
inestimaveis momentos, as minhas e nossas (por conseguinte) préprias barreiras se
romperam e sentidos se revelavam de alguma forma a consciéncia, encontrando
possibilidades de invencdo e de criacdo de novas ideias, formas, interacoes,

paradoxalmente, tdo individuais quanto coletivas , ou, como Gell compreende a
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mente: “como uma disposicao externa (e eterna) de atos publicos de objetivacdo, bem
como a consciéncia em evolucao de um coletivo, transcendendo o cogito individual e
as coordenadas de qualquer aqui e agora particular” (2020,p. 370). E a entrega a
esses movimentos espontaneos, de pensamentos criativos, pode-se dizer, foram
essenciais para a interacdo, para esta qualidade de conforto, e por isso também para
a abertura a troca de conhecimentos e de conteudos para a pesquisa.

Na aldeia, por exemplo, 0s risos com um jogo mimico com criangas, que sO
compreendem o Hatxa Kuin, ou depois de cear e conversar com a familia, me propor
a massagear e estalar uma coluna dolorida, uma novidade experimentada e aprovada
por todas as criancas e adultos também, e tudo o mais que envolve confianca, cuidado
e afetos nos sentidos de vinculo carinhoso e de sensibilizagdo. Luzes surgem e
iluminam a qualidade dos intercAmbios e compreensdes mutuas. Mais ainda, como
um presente, a luz chega sorrateira e carinhosamente em uma lampada instalada no
meu quarto.

A determinacao sobre a abertura as singularidades também atua na moderacao
a uma tendéncia natural de escutar, sentir, pensar e racionalizar com a intencao de
corroborar uma ideia cristalizada, como a hipotese da tese que se elabora em uma
pesquisa de doutorado. Com a receptividade as singularidades e a todas as
dimensdes do outro e do seu ambiente, a teoria antropoldgica da arte contribui com
esta pesquisa sobre as transformacdes psico-socioambientais pelas ingeréncias da
sociedade de consumo, porque “é uma teoria das relacdes sociais que abrangem o
entorno das obras de arte” (GELL, 2020, p. 60), ou, o que Gell denomina, indices.
“Essas relacbes sociais fazem parte da textura relacional da vida social dentro do
quadro biogréfico de referéncia” (Ibidem), que, neste caso, séo as aldeias dos proprios
artistas em contato e atrito (ou friccdo) com o mundo néo indigena, cada uma a seu
modo e com sua historia.

Segundo Gell (2020), as relagbes sociais sé existem na medida em que se
manifestam em acdes e quem desempenha as ac¢des sociais € 0 agente, que age
sobre o paciente. No entanto, o antropologo entende, por outro lado, que ndo apenas
humanos sdo agentes, mas também objetos de artes e outros indices com
capacidades mediadoras de agéncias, desde seu processo de criacdo até o vir-a-ser
e seus afetos subsequentes, que abrangem quatro termos ou entidades que podem

estar em relagao:
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1 -indices: entidades materiais (Gell s6 contempla as artes visuais, mas esta pesquisa
compreende também performances, musicas e ou audiovisuais), que motivam
inferéncias abdutivas.

2- Artistas (ou outros que dao origem): aqueles a quem se atribui, por abducéo,
responsabilidade causal pela existéncia e pelas caracteristicas do indice (muitas
vezes até mesmo questdes sociais, culturais, psicossociais e etc.)

3- Destinatarios: aqueles em relagdo aos quais, por abducdo, considera-se que 0s
indices exercem agéncia, ou que exercem agéncia por meio do indice.

4- Prototipos: entidades consideradas, por abducéo, como representadas pelo indice,
muitas vezes em virtude de uma semelhanca com o indice, ainda que nao
necessariamente, como, por exemplo, os kenes, a geometria sagrada Huni Kuin, que
mais do que representar, incorpora a forga de determinados animais, plantas e outras
matérias. “Defendo que existem varios tipos de relacdes sociais de agéncia que é
abduzida do indice, de tal modo que o prototipo é considerado um agente em relacéo
ao indice” (GELL, 2020, p. 59).

Entender a agéncia como fator do ambiente como um todo, de pessoas, seres,
entidades, situacfes e coisas que interagem e se transformam entre si e “ndo como
atributo exclusivo da psiqué humana” (GELL, 2020, p. 51), além da afinidade com o
pensamento e perspectivismo amerindio, permite o entendimento, por exemplo, das
ofertas de consumo ou de politicas voltadas ao consumo, ndo como um agente
autossuficiente (porque demanda uma a¢ao enunciada e também responsiva para se
concretizar), mas como “uma emanacao ou manifestacdo de agéncia ou canal de
agéncia”. Portanto, fonte de “experiéncias potentes de copresenca de um agente”
(Ibidem), iniciando sequéncias causais de diversos tipos, como a pintura de uma tela,
o desaparecimento de uma espécie ou de um ritual, modificagcdes nos modos de vestir
ou de interagir com o ambiente e tantos encadeamentos mais. De forma que a agéncia
OU 0S agenciamentos, na maioria das vezes, mas nem sempre, partem de uma
intencdo, como um processo de colonizagao e suas consequéncias, mas também de
encontros, colisdes (entre mundos, por exemplo) e mesmo de acasos, que provocam
abducgdes, estas sim, absolutamente intencionais e potenciais de manifestagbes
criativas em composicédo e decomposicao:

Quando um corpo ‘encontra’ outro corpo, uma ideia outra ideia tanto
acontece que as duas relagbes se compdem para formar um todo mais
potente, quanto que um decompde o outro e destrdi a coesdo das duas
partes. Eis o que € prodigioso tanto no corpo como no espirito: esses
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conjuntos de partes vivas que se compde e decompde (DELEUZE,
2002, p.25).

Viveiros de Castro (2004) entende o xamanismo, por exemplo, como uma arte
politica, que compreende essa dinamica de composicfes e que necessariamente
envolve o processo de abducdo de agéncia, porque visa a revelagdo de um maximo
de intencionalidade. “A boa interpretacdo xamanica € aquela que consegue ver cada
evento como sendo, em verdade, uma acdo, uma expressao de estados ou
predicados intencionais de algum agente” (2004, p.232), porque “um ente ou um
estado de coisas que ndo se presta a subjetivacdo, ou seja, a determinagéo de sua
relagdo social com aquele que conhece, € xamanisticamente insignificante” (Ibidem).

Desse modo, em relacdo as possibilidades de abducdo de agéncia
empreendidas neste processo de pesquisa, tanto o artista, quanto os proprios objetos
ou presencas de arte, carregam a possibilidade interpretativa da sua intencionalidade
enquanto agentes, mas também de agenciamentos outros em seu entorno. O que Gell
denomina “paciente”, pode se transformar também em agente. Os participantes de um
evento, os moradores das aldeias e a propria pesquisadora, como publicos ou
coparticipantes, tornam-se agentes pela capacidade de criar suas préprias
compreensdes, perspectivas e composi¢cdes, como em uma obra aberta, que garante
um tipo de fruicdo “surpreendente [...] pois todos os dados de nossa cultura nos
induzem a conceber, sentir, e, portanto, ver o mundo segundo a categoria da
possibilidade” (ECO, 1991, p.177).

A partir da teoria de Gell, Viveiros de Castro (2004) afirma que “os artefatos
possuem esta ontologia interessantemente ambigua: sao objetos, mas apontam
necessariamente para um sujeito, pois sdo como ac¢fes congeladas, encarnacdes
materiais de uma intencionalidade ndo-material” (2004, p. 233). Ou seja, a partir de
objetos, acOes artisticas e demais expressoes da arte € possivel inferir e investigar
uma miriade de intengdes compreendidas nos indices estudados.

Tomando a obra sobre alcoolismo da série It Was Amazon, de Jaider Esbell,
como exemplo, pode-se inferir tanto sobre a intengdo manifesta do artista, quanto
sobre abducbes que a propria tela traz em si, quando o olhar, o sentir, o intuir e o
pensar agem sobre ou com ela. Sem conhecer a etnia Macuxi, somente tendo contato
com esta obra pode-se dizer o mais 6bvio: ha um problema de alcoolismo entre os

indigenas da regido. Mas também pode-se supor que as garrafas de cachaca
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produzem frutos sobejamente encontrados em terrenos nos quais outrora frutificavam
outras sementes e que desenham novos entrelacamentos, rizomaticos, inclusive, no
corpo-paisagem do lugar. Uma figura com a cabega zonza, de joelhos, idolatrando, ou
meio caida, avida, colhe do ch&o e deseja sentir mais o sabor ou os efeitos deste fruto.
A mulher gravida, com uma mao parece colher o produto e com a outra talvez o

empurre ou rechace.

Imagem 7: tela da série It was Amazon de Jaider Esbell.
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Fonte: pagina do artista Jaider Esbell

O que mais pode ser abduzido por esta tela? A oferta do consumo de alcool
ocorre em bares e biroscas que ali se instalaram? Essa oferta € consequéncia da
chegada de pessoas estranhas a esta aldeia ou territdrio? Por que estas pessoas la
chegaram? Minerag&o, agropecuaria, outros extrativismos? A violéncia aumenta com
o consumo de alcool? A violéncia contra a mulher também aumenta, inclusive o
estupro (a mulher esta gravida)? Os problemas de salde, até mesmo psiquicos,
cresceram na comunidade? O que leva os indigenas a consumir tanto alcool?
Infelicidade pela violéncia contra sua cultura / mundo? Desespero, perturbacéo sobre
0 processo existencial, inadaptacdo? Que transformacdes rituais cotidianas

aconteceram pela oferta e pelo consumo de alcool? Esbell mesmo oferece uma pista:
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As frustracbes, doencas da alma, como a tristeza profunda, aliadas a
novos vicios, como drogas quimicas e alcoolismo, sdo herancas do
novo tempo. Um tempo maldito, descrito bem antes, novamente pelos
xamas, a fuga para o mundo espiritual como recurso possivel, o
suicidio. Talvez n&o Ihe pareca, mas falamos em conjuntura (2016, p.
16).

O gue vemos, o que nos olha? Pinturas, performances ou a vida mesma, que
sao como uma imagem “inquietada por algo essencialmente movente que a atravessa,
inquietada e trémula, incessantemente transformada no olhar que ela impde” (DIDI-
HUBERMAN, 1998, p. 117). Ao formular as questdes sobre a tela de Esbell, talvez
nao seja possivel discriminar de onde elas surgem, exatamente. As obras imp&em um
olhar e assim o levam para algum lugar, provavelmente, muito préximo, mas nao
absolutamente determinado pelo artista. Todavia as experiéncias pessoais, que se
trazem para especular sobre os aspectos visuais, criam seus outros caminhos, como
também as sensac¢fes e as singularidades imanentes aos objetos, que devolvem um
outro olhar e propde uma jornada muitas vezes imprevista.

Desse modo, se vislumbram copresencas e coagentes surpreendentes,
capazes de, no contexto desta pesquisa, sugestionar questdes e inspirar formulacdes
sobre conjunturas psicossociais, ambientais e do consumo, que podem ser vicejadas
e desenvolvidas em conjunto com os relatos, memarias e percep¢des dos proprios
criadores das obras, Rita Huni Kuin e Takuma Kuikuro, e suas vivéncias, por meio de
conversas, questiondrios semiestruturados e outras interacdes. Neste caso,
importante indicar, que os contatos foram bem mais profundos com Rita e com a
populacdo Huni Kuin do Jorddo e da aldeia Chico Curumim, porque foi possivel visitar
a artista e conviver com seus parentes pelo periodo de quase 20 dias. No entanto,
merece também se observar que, apesar da dinAmica da pesquisa com Takuma sobre
a comunidade da aldeia Ipatse ter sido totalmente realizada de forma virtual, devido a
seus compromissos, suas producdes e seu proprio pensamento e engajamento
politico facilitaram de uma forma surpreendente o processo de conhecimento sobre
suas tradicoes e as transformagdes provocadas pelo consumo e contato com 0S n&o
indigenas.

Esta, entdo, € a dinamica basica da proposta metodoldgica, que cria a
oportunidade de trazer as abducdes de agéncia, como propde Gell, ou as inferéncias
especulativas sobre as agéncias, em sintonia com a colaboracdo e o ponto de vista

dos artistas pesquisados a respeito das conexdes e dos agenciamentos em suas
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obras, sobre a vida das aldeias sob o impacto das questdes que envolvem as ofertas
de consumo, a colonizacdo de subjetividades (noopolitica do consumo) e os modos
de producgéo.

Como mais um exemplo sobre as abducdes de agéncia e a expressao da ideia
das singularidades imanentes a arte ou as artes-vidas, destaca-se a obra Horta de
Mandioca — Um caminho Ancestral, da artista Sallisa Rosa, que entende a mandioca
como um caminho artistico ancestral e um ser encantado (2019), um alimento-
entidade de extrema importancia para muitas etnias indigenas brasileiras, incluindo
os Huni Kuin e os Kuikuro, que tém suas histérias de origem sobre esta planta e raiz.
Sallisa Rosa traz para o ambiente da arte contemporanea (exposi¢cdo no museu de
arte da Pampulha em S&o Paulo, no ano de 2019) o plantio e a colheita desta espécie,
porque, segundo a artista, os povos tradicionais se organizam geralmente em
estruturas circulares, que permitem a participacdo de toda comunidade no processo,
valorizando o principio comunitario. “Invocando o mundo da mandioca, sera possivel
atuar de diversas maneiras com esse universo, que € de pensar a tradicdo da
alimentacdo, a descolonizacdo da alimentacéo, a cultura da farinha, do cultivo, e do
pertencimento, de ndés do territério mandioca” (Ibidem).

Assim, a horta de mandioca transforma-se em agente em uma pratica artistica,
baseada na cosmovisao indigena, ao resgatar e compartilhar com um publico externo
um sistema da tradicdo indigena, que se manifesta com a natureza e com a terra. O
agente, portanto, ndo é necessariamente humano, mas uma obra, performance ou
planta. Veiculos ou canais de agéncia e, desse modo, fontes de experiéncias potentes
da “copresenca” (GELL, 2020, p.51) de um agente, como acontece com um ser
humanao.

Pensando no ritual da mandioca de Sallisa Rosa e na formacéo subijetiva,
cultural ou socioambiental do tecido social ou comunitario, pode-se observar o
agenciamento da mandioca e da artista em diferentes perspectivas; a imaginagao da
importancia deste ritual para as comunidades originarias, como também, o que se
perde nestas aldeias com a oferta do produto industrializado, subjetivamente,
socialmente e ambientalmente. Na comunidade Kuikuro, por exemplo, as mudangas
climaticas afetam o plantio e em determinado momento a populacéo se vé obrigada a

comprar este produto.
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Imagem 8 e 9: Horta de mandioca. Artista: Sallisa Rosa.
R W R y

Fonte: pagina Jaca Center
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As propostas artisticas oferecem, assim, o intercambio, o conhecimento e a
criacao coletiva de agenciamentos, seja pela tradicao do ritual da mandioca, uma tela
de pintura, um canto, um filme ou um processo xamanico. E assim nao tratam apenas
de signos interpretaveis, mas principalmente de como estes signos agenciam relacdes
sociais, corporais e ambientais: “a origem e a manifestacdo da agéncia ocorrem em
um meio que consiste (em grande parte) em artefatos, e que agentes, por isso, ‘sao’
e ndo ‘usam’ os artefatos que os ligam aos outros sociais” (GELL, 2020, p.52). A arte
indigena contemporéanea, o objeto, a performance, os rituais, enfim, esse conjunto de
praticas, acoes e midias € agente e também paciente, ou seja, afeta e € afetado em

uma relacdo simbidtica entre seres, corpos e paisagens:

Um ponto determinante é: a arte precisa do artista, que precisa da
comunidade, que precisa fluir na arte. A sociedade, a comunidade,
precisa reconhecer- se no objeto da arte. E digo que o objeto da arte
neste sentido s&o as interagdes, as varias midias que séo geradas por
essas abordagens. A conexdo ser-meio, local-global, matéria-espirito
(ESBELL, 2016, p. 18).

Essa compreensdo metodoldgica procura, desse modo, transbordar a
percepcao conceitual semidtica de cultura, e suas fundamentais caracteristicas de
descricdo etnografica, indicadas por Geertz (2008): a interpretacdo do fluxo do
discurso social, que consiste em tentar salvar o dito num discurso da sua possibilidade
de extinguir-se e fixar-se em formas pesquisaveis -, ou, de outro modo, como observa
a antropo6loga e pesquisadora Cecilia Mello e Souza, destacando “o papel central da
linguagem no registro etnografico” (2003, p. 67), e propor também a consideragao de
inferéncias sobre elementos relacionais e intuidos, ndo somente por relatos, mas
pelos agenciamentos criados pelas obras e pela arte/vida dos artistas Rita Huni Kuin
e Takuma Kuikuro.

Os fluxos ambientais e coletivos e formas de comunicacdo outras séo tao
pertinentes, desafiadores e relevantes quanto o0s discursos estruturados
conscientemente, possibilitando a fruicdo e a compreensao do objeto de pesquisas
fundamentadas no outro, que pode ser outro individuo ou outra cultura, como também
um outro mundo, concebido e ocupado no mesmo espaco geografico do mundo criado
pela sociedade dominante. Desse modo, 0 outro “relativiza o ndo-sabido, o n&o-
percebido; pois outrem introduz o signo do nao-percebido no que eu percebo,

determinando-me a apreender o que nao percebo como perceptivel para outrem”
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(DELEUZE, 1974, p. 315). Um mundo outro que desconcerta a razao, tira a percepc¢ao
da esfera intelectual apenas, e desvela outro universo, fundando a relatividade,
efetuando a estrutura do possivel e assegurando as margens e transicées no mundo

(ou nos mundos).

O Pensamento do Corpo e as Singularidades: Pesquisadora e a Liberdade na

Cartografia de Afetos.

Nas experiéncias presentes, receio, estamos sempre ‘ausentes’.
Nelas ndo temos nosso coragdo — para elas ndo temos ouvidos. Antes,
como alguém divinamente disperso e imerso em si, a gquem 0s sinos
acabam de estrondear no ouvido as doze batidas do meio-dia, subito
acorda e se pergunta: o que foi que soou? Também nds por vezes
abrimos depois os ouvidos e perguntamos surpresos e perplexos
inteiramente: o que foi que vivemos? (NIETZSCHE, 2009, p. 7).

Escutar, perceber, entender e criar com um corpo pleno de vivéncias passadas
que o constroem, mas também o enrijecem, sob a forca de preconceitos e de ideias
forjadas cotidianamente, demanda um exercicio rigoroso e permanente de
experimentar a visdo do outro e de escutar com 0s ouvidos e com 0 corpo, nao sé 0s
relatos de individuos ou grupos, como também os fabulérios invisiveis, inclusive da
arte, como agéncia de sentidos e praticas muitas vezes silenciadas ou mesmo
inexistentes dentro do universo de referéncias inteligiveis da pesquisadora. Por isso
mesmo, o antropélogo Eduardo Viveiros de Castro (2018) prop6e a nocdo de
equivocacdo para dar conta dessas diferencas ontoldgicas. O entendimento sobre,
por exemplo, o que oncgas ou indigenas de determinadas regides veem como caxiri (a
bebida de pessoas do tipo onca), os humanos desavisados enxergam apenas como

sangue.

Tal diferencga é localizada nas diferencas corporais entre as espécies,
ja que o corpo e suas afetacdes (no senso de Spinoza, as capacidades
do corpo de afetar e ser afetado por outros corpos) € o campo e
instrumento da diferenciacdo ontoldgica e da disjungéo referencial”
(VIVEIROS DE CASTRO, 2018, p. 251).

Em uma investigagéo que se fundamenta na arte, na cultura ou mundo de seres
gue se criam de forma bastante diferente da pesquisadora € preciso estar sensivel as
manifestagbes em sua totalidade e, ao mesmo tempo, todavia, se atentar a detalhes

de expressbes de senso-comum que podem gerar equivocos. Assim a tentativa de
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traducdo de significados nédo deve ser definida pela mera busca de sinbnimos de
linguagem ou outras representacdes afins, mas justamente ndo perder de vista,
resguardar e mesmo reforcar essas diferencas epistémicas, em uma dinamica de
equivocacao controlada:

A equivocacdo ndo é aquilo que impede a relagdo, mas aquilo que a
funda e a impulsiona: uma diferenca de perspectiva. Traduzir é pre-
sumir gue uma equivocacao ja existe; € comunicar por diferencas, ao
invés de silenciar o Outro presumindo uma univocalidade — a
similaridade essencial — entre o que o Outro e Nés estamos dizendo
(VIVEIROS DE CASTRO, 2018, p. 255).

Durante a pesquisa de campo na pequena cidade do Jordao, por exemplo,
onde estive hospedada na casa da Rita, fui convidada a participar de uma festa
familiar, quando conversei com Francisca, sua mée e grande tecela, e disse: “Sei que
seus trabalhos s&o lindos, depois vou te visitar para ver’. Fomos para casa e, durante
todo o dia seguinte, senti algo estranho. Nenhum tipo de desentendimento,
repreensao ou discussdo, apenas um incobmodo. Dormi mal, acordei sensivel e
perguntei para Rita, que ia trabalhar, se tinha feito algo errado ou se ela estava
chateada por algum motivo. Ela disse que ndo, se surpreendeu e em seguida disse
gue era para a gente se encontrar na casa da mée dela para almocar. Achei, portanto,
que estava imaginando coisas. Mas chegando 14, animada, levei uma grande
reprimenda de Francisca. Merecida. Como falei na festa que “depois” passava |3, ela
entendeu que imediatamente “depois” da festa iria a casa dela ver seus trabalhos e
se deu ao trabalho de separar e dispor tudo para que eu pudesse apreciar. Também
falou que ndo poderia me mostrar mais nada, porque ja tinha despachado tudo para
vender.

Fiquei mortificada. N&o ha palavras para definir minha vergonha e aflicdo. Pedi
muitas desculpas e expliquei que “depois”, no Rio de Janeiro, era um modo de dizer
que seria uma outra hora ou um outro dia e que nao tinha sido uma desfeita
intencional. Quando Rita chegou do trabalho alguns minutos depois, pedi para ela
explicar direito, porque n&do queria mais nenhum desvio de linguagem, atrapalhando
aquele momento ja tdo embaragoso. O “carioqués” fabricou maus lencéis e a falta de
sensibilidade naquele momento da festa sobre a importancia do cuidado com a
linguagem, com toda e qualquer palavra pronunciada, foi razdo de um duro

aprendizado.
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A equivocacdo quase se descontrolou definitivamente, ndo fosse meu corpo
sensivel as vibracdes, ndo meus ouvidos, olhos ou razéo, e que me fez ser capaz de
conversar com a Rita, que, por sua vez, ndo tinha intencdo de transparecer alguma
chateagdo. Ansiosa por demonstrar a Francisca meu aprego, lancei mdo de um
pequeno desenho do meu caderno de pesquisa, no qual ela esta sentada em uma
rede, naquela mesma festa e que me ajudou a manifestar a ela um pequeno gesto de
admiracdo e de carinho. Ela e a familia adoraram e, assim, em um aceno que
interpretei como perdao, Francisca se levantou e trouxe um gorro para eu poder ver
finalmente seu trabalho de tecelagem e, claro, levar para casa como lembranca e

tessitura de uma licao!

Imagem 10: Francisca, Buni, e tecelagem com Kene
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Viveiros de Castro desenvolve a equivocacao controlada para a traducéo e
criacdo de conceitos, baseados em lapsos e dubiedades comuns a determinados
trabalhos de pesquisa. Essa experiéncia, claramente, ndo atinge essa profundidade
tedrica, todavia, apesar de corriqueira, demonstra que, com as complexidades e
incompreensdes linguisticas, a vivéncia e a escuta corporal sdo de fato proficuas em

um processo relacional de natureza investigativa, no momento em que criam
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aberturas as singularidades e aos fluxos ambientais com a poténcia do corpo para
além das condicdes dadas pelo conhecimento racional e sensivel, ultrapassando as
esferas da consciéncia (DELEUZE, 2002).

Portanto, também, e, principalmente, com relacdo as concepcdes e
fundamentos elaborados durante este trabalho de pesquisa, essa atencdo as
singularidades contribui para a criacdo de ideias, quem sabe, transformadoras,
procurando ou tentando assimilar as for¢as que constituem o conceito de pensamento,
desenvolvido por Deleuze, a partir do seu entendimento sobre o paralelismo de
Espinoza?, que, propde o modelo do corpo a filosofia. Diferente da moral, um meio de
dominacédo das paixdes pela consciéncia, esse modelo propde a ética imanente ao
corpo, cuja paixao é também necessariamente paixdo da alma e ambas sem nenhuma
preeminéncia uma sobre a outra. Assim, o modelo do corpo, compreende a
desvalorizacdo da consciéncia em relacdo ao pensamento, reconhecendo um
inconsciente do pensamento, que desborda a consciéncia e possibilita o0 desenho de
acOes que se situam na ordem das causas, em vez de, como seres conscientes,
recolher apenas os efeitos ou sintomas dessas composi¢cdes e decomposi¢cdes
(DELEUZE, 2002).

Desse modo, o0 pensamento emerge da combinacdo entre a razao,
indispensavel as demandas das convencfes e das necessarias elaboracbes
estruturais para a realizacdo de tarefas ou de objetivos quaisquer, inclusive, sem
davida, de uma pesquisa académica, com o inconsciente do pensamento, sensivel as
singularidades, que produzem efeitos de um mundo vivo em um corpo vivo (ROLNIK,
2015), e inspira, neste estudo, a ideia de corpo-paisagem. Segundo esse modelo de
pensamento e liberdade, a pesquisa que traz o campo da arte de artistas indigenas
como agenciamento de abducdes sobre o consumo e seu impacto, devera ser capaz
de produzir, inventar e criar conhecimentos e conexdes, por meio de um processo tao
subjetivo quanto coletivo, porque aberto a outrem e ao universo criado por e com
outrem, desvelado n&o sO pelas historias, cotidianos, imagens e emocdes, mas
também por intuicdes e percepgdes simultaneamente individuais e coletivas, como ao
plantar, colher e preparar a mandioca, ritual que suscita elementos simbdlicos e
afetivos das trocas e singularidades do ser em intercambio com o(s) mundo(s) em

constante devir.

4 Baruch Espinoza desenvolve a ideia de paralelismo no livro Etica.
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Com a concentragcdo da pesquisa has transformacfes e devires das
comunidades Huni Kuin e Kuikuro, sob os efeitos e contagios do consumo e da
noopolitica do consumo, manifesta-se a compreensao da necessidade de incorporar

um processo cartografico ao conjunto metodolégico, desde que as

paisagens psicossociais também sdo cartografaveis. A cartografia,
nesse caso, acompanha e se faz ao mesmo tempo que o
desmanchamento de certos mundos —sua perda de sentido — e a
formacdo de outros: mundos que se criam para expressar afetos
contemporéaneos, em relagdo aos quais 0S universos vigentes
tornaram-se obsoletos. Sendo tarefa do cartégrafo dar lingua para
afetos que pedem passagem, dele se espera basicamente que esteja
mergulhado nas intensidades de seu tempo e que, atento as
linguagens que encontra, devore as que |lhe parecerem elementos
possiveis para a composicdo das cartografias que se fazem
necessérias (ROLNIK, 2011, p. 23).

Portanto, desde o objetivo desta investigagcdo, que propde descobrir a
existéncia de afetos e transformacfes nos corpos-paisagens Huni kuin e Kuikuro, ja
se pode pressentir este método entre o conjunto de ferramentas a ser explorado. Com
isso, a cartografia desenha a composicéo dos elementos, capturados as abducdes de
agéncia pela arte e pelos artistas, criando tangibilidade, consciéncia e tracados
expressivos para os devires cartograficos, que segundo Rolnik (2011) se diferem dos
mapeamentos, justamente pelo carater mutavel, especialmente, neste caso, sobre os
afetos da sociedade do consumo e dos seus dispositivos de controle. O devir,
portanto, para o qual o Unico ato continuo € a prépria mudanca, € uma ideia
inseparavel as observacdes deste estudo. De modo que toda a conclusao deve ser

considerada como principio sujeita a transformacao.

Pesquisa em Psicossociologia: a Compreensao e a Invencédo de Nés Pela
Experiéncia Corporal da Visédo do Outro.

O devir é um elemento indissociavel, segundo Viveiros de Castro (2002), a
experiéncia do pensamento sobre a cosmologia dos povos amerindios, que “é um
exercicio de ficgdo antropoldgica” (2002, p. 123). Um exercicio que procura vivenciar
a imaginacao do pensamento do outro a partir de uma experiéncia real, criando, pela
ficcdo, uma antropologia néo ficticia, quer dizer, produzindo conceitos, fundamentados
nas ideias indigenas e determinando o “plano de imanéncia que tais conceitos
pressupbem” (2002, p. 123).
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Esse plano seria a propria imagem do pensamento, a imagem do que significa
pensar, de forma diferente de simplesmente contemplar, refletir e comunicar, que sao
tdo somente as racionalizagcdes sobre o pensamento: “o0 que o pensamento reivindica
de direito, o que ele seleciona, € o movimento infinito ou o movimento do infinito”
(DELEUZE; GUATTARI, 1992, p. 53). Assim, € deste ambito infinito que emergem
pensamentos e devires, que germinam na camada da consciéncia as invencdes de
mundos possiveis que 0s conceitos indigenas projetam. A experiéncia do antropélogo
Roy Wagner com os aborigenes australianos também explica o plano de imanéncia

do pensamento pela cultura e cosmovisdo dessa populacéo:

Cada povo aborigine tem dois termos basicos: um gque significa o
sonho e outro que significa a vida cotidiana. E eles contrastam ambos.
O tempo do sonho ou da criacdo € coextensivo a nés, esta sempre
aqui, esta exatamente aqui, na frente de vocés. E a origem de tudo
(WAGNER, 2011, p. 969).

Como percebé-lo bem a sua frente € o desafio de cada uma e de todas as
pessoas, especialmente de pesquisadores que tém o objetivo de, a partir do
conhecimento sobre o outro, sua cultura e suas percep¢des de mundo, agregar
conhecimento a si proprios e a sua esfera social, cultural, histérica e académica. E,
desse modo, encontrar a criagao de ideias, conceitos e entendimentos pela afinidade
ou pela diferenca, ou pela invencao, arte e mesmo humor, também uma forma de
transgresséo de convencoes:

Por exemplo, quando eu estava conversando com o Davi, ele veio até
mim e perguntou: Vocé conhece a lua de perto? Eu ndo sabia o que
ele queria dizer [...] Ele estava perguntando se eu ja tinha ido a lua.
Quando percebi o que ele queria dizer, ele continuou: Olha, quando
vocé chegar 1a, quando vocé for a lua, vai ventar muito forte e vocé vai
ter que se segurar. Eu acho que o Davi provavelmente foi a lua. Ele

apenas estava contrastando a sua maneira de ir até 14 com a minha.
Eu aposto que ele foi a lua (WAGNER, 2011, p. 968).

Essa pequena historia revela as brechas que se abrem para outros mundos e
universos diferentes, por exemplo, da visdo cientificista ou da linha abissal da
sociedade chamada ocidental. O lider Yanomami e escritor, Davi Kopenawa, confunde
0 antropélogo com a pergunta sobre a lua, desestabilizando seu raciocinio, para em
seguida deslumbra-lo com uma resposta tdo simples e ao mesmo tempo
completamente inacessivel as possibilidades imaginadas por Wagner. Se nao
houvesse o relato, o devir selenita e o conselho de Kopenawa, categorias de
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possibilidades estariam ausentes e inconcebiveis em algum plano inatingivel e

invisivel para o antropélogo:

Outrem é para ndés um poderoso fator de distragdo, ndo somente
porque nos desconcerta sem cessar e nos tira de nosso pensamento
intelectual, mas também porque basta a possibilidade da sua aparicéo
para lancar um vago clardo sobre um universo de objetos situados a
margem de nossa atengdo, mas capaz a qualquer momento de se
tornar o centro dela (DELEUZE, 1974, p. 315).

Mas apesar de todas a luminescéncias de outrem, o ndo-sabido ou o nao-
percebido segue muitas vezes permanentemente nesta condi¢ao pela impossibilidade
do corpo em reconhecé-lo, seja esse corpo representado pela estrutura humana
bloqueada as singularidades, seja ele o corpo de uma cultura dominante politica e

economicamente, a qual defende seus proprios interesses.
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CAPITULO 4
PRELUDIO: ALGUMAS PISTAS SOBRE O CAMPO
E A PESQUISA.
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A Teoria Antropoldgica da Arte e a Pesquisa com Rita Huni Kuin e
takuma Kuikuro

Apesar de todas as barreiras constituidas nos corpos - ora amplamente
domesticados pela gestao da vida e do pensamento, como é o caso das populacdes
gue nascem e vivem no nucleo do sistema do capital, ou menos condicionados,
naqueles que ainda vivem no limiar do capitalismo -, a ativacdo do pensamento do
corpo pelas artes-vidas, criadas e agenciadas por Rita Huni Kuin e Takumé& Kuikuro,
cria possibilidades de oposicdo ao controle subjetivo da noopolitica, de modo geral, e
da noopolitica do consumo, em particular, mesmo com toda a interposicdo da
sociedade do consumo, especialmente acerca das suas comunidades.

As artes deslocam a experiéncia sensivel do dominio exclusivo de consciéncias
moldadas por memorias reguladas para o consumo, ao subtrair as conexdes habituais
do conhecimento e do desejo, suscitando pensamentos e experiéncias singulares do
outro, que representa um outro mundo, diverso a sociedade capitalista. Enquanto que,
para as popula¢des Huni Kuin e Kuikuro, os processos artisticos sdo possibilidades
de resisténcia a invasao colonizadora da cultura do consumo e a cooptagcdo a esse
universo dominante, ao retomar, afirmar, divulgar e viralizar suas tradicles,
ontologias, modos de vida e relacbes com o mundo.

As propostas artisticas de Rita e Takuma sao por si sO friccdes, porque
confluem préticas, técnicas, conhecimentos e mesmo mercado em partilha com o
mundo sensivel ndo indigena. De muitas maneiras, e, para a pesquisa, Com 0 recurso
das abducdes de agéncia, manifestam esse processo de transformacao e transicao
nas suas respectivas comunidades. Tanto as artes como os relatos desses artistas
oferecem conhecimentos, que inspiram a concepc¢do de um pensamento pés-abissal,
terrexistente (RUFINO; CAMARGO; SANCHEZ, 2020) mais ecoldgico e conectado a
terra. Desses saberes, comumente excluidos e obliterados pela homogeneizacgéo
colonizadora, pairam as possibilidades (ou esperancas) de vivenciar a imaginacao de
um futuro com porvir ou de um cenario de mundo terrano (DANOWSKI; VIVEIROS DE
CASTRO, 2014) e em conexao com a terra na contingéncia de um pds-antropoceno.

Esta pesquisa realiza uma investigacdo qualitativa de viés etnografico e
cartografico, por meio dos agenciamentos da arte e dos artistas, sobre as
transformacdes psicossociais e ambientais nos territorios indigenas Huni Kuin e

Kuikuro, produzidas pela incurséo da sociedade e da cultura do consumo na forma de
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colonizacdo subjetiva (noopolitica) e também fisica, com as ofertas de produtos,
invasbes ou comprometimentos dos territérios pelas producdes industriais ou
exploragdes ilegais. Esses agenciamentos séo fios ramificados e condutores de
questdes e acbes, que respondem satisfatoriamente & complexidade interdisciplinar
da pesquisa em psicossociologia, porque oferecem diferentes angulos sobre a
situacdo — problema estudada.

Os dispositivos da noopolitica do consumo ficam bem evidentes, por exemplo,
neste relato do cineasta Takuma, que, apesar de reconhecer a tecnologia também
como instrumento para o registro e resisténcia da sua cultura, demonstra a aflicdo em

relacdo ao futuro da comunidade e a influéncia midiatica sobre os mais jovens:

Tem jogo, muitas propagandas, vendas, que dizem: ah, vocé tem que
fazer isso, para baixar esse aplicativo e vai ganhar muito dinheiro.
Vocé vai fazer tik tok e etc. E isso muda a cabeca dos jovens. Eles
acham que vao ganhar dinheiro em cima disso. Ah, ndo quero ir mais
na roga, ndo quero mais ouvir histéria do meu pai, historia dos nossos
avos. Isso é realmente uma coisa que traz muita doenca para 0s
jovens (TAKUMA KUIKURO, 2022).

A preocupacao de Takuma desvela, justamente, a maneira sutil e sub-repticia
de uma colonizagao subjetiva e rizomatica, que paulatinamente contamina os desejos
e transforma o corpo-paisagem Kuikuro. Com toda essa sensibilidade e compreenséao
sobre tais processos, seus filmes reproduzem de modo literal, com os documentarios,
ou alegoérico, com os filmes sobre a cosmogonia e tradi¢cdes Kuikuro, seu pensamento
politico e antagdnico as inserc¢des e doutrinagcdes do mundo dominante e da l6gica do
mercado na comunidade, tanto pela prépria tecnologia, televisdo e aplicativos de
telefones celulares, como também pelas escolas, igrejas, com a teologia da
prosperidade, e outros dispositivos e modos de enunciacdo, que possam levar a
destruicdo do seu mundo.

De forma apenas similar, mas com outras complexidades, em razdo das
diferencas histéricas e de contato com ndo indigenas entre as duas comunidades
(apresentadas nos capitulos subsequentes), a publicizacdo da ética do capital e do
direcionamento dos desejos para 0 consumo e outras mudancgas mais, relacionadas
as ofertas de consumo, ficam evidentes durante a pesquisa de campo na comunidade
Huni Kuin, com Rita e sua arte, mas também com toda a perspectiva que é agregada
pela possibilidade de vivéncia da pesquisadora no préprio territério Huni Kuin. Esta

experiéncia no lugar, por exemplo, traz a oportunidade de observar um caso bem
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ilustrativo para este estudo e que se expressa no desejo de ter um carro de uma
mulher que vive na aldeia Chico Curumim (onde n&o héa estrada ou rua) e permanece
de tempos em tempos na cidade do Jorddo. Este municipio tem pouco mais de 5 km?,
mas a area urbana e frequentada deve ter por estimativa no maximo 1,5 km?. Uma
area que se perfaz caminhando, calmamente, em 40 minutos no maximo. Quando
guestionada sobre o0 porqué do interesse no veiculo, a resposta € o calor da cidade,
que de fato é imenso. Todavia, muitas outras solu¢cdes mais econdmicas, saudaveis
e menos poluentes podem ser pensadas e adquiridas com muito mais facilidade
(desde que, nesta cidade, sO se chega da capital Rio Branco de barco ou avido). Ha
um desejo de conhecer, de experimentar o passeio em um carro? Quem sabe de exibir
uma novidade? Ou mesmo de se conectar a uma cultura dominante, divulgada nos
meios de comunicagao?

Conhecendo a vida e a rotina desta mulher, pode-se presumir que este € um
caso de desejo fabricado pela invasdo das ofertas de consumo, divulgadas em
aparelhos de conexao, propagandas ou em producdes culturais, como novelas e
filmes, que reproduzem quase que exclusivamente histérias de vida que em nada se
parecem com o seu dia-a-dia e com a sua cultura. Isso quer dizer, possivelmente, que,
com o contato cotidiano na cidade (ha aldeia ainda ndo h& aparelhos eletrénicos ou
celulares), com midias que reproduzem modos de existéncia, alinhados ao sistema
dominante do capital, principalmente do meio urbano e das grandes cidades,
incorpora-se subjetivamente o sentido fantasmal da falta (DELEUZE; GUATTARI,
2010) e também uma sensacao de marginalidade ou excluséo, haja vista que néo se
ostenta ou vive-se sob tais padrdes difundidos.

A produgdo cultural, portanto, também contribui imensamente com a
disseminac¢do noopolitica do capital, principalmente, nos tempos atuais, direcionada
ao consumo. Contudo, desde a década de 1960, o diretor de cinema e pensador
italiano, Pier Paolo Pasolini (apud DIDI-HUBERMANN, 2011), chama a atengao para
a homogeinizacdo criada e objetivada pela cultura de massas e interpreta esse
processo como genocidio cultural, no momento em que suprime os valores, as almas,
as linguagens, os gestos e o0s corpos dos povos, por uma assimilagao total ao modo
e a qualidade de vida dominante (BEVILAQUA, 2015).

Portanto, o papel das midias e producdes culturais para as disseminacoes

noopoliticas nas sociedades contemporaneas, como afirma Tavares (2020), e, mais
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especificamente, nas duas comunidades pesquisadas, adquire uma proporcao
incalculavel pela circunscricdo das subjetividades, produzidas por este setor, aos
interesses de um mundo de poder financeiro, politico e cultural hegemdnicos. Ou seja,
um aspecto da sociedade do consumo mais concernente ainda ao termo que também
a traduz: sociedade do espetaculo®. A espetacularizacdo do senso-comum capitalista
e consumista ou a sociedade do espetaculo “é para a opinido publica hoje o que a
submissédo das multidées foi para os totalitarismos de ontem” (DIDI-HUBERMAN,
2011, p.100).

Essa observacdo de Didi-Huberman (2011), de certo modo corrobora a
correlacdo desta tese entre a subjugacao dos corpos e pensamentos, sob o0 monopdlio
e a monocultura do capital e do consumo, com a coercao infligida por todas as
intervencdes violentas das colonizac¢des, as quais sobrevivem no passado os Kuikuro
e 0s Huni Kuin. Portanto, uma nova estratégia de colonizacdo dos povos indigenas,
gue ndo abandona a violéncia fisica, mas também ocupa, se apropria e investe sobre
e contra suas subjetividades, conhecimentos, memdrias, ontologias e relacdes
socioambientais.

Com isto, a colonizacdo noopolitica e noopolitica do consumo delineiam o
monopolio e o poder para determinar como se deve ou nao existir e, segundo Sousa
Santos (2009), isso esta na esséncia da disputa epistemologica moderna, entre as
formas de verdade sobre o que deve ou nao ser visivel e reconhecido como saber e
modo de vida legitimo, meritorio e respeitavel. Uma disputa epistemolégica, e mais
ainda, também espiritual, cosmogbnica e relacional com o mundo e 0 cosmos,
enfrentada com forca, suavidade, assertividade e poesia pelos artistas e liderancas
indigenas em geral e por Rita e Takumad com suas criacdes resistentes e (re)
existentes.

A teoria antropoldgica da arte, conjugada a observacdo participante, mas
também experiencial da percepcdo do outro pelo pensamento do corpo, possibilita

desenvolver as questdes, geradas a partir dessa friccao, das interacdes, dominios e

5> Sociedade do Espetadculo é um conceito desenvolvido pelo filésofo Guy Debord no livro A Sociedade do
Espetaculo, o qual se elaborou a partir da assercdo de que “toda a vida das sociedades nas quais reinam as
condi¢Ges modernas de produgdo se anuncia como uma imensa acumulagdo de espetaculos. Tudo o que era
diretamente vivido se esvai na fumaca da representa¢do”. Publicado pela primeira vez em Paris pela Buhet-
Chastel, no més de novembro de 1967, Debord deixa claro em seu prélogo que é preciso ler o livro, considerando
que ele foi deliberadamente escrito na inten¢do de se opor a sociedade espetacular. Edigdo brasileira: DEBORD,
Guy. A Sociedade do Espetaculo. Rio de Janeiro: Contraponto Editora, 1997.

84



invasdes de uma cultura (ou mundo) sobre a outra. Permite, ainda, a criacdo de novas
percepcdes, conceitos e sentidos que expressam contextualizacdes, capazes, assim,
de contribuir as tematicas psicossociais. Mirando 0s aspectos subjetivos, sociais e
ambientais, como pontos interligados de processos singulares, oriundos, neste caso,
nao so da friccdo entre o mundo hegemonico e o mundo indigena, como também da
compreensao da pesquisadora ndo indigena sobre o que escuta, pensa, sente,
pressente ou olha.

Segundo Viveiros de Castro (2002), o que o grupo colaborador da pesquisa
pensa ou faz e o que o0 pesquisador compreende e faz a esse respeito produz um
confronto, que, no entanto, ndo precisa se resumir a um equivoco de parte a parte,
mas deve sim produzir resultados mutuos, alteracdes do discurso em jogo, que nao
implicam consenso, mas a criacado de conceitos ou ideias. As questdes que surgem
do discurso e dos agenciamentos dos artistas e suas artes e como esse conjunto é
enunciado pela pesquisadora, segundo Viveiros de Castro (2002), também sussurra
algo sobre ela propria, eu-pesquisadora, quando interpreta, explica, contextualiza e
introduz o significado desse conjunto de percepcdes. Eventualmente, assim se
espera, serad possivel criar narrativas originais e interlocucdes possiveis entre
individuos, sociedades, culturas e entre mundos outros, experimentados com a
totalidade do pensamento, o pensamento do corpo, ou ho espaco-tempo do sonho
aborigene, sempre, agora mesmo, diante de cada um de ndés (WAGNER, 2011). E,
nesse espaco-tempo do sonho, que vira presente e passado vivido, esta pesquisa
chega a Amazobnia, a casa de Rita Huni Kuin, ao bairro Kaxinawa e a aldeia Chico

Curumim as margens do rio Jordao.
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CAPITULO 5
RITA HUNI KUIN: ARTE E ESPIRITUALIDADE PARA
A RETOMADA DO “POVO VERDADEIRO”

Imagem 11: obra Sem titulo - Rita Huni Kuin

Fonte: fotografia do acervo de Rita Huni Kuin
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Uma Historia em Cinco Tempos

A historia vem de um tempo longo médio, recente. De ontem, hoje e
amanha. Histéria é passado, histéria € presente [...] A histéria ndo é
s6 do ser humano. Também é dos encantados, dos animais, da
floresta, dos rios e dos legumes. Histéria estd em todo lugar do mundo
(KAXINAWA, Adalberto; KAXINAWA, Joaquim, 2002, p. 14).

Os Huni Kuin habitam territérios tanto no Peru, no entorno dos rios Purus e
Curanja, quanto no Brasil, no estado do Acre, onde povoam as margens dos rios
Tarauacd, Jorddo, Breu, Muru, Envira, Humait4 e Purus. Seu idioma é o Hatxa Kuin,
do tronco pano, e, o portugués, no Jorddo ao menos, é principalmente compreendido,
mas também falado, pela maioria das pessoas adultas, ainda que articulado de forma
bem bésica por aquelas que vivem nas aldeias. Um belo sintoma de retomada de pelo
menos um aspecto da sua cultura original, porque a comunicagado por esse idioma
chegou a desvanecer em alguns locais (MATTOS, 2015), até 1984 mais ou menos,
ano significativo, quando os seringais voltaram a ser terra indigena na regido. Os Huni
Kuin, povo verdadeiro, ou ainda humano verdadeiro e gente verdadeira, s&o mais
conhecidos por Kaxinawas, homem morcego ou vampiro, porque:

o denominador Pano chama (quase) todos os outros de nawa, e a si
mesmo e seus parentes de huni kuin. Assim, os Kulina eram
chamados de Pisinawa (“os que fedem”) pelos Kaxinawa, enquanto
gue os Paranawa chamavam os préprios Kaxinawa de Pisinawa. O
préprio nome Kaxinawa parece ter sido originalmente um insulto. Kaxi
significa morcego, canibal, mas pode significar também gente com
habito de andar a noite (LAGROU, 2021).

Kaxinawa foi a denominacao adotada pelos nawas (pessoas nao indigenas)
seringalistas, que também foi aceita pelos Huni Kuin, porque isso lhes conferia certa
seguranga como pessoas conhecidas, “amansadas”, e ndo desconhecidas, chamadas
“brabas” (LAGROU, 2021). Por sua vez, o estado também n&o aceita registrar essas
terras ou mesmo 0S nomes proprios na lingua original Hatxa Kuin, lembrando a
afirmacao de Bispo: “porque nominar € uma forma de dominar” (BISPO, 2022, 7°,54"),
e, desse modo, cada individuo tem um nome em cartério e outro familiar. A Rita, por
exemplo, artista e colaboradora desta pesquisa, € Rita Pinheiro Sales Kaxinawa,
enguanto em Hatxa Kuin chama-se Dani Huni Kuin (adotou como nome artistico Rita
Huni Kuin). Sua filha, Buni, é Yanai na certidao, e, o marido Shane, chama-se também

Abrado, e assim por diante. Ser apresentada a uma familia, em geral bastante
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numerosa, e amigos Huni Kuin representa, sem duvida, um desafio mnemonico e
duplicado. Contudo, cada vez mais, desde o inicio deste século XXI, a autodesignacéo
Huni Kuin é adotada e o verdadeiro povo resgata sua memoria biocultural, superando
aos poucos o0s violentos processos “expropriatorios do desenvolvimentismo
colonizador” (BISPO, 2015, p. 100), especialmente sobre a forma como compreende
a importancia do seu conhecimento, reconhecimento e da sua existéncia no mundo.

Em relacdo aos primeiros contatos e processo de colonizagdo, a historia deste
povo é de modo geral dividida em cinco etapas distintas: Tempo das Malocas, Tempo
das Correrias, Tempo do Cativeiro, Tempo dos Direitos e Tempo do Governo dos
indios. A primeira delas, Tempo das Malocas, refere-se a “um tempo muito longo, que
vem desde o comego do mundo” (KAXINAWA, 2002, p. 66) e que guarda toda a
espiritualidade e cultura tradicional Huni Kuin. O povo vivia nestas grandes malocas,
chamadas Shubud, que, depois do contato com os nawas, foram denominadas
Kupixawa, e se caracterizavam pelo teto alto, coberto de palha que vinha quase até o
chédo de terra batida e construidas perto da agua e dos rocados para facilitar a vida
dos homens e mulheres da aldeia.

Dentro dos Kupixawa moravam muitas familias. Cada familia tinha seu
préprio canto para atar suas redes, fazer fogo para cozinhar, guardar
suas coisas e pendurar as sementes dos legumes. Cada Kupixawa
tinha seu chefe, que mandava nos outros chefes de familia
(KAXINAWA, 2002, p. 66).

Periodo anterior, portanto, ao contato agressivo dos nao indigenas, nawas ou
carills, que ocorre na regido em anos pos-coloniais, ja no final do século XIX,
provocando imensas transformacodes, a comecar pela relacdo do corpo coletivo, do
corpo-paisagem da época das malocas. E ndo fossem muitas outras mudancas pelo
contato com o colonizador, apenas esta, jA seria uma imensa transfiguracdo das
relacbes socioculturais e ambientais desta populacdo. Darcy Ribeiro entende as
malocas como simbolo e baluarte da organizacéo e tradi¢cao, que contraria a l6gica do
dominio cultural, espiritual e social do colonizador. “A comunidade da maloca € a
unidade da primitiva organizagdo semicomunista destas tribos” (RIBEIRO, 2017, p.
34), erguida coletivamente e assim uma propriedade comum. “Na maloca condensa-
se a cultura propria do indio; tudo ali respira tradi¢cao e independéncia e é por isso que
elas tém de cair’ (Ibidem). Atualmente, as casas das aldeias no rio Jorddo séo

construidas com madeira, teto de palha de Ouricuri trancado (espécie de palmeira),
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extraordinariamente, alias, protegendo plenamente o espaco de moradia da agua da
chuva, e tém palafitas entre o0 piso e a terra. H4 em algumas dessas casas divisao de
cobmodos: um espaco comum (sala), quartos, a cozinha e &rea integrada, que € um
espaco mais feminino, onde as mulheres compartilham o alimento matinal e fazem

outros servi(;os:

As casas sdo de piso de paxilba e as paredes de paxiubinha e as
madeiras séo extraidas da floresta: mulateiro, envireira e outros paus.
As casas sdo cobertas de palha e as palhas sdo amarradas de envira.
O nome da envira € piaca. O fogao que o indio faz é de barro e a lenha
para queimar é de todos os paus. Antigamente, os indios sé moravam
numa casa so. Hoje, cada indio tem sua casa separada para morar
(KAXINAWA, 2002, p.67).

Os nucleos familiares, portanto, depois do contato, passam a se dividir em
diferentes moradias e, consequentemente, a paisagem das aldeias muda
radicalmente. Também como paisagem, o sentido de coletividade se transforma,
assim como as rela¢gBes do corpo no espaco fisico, o compartilhamento de vivéncias,
artefatos, alimentos e etc. Pode-se dizer, que, com 0 encontro com 0S hawas e com a
separacao de casas e comodos, o povo Huni Kuin incorpora certo individualismo ou
nocédo de privacidade, ainda que seja um exagero usar este termo para relagbes
excepcionalmente colaborativas e compartilhadas, como aquelas articuladas nas
aldeias.

Todavia, o fim das grandes malocas delineia um momento fundante de quebra
das relagdes psico- socioambientais tradicionais — a ferro e fogo, claro -, porque marca
0 abandono do que Darcy Ribeiro (2017) entende como simbolo de independéncia,
organizacdo comunal e liberdade das malocas, do ponto de vista da comunh&o de
experiéncias, divisdo do trabalho e igualdade de condi¢des de vida, e passa a partilhar
o sensivel, no sentido demarcador de espacos e posses, ao modo da ética liberal, que
entende a propriedade privada como um direito natural, da natureza do homem
(CHAUI, 2000). A partir de entéo, da colonizacdo, a germinacdo do pensamento Huni
Kuin, onde se interp8e a noopolitica e a modulacdo da memoéria, também comeca a
se modificar aos moldes da sociedade invasora, porque a memoaria da vida tradicional
das malocas vai se distanciando no tempo e no espaco das correrias, dos cativeiros,

dos direitos e da autogestdo que se seguiram.
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Imagem 12 e 13: Teto trancado na maloca de Ayani e Bane e confraternizacéo

em casa vizinha, na aldeia chico curumim

Fontes: acervo pessoal

O segundo momento da historia (Miyui em hatxa kuin) se refere ao Tempo das
Correrias, durante o ciclo da borracha, quando as expedicbes armadas e 0s
massacres promovidos pelos seringalistas provocam a fuga, as correrias, para as

cabeceiras dos diferentes rios da regido na tentativa de escapar a violéncia e a morte.
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Antes desse periodo, havia 50 povos indigenas no estado, hoje, restaram doze
(KAXINAWA, 2002). Para a implantacéo e funcionamento dos seringais, as aldeias
eram incendiadas e sua populacdo assassinada ou aliciada, muitas vezes pela
estratégia de sequestro das mulheres e criangas dentro das préprias malocas. Desse
modo, 0 invasor assegurava a cooperacao dos homens no trabalho de descoberta e
exploragédo dos cauchais “e garantia o abrigo, a alimentagao e a satisfacdo de seus
apetites” (RIBEIRO, 2017, p. 24), que incluia amiude a violacdo as mulheres
indigenas, que estavam a mercé de homens violentos e distantes das cidades ou de
suas mulheres (RIBEIRO, 2017).

Os nawa, quando encontravam as malocas, metiam logo fogo e bala
para matar os caciques e os homens da aldeia, e ficavam com suas
mulheres e filhos mais novos. Tudo era destruido, até os rogados eram
gueimados para os indios ndo terem o que comer. Vendo isso, as
nacles indigenas comecaram a se revoltar contra os invasores e a
guerrear. E a situagcdo complicava cada vez mais. Os indios ndo
venciam a guerra, por haver muitos invasores com armas superiores
as dos indigenas (KAXINAWA, 2002, p. 92).

Com o passar do tempo, parte dos Huni Kuin toma a decisdo de procurar o
contato com a civilizacdo, em uma deliberacdo divergente, segundo Lagrou (2021),
haja vista que parte dessa populacao, os chamados “brabos”, e etnias outras da lingua
Pano e Arawak, até hoje evitam e logram n&o ter comunicacao externa. Desse modo,
a integragao dos Huni Kuin com os invasores, atroz e complexa, deixa seus rastros
em “um modo de vida muito diferente e triste” (KAXINAWA, 2002, p. 93), no Tempo
do Cativeiro.

Nesse tempo, a populacao era escravizada para a producéo de borracha, para
os trabalhos relacionados a navegacéo e localizacao dos pontos de extracdo ora do
caucho, que tinha que ser derrubado para a retirada do latex, ora dos cortes das
seringueiras, e também como méo-de-obra em fazendas para plantacdo e colheita de
alimentos. A extracdo do latex migrava periodicamente e com o reconhecimento de
novas areas de exploracdo era inevitavel o encontro com os individuos que se
mantinham isolados. Por isso, concomitantemente ao cativeiro, as correrias seguem
perseguindo os indios “brabos”, e, segundo Sia Huni Kuin, José Osair Sales (2011),
os coordenadores dessas correrias, financiados pelos patrdes e demais interessados,

na regiao, eram Felizardo Cerqueira, na area do rio Jurua, que depois se estabelece
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por mais tempo no rio Jorddo (ALMEIDA; CRUZ, 2017), Pedro Bilo, na regido do rio

Envira e Angelo Ferreira (dono dos seringais), na fronteira com o Peru.

Ha muitos relatos sobre tais matancas com punhal de ponta fina e
durante algum tempo foi assim. Todo ano tinha correria para 0 rumo
onde o patrdo mandava os seus cacadores de indio brabo ir. A
guantidade de pessoas mortas nem da para calcular. Somem-se a
guantidade de grupos indigenas antes da ocupa¢do, soma com mais
de trinta anos de enfrentamentos sazonais. Hoje temos apenas 16
etnias. Foi 0 que sobrou da gente para enfrentar a batalha de vida na
floresta (SALES, 2011, n.p).

O uso de mercadorias como moeda de troca e meio de disciplina e conquista

também era eficaz entre os Huni Kuin, e aceito, de certo modo, pela populacéo
subjugada, que entendia que, dessa maneira, podia assegurar sua sobrevivéncia
(ALMEIDA; CRUZ, 2017). Com o passar dos anos do ciclo da borracha, as relacdes
se transformam paulatinamente e se desenvolve um sistema de remuneracao pela
mao-de-obra nos seringais. “Com isso, os patrbes comecaram a criar 0 que
antigamente se chamava barracdo e que hoje se chama loja, mercado ou mercearia.
Eles faziam a gente acreditar que tinha autonomia, mas n&o era assim”, conta Rita
Huni Kuin (2022), porque frequentemente transcorria o adiantamento de mercadorias
a crédito, que era impossivel de se pagar com a remunerac¢ao do trabalho, obrigando,
desse modo, o individuo a se manter refém de suas dividas e em situacdo analoga a
escravidao (DINATO, 2018).
Sobre a relagéo credor-devedor e a domesticacao dos corpos, Nietzsche observa “a
satisfacdo de quem pode livremente descarregar seu poder sobre um impotente, a
volupia, o prazer de ultrajar” (2009, p. 50), como um convite ao direito a crueldade dos
senhores Uma relacdo de poder e domesticacdo, que de maneira mais sutil, e
engenhosa, tem continuidade no tempo atual, ndo apenas sobre a populacdo Huni
Kuin, mas abrangendo todo o espac¢o global de um mundo sob a forgca da maquina
capitalista, que mantém as pessoas em divida e, logo, submissas. A noopolitica do
consumo é um dispositivo que opera neste sentido, para a condi¢ao do ser endividado,
e, como Lazzarato explica, a divida € universal, tanto de paises mais pobres, que
devem pagar juros a credores, quanto de individuos despossuidos, mesmo que nao
contraiam uma divida pessoal, porque pagam ou devem uma divida publica
(LAZZARATO, 2015).
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Imagem 14: tatuagem do tempo do cativeiro e a liberdade da retomada na arte das micangas

Fonte: acervo pessoal

Um desenvolvimento e perpetuacdo global dos dispositivos de controle,
principalmente em paises colonizados, e que no tempo do cativeiro dos Huni Kuin
cartografam um mapa de conquistas, tanto pela disciplina, pela violéncia e pelo medo,
na instancia do poder, quanto pela novidade enunciada e o desejo estimulado nas
instancias do saber e da subjetividade (DELEUZE, 1990). Com isso, cultiva-se, desde
entdo, o fetiche da mercadoria, os vinculos mercadolégicos com o outro,
principalmente, o fazer por algo em troca, claro, observe-se, inevitaveis, necessarios
e insuficientes em uma associacao de forgas brutais e opressoras como as de entao,
durante a colonizacdo e nos anos seguintes, mas inéditos em relacdo ao Tempo das
Malocas. Ou seja, um modo de relacionamento inteiramente novo e inimaginavel para
essa populacdo. Por outro lado, esse modelo relacional, o cultivo de vinculos
mercadoldgicos, germinando por tdo longo tempo, passa a brotar na pele, no corpo,
na memoria, e assim vem a conduzir também os relacionamentos presentes e,
possivelmente, futuros dos Huni Kuin, especialmente com todo e qualquer nawa, que,
evidentemente, incorpora (agora, sua vez) uma divida muito alta com esse povo,
impossivel mesmo de ser quitada.

No chamado Tempo dos Direitos, “chegaram os antropodlogos, os indigenistas,

dentro das terras indigenas, que junto com 0s caciques, comegcaram a pensar a
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questao da demarcacgao”, diz Rita (2022), que foi conquistada com muita luta cotidiana
e também com enfrentamentos histéricos, como 0s que se seguiram ja no fim da
ditadura militar brasileira, quando finalmente o processo de demarcagao de terras
indigenas se iniciava e os Huni Kuin pressionavam entidades e governos para o
reconhecimento legal do Territério Indigena Kaxinawéa e para a expulsdo dos nawas
remanescentes na regiao. Esse processo tem inicio nos anos 1980 e termina com a
demarcacao das terras em 1984, demandando determinacdo e esforcos dos Huni
Kuin, durante muitos anos anteriores para tal conquista, usando “meios alternativos
de romper a tutela, especialmente nas ultimas trés décadas do século XX, em que as
lutas das populagdes da floresta no Acre se unificaram e se fortaleceram” (ALMEIDA;
CRUZ, 2017, p.11).

Arte e Espiritualidade - A Forca para o Governo dos indios

Na contemporaneidade, chegando ao Tempo do Governo dos indios, ou Xin&
Bena, essa narrativa segue a histéria da familia da Rita, que delineia um microcosmo
substantivo sobre os passos para a retomada da forc¢a, tradigcdo e autonomia do povo
verdadeiro. Rita é filha de Iba (Isaias sales Kaxinawa) e Buni (Francisca Pinheiro
Kaxinawa). Iba é neto de Tene, o Chico Curumim ou Xiku Kurumin, que da nome a
aldeia, onde hoje Iba é o primeiro cacique e também onde nasce Rita, seus irmaos e
irmas, em terras de seringais herdados de patrdes brancos, conta Iba, “depois de
muito trabalho e sob a identidade de caboclos brasileiros, trabalhadores e civilizados”
(apud MATTOS, 2015 p. 62).

O pai de Ibd, Tuin Huni Kuin (Romao Sales Kaxinawa), passou a vida
aprendendo os cantos, 0s rituais e outras tradicdes e costumes com os Huni Kuin mais

velhos e “brabos”, “que chegavam de todas as partes para escapar das correrias,

abrigando-se no rio Jordao” (Ibidem). Com seu pai, Iba aprendeu a entoar os Pakarin
e Huni Meka “os cantos que ele cantava no fim da tarde, alegre na sua rede, ensinando
seus filhos” (Ibidem).

Depois de 1984, o seringal se torna oficialmente, para o governo brasileiro, terra
indigena Kaxinaw4, e, segundo Iba (apud MATTOS, 2015), seu pai passa a ensinar e
divulgar tudo o que havia reunido durante a vida em suas pesquisas, porgue € 0
momento de retomada das tradicdes perdidas, inclusive com o empenho dos

professores das escolas Huni Kuin, e do préprio Iba, que se torna professor em 1983,
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e tem a oportunidade de compartilhar a pesquisa realizada com seu pai e registrada,

inclusive, em um gravador, que consegue adquirir.

O meu pai é um dos primeiros Huni Kuin a fazer sua prépria pesquisa.
Foi também um dos primeiros a sair da aldeia para se alfabetizar em
portugués e voltar para ensinar o que aprendeu. E, como era muito
inteligente, fez a pesquisa com meu avd, sobre sua vida no seringal,
trabalhando por alimento ou algum objeto e outros conhecimentos que
ele tinha dos mais velhos. Depois de alguns anos, meu pai comecgou
a querer publicar um livio. Como o CPI, Centro de Formac&o dos
Professores Indigenas do Acre, queria um material de referéncia para
0s novos alunos, e produzido pelos proprios Huni Kuin, facilitou a
publicacédo do seu primeiro livro sobre as can¢des de Nixi Pae (RITA
HUNI KUIN®, 2022).

Ent&o, em 2006, Ib& publica seu primeiro livro Nixi Pae — o Espirito da Floresta,

gue hoje € uma fonte de referéncia sobre a cultura Huni Kuin. Entre o povo, o livro tem

nao s grande aceitacdo, como causa impacto principalmente em algumas aldeias,

nas quais a lingua hatxa kuin quase desaparece:

Dai por diante ndo era apenas a lingua assumida pelos jovens, era a
lingua estranha dos cantos, a linguagem poética. Junto com a vontade
de cantar, estimulada também pelo daime dos brancos e a presenga
de instrumentos como o maraca e violdes, os Huni Kuin também
retomaram suas pinturas corporais, voltando a utiliza-las com
frequéncia, n&o apenas nas aldeias, mas a exibi-las publicamente nos
municipios préximos (SALES apud, MATTOS, 2015, p. 62).

Assim, com a retomada, a autoestima, o brio de ser Huni Kuin resplandece e

as pesquisas sobre os cantos continuam, inclusive para a elaboracédo de um projeto,

com a parceria do professor Amilton Mattos, para a Universidade da Floresta (pela

Universidade Federal do Acre), que tem como objetivo promover a interface entre 0s

conhecimentos tradicionais e académico-cientificos. Durante as reunides desse grupo

de pesquisa, em 2007, Mattos nota as atas desenhadas por Bane (Cleiber), filho de

Ib&, e incorpora essa arte ao projeto, junto aos arquivos de audiovisual (MATTOS,

2015), trazendo destague a esses desenhos e pinturas, que, em um futuro préximo,

se torna uma atividade de grande importancia econémica e de divulgacéo da cultura

deste povo.

6 Nas citacdes das entrevistas pessoais com Rita e Takum3 optei por colocar também o prenome, porque os
sobrenomes tendem a ser a ser comuns a outros individuos da comunidade. E, assim, também destaca-se a

entrevista para a pesquisa.
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A partir disso, o grupo organiza um encontro de artistas no Jorddao em 2011,
coordenado por Bane e 1b&, que realizam também neste ano sua primeira exposicao
em Rio Branco- AC. Em 2012, sdo convidados pelo antropélogo Bruce Albert e pelo
curador de arte Hervés Chandés para expor na fundacdo Cartier de arte
contemporanea, na exposicao Histoires de Voir, com a série de desenhos sobre os
Huni Meka (cantos da ayahuasca), criados para o encontro no Jorddao. Também
produzem o video Espirito da Floresta para essa exposi¢do, que, segundo Iba,
significa importante destaque para os Huni Kuin fora da aldeia e do pais, mas mais
importante que isso: “projetou-nos para dentro” (apud MATTOS, 2015, p. 63). Em
2012, é criado o grupo Mahku, primeiro movimento de artistas Huni Kuin, que segue
expondo em varias cidades e mostras, e que participa no ano de 2021 da exposic¢ao,
Moquém_Surari: arte indigena contemporanea, uma correalizacdo do MAM (Museu
de Arte Moderna) com a 342 Bienal de Sdo Paulo; reunindo obras obras de artistas
indigenas de todo o Brasil e sob curadoria também de um indigena, o artista Jaider
Esbell. Rita e sua irma Yaka também participam dessa mostra, individualmente,
porque, apesar de inspiradas pelo Mahku, seguem caminhos independentes,

descobrindo um trajeto que sera melhor detalhado mais adiante.

Imagem 15: Rita Huni Kuin pintando

Fonte: acervo pessoal
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Portanto, a arte e a espiritualidade Huni Kuin — e como se percebe ndo ha esta
separacao - esta bastante implicada no movimento de resgate e afirmacéo da cultura
e da tradicdo, assim como da autogestdo, depois de todo o periodo de expropriacdo
durante o ciclo da borracha. Pode-se dizer que a arte-espiritualidade, ou arte-vida, que
€ espiritualidade, é a condutora e agenciadora deste processo de retomada, de
valorizacdo do mundo tradicional Huni Kuin, dentro e fora da comunidade e, assim
sendo, de auto(re)conhecimento também. Por conseguinte, cada tela e objeto de arte
desses artistas corporifica, agencia e media (GELL, 2020) um processo social de cura,
pode-se dizer, como também de independéncia e de recuperacédo (transformada) de

um tempo e um ser quase perdidos nos tempos das Correrias e do Cativeiro.

Historia, Tempo, Sintomas e a Cura de Nixi Pae

E isso envolve, ainda, formas bem pragmaticas de acdo e mediacdo social,
porque a arte possibilita também os meios financeiros de ampliacdo dos seus bens e
de seu territorio pela aquisicdo de propriedade, como se evidencia na frase de Iba,
que parece um lema mesmo: “vende tela, compra terra” (DINATO, 2018, p.41). Pode
ser esse objetivo de Ibad um exemplo de assuncao de uma ética do colonizador e do
pensamento liberal pela ideia de propriedade privada? O antropologo Pierre Clastres
(apud CHAUI, 2000) indaga por que outras comunidades, de todo o mundo, ndo s&o
capazes de impedir o surgimento da propriedade privada e suas consequéncias
subjacentes, como a divisao social e a desigualdade, que, inclusive, j& podem ser
observadas entre a populacédo do Jordao.

E preciso ressaltar, no entanto, que, quando se percebem desigualdades e
diferencas de poder aquisitivo entre os Huni Kuin do Jorddo, de maneira alguma
pretende-se empreender uma comparagdo com padrdes de consumo ou 0 que se
considera conforto material de outras popula¢des ou de grandes cidades do pais, mas
sim nos contextos e peculiaridades especificos da cultura local, que se dividem em
dois no cenario desta pesquisa: aquele das aldeias (ao longo do rio, mais
especificamente, da aldeia Chico Curumim) e o outro do municipio de Jordao, no
bairro Kaxinawa, que pode ser considerado uma aldeia urbana.

A friccdo com a sociedade dominante origina certamente a demanda por terras
e outras posses, também por outra razéo relevante, neste caso, que € a tentativa

dessa lideranca, Ib&, de assegurar, pelas convencdes do mundo dos nawas, que esse
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direito, o direito de propriedade, ndo venha a ser retirado. Talvez pressinta a
demarcacdo como algo vulneravel, que possa ser questionada ou revogada por
governos de perfil mais autoritario e hostis aos direitos humanos, direitos dos povos

originarios ou relativos as questdes ambientais. Rita entende da seguinte forma:

Aqui no acre gragas ao grande espirito, gracas a Deus, a gente ndo
tem invasdo de garimpeiros, mas minha mée fala que antigamente,
guando a terra ndo era demarcada, eles vinham procurar ouro nos
igarapés. A gente nunca sabe se essa terra demarcada continuara
sendo nossa para as futuras geracdes de criangas, para os futuros
caciques. Entéo ele criou este lema de vender tela e comprar terra pra
nao sofrer consequéncias mais a frente (RITA HUNI KUIN, 2022).

Uma acdo, portanto, que concerne a um passado aviltado, ainda muito
presente, e que se faz presente no vislumbre de um futuro, que frequentemente repete
e repete outra vez o passado. Este tempo relativo, circular e anacrénico da historia
em conexao com a memoaria influencia o interesse de Ibd em investir em propriedades
de terras, como também o faz relembrar e conhecer, pelo sussurro e visdo dos
encantados, animais, chuvas, florestas ou legumes, uma miriade de possibilidades e
histérias ndo so6 de futuros, mas também de passados futuros.

A questdo levantada por Clastres, que tangencia o tema deste estudo, nao
pode ser respondida plenamente sem a integracéo de varias esferas de conhecimento
e multiplas abordagens. E a contribuicdo aqui se desenvolve, principalmente, com
consideracdes sobre determinados dispositivos de controle do sistema capitalista, o
consumo e a noopolitica dirigida a ele, mas também com a reflexdo sobre a histéria e
a memoéria que envolvem a comunidade, os individuos ou corpos-paisagens, a artista
e suas obras, e a memoéria passada, presente e futura de desterritorializacédo, violéncia
e vulnerabilidade.

As analises sobre eventos passados e suas consequéncias sociais, culturais e
subjetivas seguem em geral um raciocinio teleoldgico, que relaciona e compreende
os fatos a partir dos seus efeitos, ou seja, percebendo tudo o que ocorre antes pela
perspectiva do seu fim, considerado entdo inexoravel em funcéo da decorréncia dos
acontecimentos. Mas, e as outras possibilidades que n&o ocorrem e se ignoram
nessas analises? Elas pairam na histéria como espiritos do tempo, recorréncias ou
superacéo delas, e possivelmente existem como laténcias flutuantes de possibilidades
a serem ou ndo empreendidas, mas que estdo ali, em um plano de imanéncia,

gigantesco “tear”, que tece continuamente novos desenhos e de onde “vol-tar-se-para
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nao implica somente se desviar, mas enfrentar, voltar-se, retornar, perder-se, apagar-
se [...] produz movimentos infinitos: cair no erro, bem como evitar o falso, deixar-se
dominar pelas paixdes, bem como supera-las” (DELEUZE; GUATTARI, 1992, p. 55).

Com uma compreensao da historia, e dessa historia especifica, que leva em
consideracdo o0 anacronismo do tempo e as afetacBes coletivas, ndo somente
humanas; uma colonizacdo violenta se transforma e se propaga em tristezas,
lagrimas, destruicao ou, de outro lado, sensac¢des de vitdria, poder ou gozo, que sao
levados pelos rios, nuvens, chuvas e nutrem semeaduras, irrigam campos,
desembocam em outros rios ou mares, produzindo em sua profundeza um contagio
OU uma crise em um corpo ou corpos quaisquer, inquietados de diferentes maneiras.
Sao afetos invisiveis, insondaveis e imanentes, que circulam por uma temporalidade
imprevisivel. Uma dialética do tempo, que, segundo Burckhardt, é inerente a

concepcao da historia, que se desenrola entre laténcias e crises.

Desconhecemos completamente o que chamamos de forcas latentes,
materiais ou morais, do mundo, e ndo somos capazes de pressentir
0s imprevisiveis contagios espirituais que podem transforma-lo
subitamente. Ndo ha tempo histérico, de fato, sem um jogo de
laténcias (apud DIDI-HUBERMAN, 2013, p. 91).

Portanto, é plausivel observar um devir colonizador e colonizado, que circula
anacronicamente, ainda, tanto no corpo Huni Kuin, indelével e profundamente
marcado, quanto na histéria do pais, como uma herancga secreta, que € “transmitida
no préprio sangue” (BURCKHARDT apud DIDI-HUBERMAN, 2013, p.93), derramado
na brutalidade e no desaparecimento de muitas populacdes, gentes, seres e entidades
da natureza. Um movimento circular, sucessivo ou recorrente de colonialidade, que,
segundo Grosfoguel, sustenta “situagdes coloniais” (2008, p. 126) para além do tempo
das administracfes de fato coloniais, que origina opresséo e exploracao e que segue
surgindo, ressurgindo e, possivelmente, mais além, como sintoma materializado de
jogos de poder, de exploracdo ambiental e submisséo dos corpos, de forgcas brutais e
também de controle do pensamento (0 dominio da noopolitica). Logo, sintomas e
laténcias de tempos e historias “transfluentes”, como Antdnio Bispo entende a heranca
da ancestralidade, que vem “pelas nuvens, vem pelo vento, pelas estrelas, mas vem
também pelas folhas, pelas aguas” (BISPO, 2022, 10’,59”), em confluéncia com o
pensamento de Adalberto e Joaguim Kaxinawa (2002), que abre este capitulo, e que

amplia e cria imagens para as forcas espirituais e laténcias que afetam a historia,
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segundo Burckhardt, para além da heranca sanguinea, mas para tudo o que existe e
intercambia energia e contagio.

As histérias de vida, de colonizagdo ou colonialidade, agregam, desse modo,
invisibilidades inexplicaveis para a interpretacao cientifica exata e teleolégica, mas
que podem ser assimiladas, como propde Bispo (2022), como influéncias
cosmoldgicas. Com a retomada de suas tradi¢des, inclusive com a forca e a sabedoria
de Nixi Pae, a medicina da floresta, a populacdo Huni Kuin e suas liderancas, trazem
a possibilidade de cura psicossocial e ambiental, de transformacgéo da sua historia e,
guem sabe, de criacdo de novos contagios e inspiracdes. Para isso, agregam medidas
preventivas, que fortalecem sua emancipacdo, como a aquisicdo de propriedades,
sem, contudo, cair nas armadilhas da sociedade dominante, colonizadora e suas
desigualdades sociais, mas sim unindo for¢cas cosmologicas capazes de romper 0s
grilhdes do pensamento para que a liberdade e a independéncia do Tempo das

Malocas prevalecam.

Imagem 16: rio Jordao e aldeia Chico Curumim

Fonte: acervo pessoal
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Com essa imaginacdo dos fantasmas, sintomas e tempos em circularidades
multicéntricas, esta historia chega a trajetoria e as obras de Rita Pinheiro Sales
Kaxinawa, Rita Huni Kuin, que possibilitam a contemplacao imagética e a abducéo de
agéncias sobre laténcias, invisibilidades de tempos histéricos, resisténcias e
vulnerabilidades quanto a colonizac&o, em particular do pensamento e do desejo, dela

prépria e do seu povo Huni Kuin.

Rita Huni Kuin: as Sobrevivéncias da Mulher Jiboia e o Kayatibu

Os sintomas fantasmais do tempo também emergem nas artes, como o
historiador da arte alemao, Aby Warburg, demonstra em dois conceitos, resultantes
da sua pesquisa iconoldgica, Atlas Mnemosyne, sobre as apari¢cdes de imagens da
antiguidade na arte renascentista: nachleben, a sobrevivéncia (ou sobrevida) das
imagens em relacdo ao tempo e a formula de pathos (pathosformel), as aparicbes
imagéticas, férmulas materiais do imaginario, que surgem e ressurgem nas mais
variadas culturas e espacos (DIDI-HUBERMAN, 2013). Com essas ideias, pode-se
dizer que as imagens concernem a totalidade do sujeito sensorial, psiquico e social e
a sua percepcdo e criacdo implica todo o saber, memorias e desejos, inclusive

transfluentes, fantasmais ou impregnados de sintomas latentes.

Com Warburg, a ideia de arte e a ideia de histéria passaram por uma
reviravolta decisiva. Depois dele, ja ndo estamos diante da imagem e
diante do tempo como antes. Todavia, a histéria da arte com ele nao
comecga [...] ela se inquieta sem cessar, a historia da arte se perturba
[...] € justamente o contrario de um comeco absoluto, de uma tabula
rasa: é antes, um turbilhdo no rio da disciplina (DIDI-HUBERMAN,
2013, p.26).

Nas duas imagens abaixo, por exemplo, Warburg, segundo Didi-Huberman
(2013), percebe em comum tanto na obra Lacoonte e seus filhos, do ano 50 d.C,
exposta no museu do Vaticano, quanto na performance Hopi do ritual da serpente,
1924, nos Estados Unidos, o homem incorporar o animal, ora como uma musculatura
gue reveste seu corpo, ora como adorno, cuja substancia é capaz de absorver pela
boca.

Na tela Mulher Jiboia de Rita Huni Kuin, que fala da histéria de surgimento de
Nixi Pae, quatro elementos sdo comuns a tempos e espacos distintos de memaorias

ancestrais: a mulher, a cobra, o conhecimento e a cura ou a medicina.
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Imagem 17: Performance Hopi e Lacoonte e seus filhos
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Fonte: Instituto Warburg

A biblia traz a cobra como elemento disruptivo da inocéncia de Adéao e Eva,
guando incita a mulher a comer o fruto proibido, o fruto do conhecimento, e a oferecé-
lo a0 companheiro, resultando na puni¢do de ambos por Deus (BIBLIA, 2015, GN 3).
A cobra, tanto no catolicismo quanto na espiritualidade Huni Kuin, é detentora de
conhecimentos ignorados pelos humanos, inclusive cientificos e de cura. Sobre esses
atributos, a cobra aparece como simbolo de saber no caduceu do Deus grego Hermes,
inventor e mensageiro dos Deuses (KURY, 1992) e também no bastédo, simbolo da
medicina ocidental, que, por sua vez, € quase idéntico a representacdo das nadis Ida
e Pingala, canais por onde flui a energia vital do corpo, segundo o Sdmkhya, a base
tedrica do yoga, entrecruzando a coluna vertebral. A principal e mais conhecida nadi,
a Kundalini, é apresentada também por uma serpente fémea, que, quando estimulada
ao movimento pela pratica aplicada, possibilita a experiéncia do conhecimento e da
verdade pela hiperconsciéncia (MICHAEL, 1976).

Mulheres, cobras, cura e conhecimento, e acrescentem-se mudancga,
transformacao, revolucdo mesmo, incorporadas em imagens, que transparecem nas
sobrevivéncias, nas reaparicdes das formas e histérias, através de inconscientes do

tempo (DIDI-HUBERMAN, 2013), que independem de um espaco-tempo linear e
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evolutivo, mas relacionam-se sim a um tempo e espacos livres ou circulares, onde se
misturam suas trés dimensdes: passado, presente e futuro. E € dessa mesma forma,
na conjuncdo anacrbnica desses espagos-tempos, que ocorrem as miracoes e as
imagens propiciadas pela medicina da jiboia, as quais agenciam percepcoes,
reflexdes, sentimentos, historias, memadrias e pensamentos transfluentes.

O mito de surgimento do Nixi Pae, o cip6 forte da ayahuasca, e tudo o que
envolve a cerimbnia desta bebida medicinal: a preparagdo, os cantos, as visoes, 0
conhecimento e a arte xamanica, inspira grande parte das producdes de arte
contemporanea Huni Kuin. Desde as pinturas em tela até as apresentacdes de cantos
e conducdes de encontros ritualisticos e curativos, que, com a sua estética, musica e
comprometimento com as relagcdes e contextos sociais, perfaz uma relacdo de
semelhanca com os modos de fazer arte relacional de Borriaud (2009) ou Arte
Socialmente Engajada, proposta por Pablo Helguera (2011). E toda a arte grafica
tradicional, as geometrias sagradas, denominadas Kene ou kene Kuin (desenho
verdadeiro), presentes em praticamente todas as manifestacdes artisticas Huni Kuin,
podem ser observadas e sentidas, pela sua forca, nas pinturas corporais, tecelagens,
ceramicas, aderecos, e também nas obras sobre tela. De todo modo, os Kenes estao
intrinsecamente relacionados aos estados de “abertura da visdo espiritual”, de
conexdo cosmica, segundo Rita (2022), e a capacidade criativa proporcionada pelas

visbes ou miragdes do Nixi Pae.

A ayahuasca € o principio da sabedoria dos kene, as geometrias
sagradas, relacionadas com a mulher Huni Kuin. Quem ensinou a
geometria, os desenhos, as cores foi a mulher jiboia. Entdo, a
ayahuasca seria 0 principio da sabedoria da mulher Huni Kuin e da
transformacédo ou ligacdo do mundo da jiboia (yuxibu yube) com os
humanos (RITA HUNI KUIN, 2022).

A tela Mulher Jiboia de Rita e os trabalhos de arte Huni Kuin como um todo
apresentam uma relagédo com o que Deleuze e Guattari denominam material-forgas,
que captam e conectam impulsos moleculares, os quais transbordam o mundo e
desafiam sua percepcgéo cartesiana de conhecimento e pensamento. Um “material
visual deve capturar for¢as nao visiveis [...] As matérias de expressdo dao lugar a um
material de captura” (DELEUZE; GUATTARI, 1997, p. 137), de forcas relacionadas
aos cosmos ou outros mundos (como o da jiboia). Desse modo, as artes Huni Kuin

apreendem, expressam e disseminam essas for¢as cosmicas, pela abertura da visao
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espiritual, que, nas pinturas de Rita, se manifestam pelas visbes e miracfes sobre o
mito de origem do cipd, como também de outras histdrias do mundo Huni Kuin, e ainda
acerca dos Huni Meka, os cantos sagrados que acompanham o ritual de Nixi Pae. A
artista conta a histéria desse mito da seguinte forma:

O indio cacgador, Dua Buse, que vivia em uma grande maloca com sua
familia, mulher e filhos foi a tarde cacar na mata. Viu que tinha muita
caca comendo jenipapo e fez uma tocaia, uma armadilha de palha de
charino, para ninguém perceber sua presenca. Quando ele estava
esperando, chegou a anta e, antes que pudesse cacga-la, notou que
ela pegou trés sementes de jenipapo, jogou na lagoa e chamou
alguém. De la, saiu uma mulher de cabelos longos, trazendo para a
anta uma ceramica desenhada e cheia de mingau de banana. Entéo,
enquanto o cacador observava, os dois (a anta e a mulher)
namoravam, fizeram amor. Ao fim, a anta foi embora e a mulher jiboia
voltou para dentro d’agua.

O cagador foi pra sua casa e a noite ndo conseguiu dormir. Ficou
naquele tormento, sem entender o porqué daquilo tudo. No dia
seguinte, sem avisar a familia, ele voltou ao local de manha bem cedo
com sua flecha e fez a mesma coisa. Repetiu tudo aquilo que a anta
tinha feito, s6 que depois de atirar as sementes de jenipapo, se
escondeu. Quando a mulher apareceu, perguntou quem tinha
chamado e ele se apresentou (em outra verséo, ele agarra ela de
surpresa, que reage transformando-se em planta espinhosa, onga e
outros animais, mas ele persevera). Depois, também fizeram amor e,
sob o encanto dessa mulher, com um remédio passado em seus olhos,
foi levado para debaixo d’agua, onde também havia aldeia, rogados e
malocas e onde, com o consentimento da familia dela, casaram-se e
tiveram trés filhos.

Um dia Hua Karu, sogro de Dua Busé, que estava dentro do lago,
comecou a preparar ayahuasca. Ele tirou cip6, rainha e foi preparar o
chéa. Dua Buse perguntou: O que é isso? E um ché de cura, respondeu
0 sogro. Hua Karu preparou o cha a tarde e, a noite, enquanto
preparava o ritual, pediu para a filha avisar ao genro para ele néo
beber. A filha foi avisar ao marido que nado era para beber o cha,
porque poderiam acontecer coisas que ele ndo aguentaria. Mas ele
bebeu mesmo assim e em uma grande dose. Quando tomou, uma
visdo espiritual total se abriu e ele descobriu que aquela familia ndo
era de humanos de verdade, era familia da cobra e, sua esposa, uma
mulher jiboia. Viu também seu préprio futuro, sendo morto pela esposa
e pelos filhos, porque a familia da jiboia ndo queria que ele passasse
seu conhecimento para o povo verdadeiro dele. A ayahuasca era
segredo para o0 homem, para o indio cagador. No dia seguinte, Du&
Buse tentou fugir, ai veio um encantado, um peixe bodd, que o ajudou
a sair daquela lagoa, levando-o para o outro lado, para onde estava
sua familia humana. Chegando |14, ele comecou a pensar no que havia
acontecido, enquanto a familia protegia ele das cobras que estavam a
sua procura. Mas teve um dia que Dua Buse saiu para cacar algum
animal e sua flecha escapuliu. Ele foi tentar pegar a flecha e a familia
de réptil o encontrou. E tentaram engoli-lo, justamente como na visédo
gue ele teve ao tomar a ayahuasaca, mas nao conseguiram engolir ele
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todo. Ele pediu socorro e a familia humana foi salva-lo. Passando
alguns dias, a parte dele que ficou na boca da cobra estava
apodrecendo, e ele decidiu contar para 0 povo como era feita a
ayahuasca e dizer que, quando ele morresse, que fossem visitar o
lugar onde estava depois de uma semana, porque as partes dos
membros dele iam se transformar na ayahuascca, de um lado na
chacrona, a rainha, e de outro no cip6. Ensinou algumas cancoes, e
disse que todas as outras cancbes seriam aprendidas na forca da
ayahuasca e que seria ele a propria forca da ayahuasca. E hoje
estamos ai temos a ayahuasca com esse ensinamento (RITA HUNI
KUIN, 2022).

Vale destacar, com essa narrativa, que a familia de répteis teme e evita passar
seu conhecimento sagrado para o “povo verdadeiro” de Dua Buse, mesmo enquanto
o indio cacador ainda se comunica e esta vivendo um devir cobra com sua nova familia
em toda a poténcia de alteridade do pensamento, indicada pela ideia do
perspectivismo. Ele esta pensando como o outro, e, naquele momento, se transforma
e é o outro (VIVEIROS DE CASTRO apud SZTUTMAN, 2007). No entanto, quando
cai o véu do encanto da mulher jiboia, Dua Buse percebe que ndo esta entre a sua
gente de verdade, entre os Huni Kuin, e foge de volta pra casa, levando todo o
conhecimento da medicina e do seu feitio, que aprende durante sua permanéncia no
fundo da lagoa e que, paradoxalmente, é a responsavel pelo despertar do cagador.

No fim das contas, ele é punido pela familia das cobras por conhecer e
compartilhar este conhecimento. O mito da mulher jiboia e a capacidade de se
comunicar e de pensar como 0 outro aponta uma possibilidade interpretativa,
relacionada ao perspectivismo amerindio, sobre a origem do epiteto Huni Kuin. A
mulher jiboia e seus parentes eram gente, mas ndo a gente verdadeira de Dué Buse,
0s Huni Kuin.

A obra sobre a mulher jiboia carrega uma enorme capacidade agentiva sobre
0s multiplos caminhos trilhados nesta pesquisa, no que diz respeito as fontes de renda
da populacéo Huni Kuin, as quais movimentam o consumo, e também a retomada da
cultura, resisténcias a colonizacéo e suas (re)existéncias.

A tela apresenta uma mulher (jiboia), ornada com colares e brincos, um cocar
de penas amarelas e luminosas, como um halo, e o corpo todo desenhado, se unindo
na parte inferior aos movimentos de linhas sinuosas que a circundam. Na pintura,
chama a atencao a variedade de cores, tons e seus movimento, muito relacionados
as miracoes, as visoes e revelacdes proporcionadas pela ingestdo da ayahuasca,

medicina do Nixi Pae. Levando-se em consideracao que as cores nao tém existéncia
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material e sdo percebidas apenas pela acao de dois elementos: a luz e os olhos, que
decifram o fluxo luminoso (PEDROSA, 1982), manifestam-se, assim, por meio do
corpo, como uma alegoria sobre iluminagdo, criagdo, conhecimento ou uma
capacidade expandida de pensar, exacerbando as limitagbes da materialidade
perceptivel, e conectando-se a um pensamento intuitivo e singular, o0 pensamento do
corpo (DELEUZE, 2002), incorporeo, que descobre o0 acesso a outros mundos, como

o mundo de Yube, da mulher jiboia.

Imagem 18: obra A mulher jiboia de Rita Huni Kuin

Fonte: acervo Rita Huni Kuin

O ritual de Nixi Pae e a ayahuasca fundamentam as praticas espirituais e
artisticas dos Huni Kuin, configuram-se como o principal meio de divulgacdo e
retomada da sua cultura e ainda se estabelecem como fonte de renda e oportunidade
de acesso a outros locais, modos de vida e de consumo, inclusive. Rita e sua irma
Yaka, também artista, seguem as revolugdes femininas pelo conhecimento e séo as

primeiras mulheres Huni Kuin a tornarem-se artistas contemporaneas e a percorrer,
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como os homens da familia, os trajetos das exposi¢des, eventos, além de outros
projetos de arte.

Rita nasce e vive na aldeia Chico Curumim até os seis anos de idade, quando
0S pais se separam e ela se muda com a mae e os irmaos para a aldeia Boa Vista, da
familia materna. La, ja tinha a responsabilidade de cuidar das duas irmas mais novas,
além de encarregar-se de tarefas dentro de casa. Com nove anos de idade, Rita
enfrenta o desafio de sair da aldeia em busca de estudo e de morar com uma familia
de nawas (n&o indigenas) na cidade do Jord&o. “Até hoje brinco que minha méae me
botou na escola para estudar portugués e traduzir pra ela”, conta Rita, que, s6 com 18
anos, volta a morar com sua mae Francisca, que também se estabelece na cidade.

Francisca cresceu no seringal de Xapuri, ainda a época de patrdes nawas, e
fazia tudo como empregada da casa. Nao teve oportunidade de ir a escola, porque 0s
tios que a adotaram ndo permitiram. Uniu-se a 1b&, com quem teve nove filhos,
separou-se aos 29 anos e nunca mais se casou, dedicando-se a criacdo da sua
familia. Rita considera Francisca uma grande inspiracdo, pela sua dedicacdo como
mae e porque é uma artista que conhece as geometrias profundamente, teceld
habilidosa e cacique forte e respeitada. Também é motivo de admiracdo das mulheres
Huni Kuin por ser curandeira, ter bastante conhecimento das medicinas tradicionais e
dos rezos, que emprega como benzedeira. “Tudo o que conquistei eu devo a ela, pela
palavra dela, seus conselhos. Ela dizia: estou falando isso e ndo € para vocé
responder agora, mas para ficar sozinha e refletir se estou falando pro seu bem ou
pro seu mal” (RITA HUNI KUIN, 2022). Rita conta que sua mae € verdadeira pajé,
que, em siléncio, pede protecdo para toda a familia Huni kuin e que ja fez a dieta do

muka, um tubérculo, que faz parte do cla da onca pintada:

uma planta muito sagrada que ndo se pode simplesmente pegar nela.
A gente s6 pega quando quer fazer a dieta, que é feita pelas pessoas
mais velhas. Mukd é a planta mais sagrada da floresta, a dieta
fortalece espiritualmente e protege materialmente. Como se vocé
estivesse selando seu espirito e sua matéria com este ser sagrado da
floresta, esta planta. Quando se faz esta dieta € como se estivesse
renascendo. Tem duracdo entre 1 més, 3 meses a um ano. Com
restricdo de alimentos, doces e salgados, agua, carne, relacbes com
0 parceiro. Tem que acreditar e ter fé para ser pajé, aprender tudo
sobre as medicinas, como ser um lider e quem ensina € a planta e o
poder dela. Foco e determinacédo é o objetivo da dieta (RITA HUNI
KUIN, 2022).
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Imagem 19: Francisca, Buni, na Rede e parentes

Fonte: acervo pessoal

Inspirada pelos conhecimentos de sua mae e pelos passos de seu pai, Rita
formou-se em pedagogia, mas ndo chegou a exercer 0o magistério, porque outras
possibilidades de ser e estar no mundo se abriram com a arte e com 0 proprio
movimento de retomada das tradi¢des Huni Kuin. Em 2013, Rita e a irma Yaka foram
para a aldeia Lago Lindo, no Jorddo mesmo, para participar de um festival com povos
indigenas de varias localidades. Durante este evento, pela primeira vez, as duas
tiveram a oportunidade de conhecer a medicina sagrada do Nixi Pae, a ayahuasca,
porque, quando mais jovens, sua mae ndo permitia, “pensando no que pensariam de
mim, ou porque a ayahuasca traz visdo, ndo sei o que ela passou, mas foi assim, dai
eu ficava com medo” (RITA HUNI KUIN, 2022). Foi também o momento em que Yaka
teve uma visdo sobre a criagdo de um circulo de mulheres, talvez motivada pelo
preconceito que sentiam por serem criadas apenas pela mae. “Achavam que a gente
era abandonada pelo pai, porque ndo fomos criadas por ele. Isso existe na cultura
indigena daqui. Nos olhavam sempre com olhar pra baixo e percebemos que néo nos
davam valor” (RITA HUNI KUIN, 2022). Rita acrescenta que ndo sabiam exatamente o
que era um circulo de mulheres, mas, apesar das dificuldades, o desejo de

desenvolver algum projeto juntas provocou a agao e a criagao do grupo Kayatibu, com
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0 apoio do seu irméo, Txana Tuin, que se empolgou com a ideia e no decorrer do
processo sugeriu a ampliagao para todos os “parentes”, que € o modo como chamam
toda a comunidade - que de modo geral tem mesmo uma relacdo de parentesco-, e
até para todos os indigenas de outros povos:

Convocamos todos os parentes indigenas que moravam na cidade,
gque vieram em busca de estudo, deslocados das aldeias, para fazer
um grupo com todo mundo, mulheres e homens, para comecar a
trabalhar com mausica, danca, para pesquisar e criar materiais
ancestrais que ndo s&o mais utilizados, como o machado de pedra, o
fogo sem isqueiro, que é o que usamos hoje em dia, tudo o que se
perdeu (RITA HUNI KUIN, 2022).

A proposta abrangia preservar a cultura local, mas também, durante os ensaios,
trocar experiéncias e ideias sobre como viver na cidade e nédo ter problemas com os
outros moradores e ainda “como nao se influenciar nos maus caminhos dos brancos,
da bebida alcodlica, festa, balada, droga e etc” (RITA HUNI KUIN, 2022). O problema
do consumo de alcool afeta diversas comunidades indigenas, inclusive Huni Kuin de
todo o Acre, principalmente entre os mais velhos. De acordo com Rita, a criagdo do
Kayatibu vem ajudando muito a populagdo mais jovem contra o vicio, enquanto 0s

mais velhos resistem e ndo confiam na seriedade do grupo.

Imagem 20: bar a noite na entrada do bairro Kaxinawa

Fonte: acervo pessoal
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Quando iniciamos o grupo, diminuiu muito o consumo destas
substancias entre os mais jovens. Os mais velhos sdo mais dificeis,
fizemos palestras e tudo, alguns deixaram, mas outros continuaram.
O importante € que nao deixamos evoluir entre 0os mais jovens (RITA
HUNI KUIN, 2022)

Em uma tarde no Jordao, por exemplo, 0s jovens estavam cantando e tocando
na porta do que hoje € a sede do grupo Kayatibu, quando um senhor Huni Kuin
visivelmente embriagado e revoltado por ser ignorado pelo grupo comeca a desferir
xingamentos, tais como “vagabundos” e outras expressbes ofensivas. Em outra
ocasiao, um homem de cerca de 30 anos, da regido do Purus, pede dinheiro para
comprar bebida, ndo consegue receber e reage com alguma revolta. Segundo Isa
Hékene ou Fernando, cunhado da Rita, que também vem do Purus, esse homem é
realmente alcoolatra, filho de cacique e cria muitos problemas. Durante um outro
momento, tocando violdo e bandolim com Thuyn, primo da Rita, Isa Hakene me pede
para filma-los. Esse mesmo rapaz de Purus chega alguns momentos depois e fala
rispidamente que sO canta para branco por dinheiro, pensando que eles estdo
performando para o contentamento da turista e pesquisadora nawa. Retomando
Esbell, pode-se notar vividamente a agitagdo, as “doencas da alma” (2016, p. 16),
transbordando um desgosto atavico, direcionado, naquele momento, a forasteira que
esta por ali e a seus parentes que supostamente ndo estdo agindo como deveriam.

Atravessado por essas questdes psicossociais, o Kayatibu enfrenta também
0s preconceitos dos mais velhos, que desdenham os “jovenzinhos da cidade”, como
Rita lembra: “muita gente aqui da cidade acha que porque saimos da aldeia deixamos
de ser indio. Nao! Saimos da aldeia, mas ndo deixamos de ser indio, muito pelo
contrario, a gente quer fortalecer a cultura dentro da cidade” (2022). O grupo ensaia
nos fins de semana, criando os préprios instrumentos, tambores, maracas, estudando
0s cantos sagrados e as dancas tradicionais. Come¢am também a introduzir a
ayahuasca em cerimébnias realizadas por eles préprios nos quintais, que ndo sao
privados ou entre muros, no bairro Kaxinawa, e, por isso séo alvo de reclamagfes da
vizinhanca. Segundo Rita, o bairro Kaxinawa da cidade do Jord&o foi criado durante o
governo municipal do prefeito Hilario de Holanda Melo, do partido dos trabalhadores,

eleito em 2008, pela frente popular do Jordao.

Muito conhecido aqui, pelos parentes, ele cedeu este espago, porque
viu os parentes indigenas vindo da floresta para resolver algum
trabalho, tirar registro, resolver documentos ou aposentadoria e ndo
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tinham um local certo pra ficar. Muitas vezes ficavam na beira do rio
nos barcos dos comerciantes. Ai pra ndo dar problema esse prefeito
cedeu um espago onde as pessoas pudessem fazer casa pra quando
viessem pra cidade ter onde ficar. E nisso alguns parentes comecaram
a se mudar, quando viram que podiam construir sem ter que comprar
o terreno. Mas a ideia é que fizessem a casa ali para quando viessem
resolver coisas. Ai o local foi comecando a crescer e 0s parentes
comecaram a se mudar por conta do estudo. Por isso, quando a gente
se mudou, a gente sentiu falta de desenvolver a nossa cultura. Trazer
um pouco da aldeia para o bairro, ai comecamos a criar o grupo (RITA
HUNI KUIN, 2022).

O bairro Kaxinawa tenta reproduzir em certa medida as rela¢des sociais e 0s
modos de vida das aldeias florestais. No entanto, como Rita pontua, ha uma
concentracdo de gente bem maior em um espaco bastante limitado. O municipio do
Jordao como um todo ainda ndo tem servico de manejo de residuos sélidos, embora
haja coleta, nem tratamento de esgoto. Segundo o Infosanbas, uma plataforma com
dados sobre saneamento no Brasil, apenas 15,78% do esgoto local é coletado
(INFOSANBAS, 2020). Sendo assim, aquilo que ndo é um problema nas aldeias, na
cidade, evidencia uma dissonancia entre a cultura tradicional e a vida urbana,
exacerbada pelo consumo de produtos industrializados: alimentos, produtos de
higiene, de limpeza e outros e o consequente acumulo de lixo proximo as casas, além
da falta de saneamento e as doencas decorrentes disso. Essas diferencas de modos
de consumo, da aglomeracéo das habitacdes e mesmo do convivio com o restante da
populacdo do Jorddo podem encorajar adaptacdes proprias a esses processos de
interacdo, os quais devem estimular iniciativas e mobiliza¢cdes sociais, junto as forcas
politicas locais, as universidades e pesquisadores que atuam nha regido e a outras
organizacdes, tornando aplicaveis a situacdes locais (TSING, 2005) formas de
organizacdo social, concebidas e imaginadas, nesse bairro, a partir dos
conhecimentos tradicionais da populacdo Huni Kuin em intercambio com os nawas (e
também em beneficio desses), para a protecdo da vida, da saude e do ambiente como
um todo.

Pensando na sedimentac&o da cultura tradicional no bairro Kaxinawa, em 2016,
Rita e Yaka apresentam a proposta do grupo Kayatibu para a selecdo do Rumos Itad
Cultural. O projeto sobre troca de experiéncia e saberes na area musical foi aprovado
e contribuiu para a construcéo da sede do grupo e para outras atividades de pesquisa

e realizagdo artistica. “Nessa época 40 mil reais era uma quantia muito alta.
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Construimos aquele ponto de cultura, compramos o0 barco motorizado, alguns

instrumentos, o basico pra comecar”, lembra Rita (2022).

Imagem 21: ponto de cultura do Kayatibu de dia e em evento a noite

Fonte: acervo pessoal

A sede era um investimento muito importante, porque o grupo sentia falta de
um lugar para se reunir, guardar os instrumentos ou até mesmo para receber pessoas
de fora, no momento em que o Kayatibu se tornava um espaco de referéncia ndo so
para todos os Huni Kuin das aldeias da regidao, como também para pessoas de fora,
interessadas na cultura e na experiéncia da ayahuasca. Hoje, o espaco do Kayatibu &
0 primeiro e unico ponto de cultura do Jorddo, segundo Rita.

Para o grupo, o barco traz a possibilidade de subir o rio para a aldeia com mais
frequéncia, onde so se chega por esse meio de transporte, para fazer pesquisas das
medicinas com o pajé, além de estudar outras tradicdes e conhecimentos ancestrais.
Esse barco foi de enorme utilidade também durante a pandemia do Covid, e, com esse
aporte do Rumos, o grupo também construiu um pequeno kupixawa, uma maloca
ritualistica, que agora esta comprometida, em razdo de um grande alagamento,
causado pelas chuvas e a enchente do rio Jorddo em marcgo e abril de 2022. Neste

kupixawa o Kayatibu realizava as

cerimdnias, nossas dangas, rezos e nossas apresentagfes culturais
nesse espaco na beira do rio, tipo uma florestinha. Ao lado nos
comecamos a criar um jardim de ervas curativas, para dor de dente,
para banho, para plantar as medicinas, jA que estavamos dentro da
cidade. Mas quando a gente ia para a floresta a gente trazia as mudas
das ervas medicinais, nossas plantas. Ai a gente tomava a ayahuasca,
fazia nossos rituais e no dia seguinte tinha o banho, as ervas pra
cheirar, fazer defumacéo, entdo precisavamos de tudo isso e até a
ayahuasca, o0 nixi pae e a chacrona, a gente estava plantando ali e
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estava ficando um jardim muito bonito, que foi destruido com o
alagamento (RITA HUNI KUIN, 2022).

Imagem 22: kupixawa e jardim depois da enchente e casa em local improprio
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Fonte: acervo pessoal

Apesar da construcdo da maloca e do jardim medicinal ndo ter arrancado
nenhuma arvore do local, atendendo as recomendacdes da prefeitura do Jordao, que
solicita que ndo se construam casas nesta area mais proxima ao rio pelo risco de
enchente e porque sem as arvores o barranco pode ceder e cair, “0s parentes muito
teimosos, dificeis de lidar, falavam que se tinha o kupixawa, também fariam suas
casas, mesmo desobedecendo a lei” (RITA HUNI KUIN, 2022). Contudo, a despeito das
disputas e suas consequéncias ambientais e das incompreensdes sobre a importancia
coletiva daquele espaco para o fortalecimento da cultura, o movimento dessas jovens
liderancas se torna também uma referéncia de retomada das tradi¢des, visto que “em
aldeias de varios municipios e terras indigenas se encontram agora um grupo ou
grupo de mulheres, inspirados no kayatibu. Ficamos felizes que nossa iniciativa

inspirou outras”, conta Rita (2022).

Cordas Vibrando Transformacdes Ritmicas

Com esse apoio, o grupo Kayatibu introduz também instrumentos de corda na
cultura musical local, como o violdo, o bandolim e o ukulele. A proposta do projeto
apresentado ao Rumos era a realizagdo de uma vivéncia entre os musicos da floresta
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e 0s musicos do Rio de Janeiro, que, inclusive, ajudaram na formulacdo do projeto,
com experiéncias intercambiadas de canto, de percusséo e de outros instrumentos.
Realizaram uma vivéncia de tambores no Rio de Janeiro e, no Jord&o, uma oficina de

musica e audiovisual.

Demorou 2 anos pra se concretizar, sé no inicio de 2018 comegamos
a executar o projeto. Uma vivéncia/ aula, dentro da cidade do Jord&o
com o grupo Kayatibu, especificamente, mas abrimos para todos os
indigenas que tinham vontade de aprender. Foi uma vivéncia de 15
dias aqui na cidade. Entdo fizemos um video album dessa vivéncia.
Teve filmagem e gravacdo de todo o processo e, sé no final do ano
passado, conseguimos lancar em plataformas digitais, como o spotify,
0 youtube e vérias redes sociais, para deixar no ar (RITA HUNI KUIN,
2022).

O atraso no processo teve também a ver com a pandemia, que afetou os
encontros do grupo e a finalizacdo dos arquivos e gravagOes. Depois disso, a
enchente de 2022, que atingiu a populacdo do bairro Kaxinawa e adjacéncias,
arruinando casas e pertences, foi também uma adversidade para a conslusédo do
projeto e para 0 grupo, que, além de ter a sede e o kupixawa alagados e
comprometidos e o jardim medicinal destruido, perdeu os instrumentos, que estavam
guardados no local. Felizmente, com todos os contatos externos, construidos através
das artes e dos rituais, Yaka conseguiu apoio de uma artista, que promoveu campanha
de arrecadacdo e doou varios instrumentos ndo apenas para o Kayatibu, como
também para todas as aldeias indigenas do Jorddo, que sofreram perdas
semelhantes.

A Introducdo de instrumentos de corda nos cantos Huni Kuin modifica a
cadéncia das vocalizac6es mais indomaveis dos cantos tradicionais a capela, que se
acomodam a um ritmo e melodia mais constantes e ocidentalizados, imposto pelas
batidas das cordas. Por exemplo, as sincopes e os contratempos, que se referem aos
acentos métricos, prolongamentos ou inversées das intensidades formam sons que
trazem uma harmonia impressionante e bastante absorvente, e que sédo de certo modo
submetidos ao tempo imposto por esses instrumentos. Além disso, quando ha muitas
vozes, 0s conjuntos de vocalizagdes se perdem também pela proeminéncia dos sons

instrumentais, que abafam certas sutilezas dos cantos que se harmonizam.
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Os instrumentos de corda, por outro lado, trazem uma energia diferente para
as musicas e para 0s encontros, que se alegram com o entusiasmo dos jovens

musicos em aprender e executar esses instrumentos.

Imagem 23: entrega dos instrumentos no ponto de cultura
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Fonte: acervo Rita Huni Kuin

A inclusao de instrumentos outros, contudo, revela também uma friccdo quase
metafdrica acerca das influéncias dominantes sobre uma minoria pelo controle métrico
da musica, que as impressdes dos estudantes de musica da Universidade do Sul da
Bahia — UFSB, os quais participam dos Encontros Sonoros, uma oficina de musica e

canto Huni Kuin com Ib&, pai de Rita, explicam melhor.

No encontro com Ib&, percebi em seus cantos a presenca de micro
espacos, aos quais ndo damos atencdo quando estamos muito
focados nos tempos e contratempos em nossa musica ocidental.
Buscamos somente a contagem desses espagos para que, de alguma
forma, possamos nos encontrar ou desencontrar em determinados
pontos dessa execucdo, podendo assim ter controle sobre ela de
forma ordenada (TUGNY ET AL, p. 71, 2021).

Os alunos notaram diferencas métricas, a medi¢ao dos ritmos, tempos fortes e
fracos, em relacdo as notagc6es musicais ocidentais. E essas altera¢cdes acionaram
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percepcdes as mais variadas sobre o tempo da musica, a emissao das notas e a linha
melddica sobre a prépria respiracdo, o piscar de olhos e os batimentos cardiacos, que
despertaram o sentido de unidade do corpo com o mundo e o universo, “através do
som macio e encantador que tanto nos hipnotizou e, como passarinhos e animais da
floresta que somos, aprendemos a reverenciar e respeitar um pedaco de nés que
parecia paralisado (TUGNY ET AL, p.71, 2021).

A floresta é a grande mestra da musica Huni Kuin. Na historia de Nixpu Pima,
por exemplo, um importante ritual de passagem, - imagem sobrevivente, a proposito,
porque ocorre nos mais variados tempos e espacos historicos -, aproximado ou
semelhante a um batismo, Shamayabi Txana aprendeu os cantos que acompanham
esta cerimbnia, os Pakarin, com o espirito de diversos passaros, japinim ou japiim,
periquito estrela, papagaio estrela, arara vermelha, corrupido, canarinho e uirapuru,
em uma maloca sobre um galho alto da arvore samauma (KAXINAWA, 2015). Txana
€ o termo que designa um cantor, acompanha o seu nome, e, ndo por acaso, €
também sindnimo do passaro Japinim.

Também harmonizados pela natureza, os Huni Meka, cantos que acompanham
a cerimbnia de Nixi Pae, produzem conexdo entre o elementar dos passaros, da
natureza e dos seres todos com o cosmico universal. Assim, esses artistas e musicos,
ao pintar, compor e entoar esses cantos, materiais-forcas, também incorporam a seu
fazer artistico a qualidade de “artesdos cosmicos” (DELEUZE; GUATTARI, 1997,
p.140), desde que transformam ou tém a poténcia de transformar for¢gas de interagéo,
que afetam o corpo e o pensamento. Com seu som puro e simples, mas, a0 mesmo
tempo, complexo na sua harmonia, os artistas, em relagdo a musica, criam
determinadas ondas sonoras, que afetam o corpo e produzem uma harmonia
transgressora, porque capaz de ecoar, e cada vez mais ao longe, oposicao aos
poderes de um mundo sob o controle de um pensamento univoco, unissonante e

dominante:

Os poderes estabelecidos nos colocaram na situagdo de um combate
ao mesmo tempo atdbmico e césmico, galactico. Muitos artistas
tomaram consciéncia desta situacao ha bastante tempo, e até antes
gue ela tenha se instalado [...] A partir dai, a questdo era de saber se
as "populacdes" atbmicas ou moleculares de toda natureza (mass-
midia, meios de controle, computadores, armas supra-terrestres) iam
continuar a bombardear o povo existente, seja para adestra-lo, seja
para controla-lo, seja para aniquild-lo — ou entdo se outras
populacdes moleculares seriam possiveis, se poderiam insinuar-se

116



entre as primeiras e suscitar um povo por vir (DELEUZE; GUATTARI,
1997, p 140).

Esse povo porvir ja existe na pele, na memaoria e no pensamento do corpo do
povo Huni Kuin e de outros povos tradicionais, ainda relutantes ou alheios ao controle
dos dispositivos “atdbmicos” dominantes. Como artesdos cosmicos, disseminam para
muito além das suas fronteiras esse porvir diverso, uma utopia remota, talvez, mas
nao impossivel, que pode subverter 0 senso comum estabelecido pelo mundo do
capital e suas imagens seminais de pensamento, pavimentando o caminho para a
criacAio de mundos com transformagbes também estruturais consistentes,
revolucionarias e poéticas como o “marxismo magico: metade razdo, metade paixao
e uma terceira metade de mistérios”, imaginado por Galeano (2020, p. 221). Rita e os
artistas Huni Kuin, portanto, confluem para essa categoria de artesdos césmicos,
justamente pela possibilidade conectiva (entre povos, nawas, floresta, cosmos),
inerente a sua arte, canto e musica de resisténcia a colonizacdo, ao adestramento, a
noopolitica e ao devir capitalista do ser-consumidor da contemporaneidade.

Os Huni Meka foram ensinados pelo povo da jiboia e 0s cantos séo essenciais,
porque conduzem o0s espiritos ou estados de espirito do corpo com relacao aos efeitos
da ayahuasca. Os cantos de abertura chamam a forca da luz para o corpo, através
dos encantos da jiboia branca, para se poder ver ou sentir a propria espiritualidade,
também em unido molecular com outras matérias. Num segundo momento, séo
entoados os cantos Hawé Dawtibuya, referentes as miracées, visdes anacrénicas,
capazes de apresentar o passado, o0 presente e o futuro, ou atemporalidades, além
de espacos reconhecidos ou ndo. Ao final, os cantos do Kayatibu, harmonizados para
diminuir a forca da luz, diminuir a pressao da poténcia do cip6 e fechar o ritual
suavemente (MAIA, 2007). Sendo assim, a masica e 0s cantos se mostram de enorme
importancia para o sucesso dos rituais, para a conducao das forcas espirituais do cipo
e para atingir a sua potencial propriedade transformadora do corpo e do pensamento.

O encontro com novas sonoridades e aparatos na musica sagrada dos Huni
Kuin ainda é recente e as transformacdes se mostram inevitaveis, tal como a
impermanéncia da totalidade da vida e, certamente, de suas expressdes culturais
tradicionais em qualquer parte do mundo. O intercambio com a cultura dominante, os
encontros sonoros mesmo, tendo em vista o contexto e o atributo espiritual em

conexdo cosmica dos cantos Huni Kuin, sugere e até mesmo demanda uma
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oportunidade de conhecimento mais profundo dos instrumentos e das suas execucdes
e, com isso, de descoberta de possibilidades sonoras, que possam contribuir com a
insubmisséo ritmica as linhas meloddicas ocidentais e com a maior conexao com seus

atributos espirituais.

Imagem 24: Rita ao violdo com Buni e Fernando. Ao lado, Fernando, Thuyn e Fran
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Fonte: acervo pessoal

Musicalidade, desenvoltura e dedicacéo para isso ndo faltam a esses jovens,
gue aproveitam qualquer tempo livre para praticar. Autodidatas (ou aprendendo com
0s préprios instrumentos), Rita toca bem e canta lindamente, assim como Shane, seu
marido, Yaka, Isa Hakene e Thuyn, que praticam sempre que podem, compdem e
chegam a fazer solos instrumentais com arpejos e afinacdo de modo exclusivamente
intuitivo. Assim, a determinacao, a arte, o dom e a criatividade destes jovens admitem
imaginar a sua capacidade de ultrapassar a mera adaptacdo dos seus cantos aos
modos ocidentalizados da musica e a inspirar o uso desses instrumentos para a
criacdo de algo totalmente novo, original e conectado aos sons tradicionais, aos

passaros, a floresta, as suas diversas manifestacdes ritualisticas, as visdes espirituais
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da medicina da jiboia e, desse modo, manter suas poténcias de materiais-forgas,

intrinsecamente revolucionarias e auténticas da sua musica e da sua arte.

Imagem 25: obra Pufe da jiboia de Rita Huni Kuin
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Fonte: Museu das Culturas Indigenas

Rituais, Mercado e a Domesticagcéo de Nixi Pae

A jiboia também é tema da instalacdo de um pufe de 15 metros que Rita cria
para a inauguracdo do Museu das Culturas Indigenas, em junho de 2022, na cidade
de S&o Paulo. Rita traz a jiboia, seu poder de atracédo, a medicina e a cura para o
espaco educacional do museu, como referéncia de conhecimentos, de histéria ou de
mitologia, diferenca que talvez néo exista, que fundamenta a sabedoria Huni Kuin.

A jiboia é transportada para um centro urbano e leva para a floresta os visitantes
do museu. Ela transforma com seu magnetismo e sabedoria, atraindo os visitantes, e
é transformada pelas acdes e respostas das pessoas que estdo ali, intercambiando
conhecimento. As a¢des de sentar, deitar, abragar ou se aconchegar no conforto desta
instalagdo também mudam sua forma, sua estrutura e, sendo assim, manifestam,
como metafora, toda a mudanca pela qual vem passando o préprio corpo da jiboia e
do povo Huni Kuin, depois do contato com os nawas. Com o corpo da jiboia,
transformado e transladado a um grande centro urbano, delineiam-se vividamente as

multiplas transformagbes que se observam desde o contato com a sociedade
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dominante e, entre elas, também sobre 0 uso do cipo e o preparo da medicina do Nixi
Pae. E isso acontece nao so pela divulgacdo e consumo entre os nawas, que inclusive
comecam a produzir a bebida, como também pela forma de uso entre os proprios Huni
Kuin, que, segundo Rita (2022), € muito mais frequente do que no passado, quando
usado apenas para a cura, pelos pajés e em outras situacdes pontuais.

O feitio da ayahuasca envolve duas espécies botanicas, o cipé Mariri, Nixi Pae,
(Banisteriopsis Caapi) e a folha de chacrona, Kawa (Psychotria Viridis). As hip6teses
sobre os primérdios do seu uso sdo diversas pela falta de relatos escritos, todavia,
frequentemente, se indicam os povos da parte ocidental do vale do rio Amazonas e
adjacéncias do rio Orinoco, na Venezuela, grupos de lingua Pano, Aruak, Arawa,
Tukano e Maku, sendo que alguns pesquisadores remontam o emprego medicinal e
ritualistico dessas plantas ao império inca, cujo territorio se situa onde hoje é o Peru.
(MARTINI, 2018).

A medicina comeca a se popularizar entre ndo indigenas com a criacdo da
doutrina do Santo Daime, pelo maranhense Raimundo Irineu Serra, conhecido por
Mestre Irineu, que chega ao Acre em 1912 para trabalhar com a seringa e também
em um oOrgao federal, encarregado de delimitar as fronteiras entre Brasil e Peru
(GOULART, 1996). Mestre Irineu, logo no inicio de suas experiéncias com a
ayahuasca, teve uma visdo da Rainha, a virgem Maria, que mostrou a ele como
deveria seguir com a doutrina, cujo nome Daime, vem das palavras: “dai-me Forga”,
“‘dai-me Luz” (GOULART,1996, p.4). Desse modo, o Daime congrega, como uma
forma de sincretismo religioso, a espiritualidade indigena e o catolicismo.

O Daime comeca a se organizar como doutrina na década de 1930 na periferia
de Rio Branco, e se populariza nos centros urbanos de diferentes regides do pais e
do exterior, a partir de 1974, com a linha do Padrinho Sebasti&o, mais expansionista
e aberta a diferentes cosmologias - além do cristianismo, o espiritismo e a umbanda
(ALBUQUERQUE, 2011) -, formando um publico com perfil cultural e econdmico
totalmente diferente dos trabalhadores e seringueiros do Acre. Apenas ha
aproximadamente uma década, os povos indigenas comegam a promover encontros
fora das suas comunidades com mais frequéncia, protagonizando a divulgacdo da

ayahuasca e divulgando a origem indigena sobre o conhecimento da medicina.

A partir do momento que a ayahuasca passou a ser usada também
pelos nawads mudou muita coisa. Até o nome. Faltou uma
comunicacao para dizer que era da cultura indigena. E hoje tem gente
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gue infelizmente acha que é o dono da ayahuasca. Estdo querendo
patentear o uso sagrado do povo Huni Kuin (RITA HUNI KUIN, 2022).

Com a popularizacdo, inclusive internacional, visto que ja séo realizadas
conferéncias mundiais da ayahuasca, como, por exemplo, em Rio Branco em 2016 e
em Girona, na Espanha, em 2019, e ainda com o mercado descontrolado entre os
nawas, o cipd ja ndo € encontrado naturalmente com facilidade. Ao se fazer uma
busca na internet com as palavras “comprar ayahuasca”, encontram-se 290 mil
resultados. Desde médicos a outros fornecedores que prescrevem doses suaves, e
esse termo surge bastante, em gotas para meditar e acalmar, até ofertas do litro,
vendido entre R$300 e R$3.000, conforme a concentracdo e a poténcia do cha.

Nota-se também um fendmeno similar as préaticas coloniais em relacdo ao
mercado externo dessa medicina, no momento em que o sul global exporta a
ayahuasca e o norte global, com intuito de atingir o maior publico consumidor possivel,
oferece e faz propaganda dessas microdoses suaves, supostamente melhoradas com
técnicas como cromoterapia ou cristaloterapia (VIRDI, 2021). Esses mercadores, que
na maior parte das vezes ndo tém comprometimento algum com 0s povos originarios
e sua medicina, ndo se acanham até mesmo em usar personagens indigenas
estereotipados para impulsionar seu negdécio, como se nota na imagem abaixo e o

personagem Daiminho (VIRDI, 2021).

Imagem 26: propagandas nacional e internacional (a direita) de venda da ayahuasca

Where to Buy Ayahuasca Online?
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No caso da pagina amazobnia sagrada, o consumidor € levado a crer que 0s
préprios indigenas estéo participando do preparo e da venda do produto homeopéatico
de microdoses, uma vez que usa algumas imagens fotograficas do feitio da ayahuasca
na floresta, com a aparicéo de pessoas e sem a devida identificagdo do nome ou da
etnia. Se o interessado tenta explorar a pagina em busca dessas informacgdes, sobre
a origem do produto e do fornecedor, por exemplo, em um botdo “quem somos” ou
similar, ndo encontra na pagina e em nenhuma busca na internet sobre esse
endereco.

Desse modo, o comerciante, que ainda inclui o selo de produto organico na sua
propaganda, reconhece a origem do produto, o conhecimento e a sabedoria dos povos
originarios da Amazoénia, todavia, caso ndo haja realmente a colaboracdo ou a
contrapartida para alguma populacdo, o que parece mais provavel, haja vista a falta
de informacdo nas descri¢cdes disponiveis, trata-se apenas de apropriacdo cultural,
além de evidente abuso sobre o direito a imagem, previsto no artigo quinto da
Constituicdo da Republica (1988). A exploracdo do produto com a estratégia de
marketing eticamente duvidosa é dirigida ao consumidor e potencial interessado, ao
menos momentaneamente, nos temas da preservacdo ambiental ou da medicina e

sabedoria indigenas.

Imagem 27: propaganda floral com apropriacdo de imagem
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“Os proprios nawas vendem na internet. Os colonizadores comecaram a
comercializar de forma muito incorreta. E como tem muita gente explorando, a gente

nao acha a planta nativa to facilmente, entdo muitas vezes é plantada”, explica Rita
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(2022). E, de fato, no rocado de Cleiber e Ayani, na aldeia Chico Curumim, ja tem o
cipo entre as plantacdes de mandioca, mamao e de outras arvores e alimentos. De
modo que, atualmente, j& ha uma domesticacdo dessa espécie, como consequéncia
da expansao incalculavel do consumo e da comercializa¢do da ayahuasca, e também
de produtos auxiliares, como o colirio Sananga e o o rapé, além da protecdo da vacina
do veneno do sapo Kamb@.

O consumo se intensifica por meio de propagandas e publicizacbes de modos
de ser espiritualmente elevados e conectados a natureza, especialmente pelo fato de
que a medicina é considerada uma substancia entedégena, que significa “que faz
nascer Deus dentro” (PORTAL TXAI, s.d). Na internet e nos videos curtos, por
exemplo, com a marcacao #txai, encontram-se comentarios e gravacdes de jovens,
principalmente, que aderem a, literalmente, um kit de subjetividade (VARGAS;
TAVARES, 2018) bastante diverso, que mescla yoga, budismo, subjetividades verdes
(ALMEIDA; TAVARES; et al, 2019) e outras vertentes, além da medicina indigena,
significando ndo uma contradicdo intrinseca a variedade de associa¢fes, mas sim a
provavel superficialidade do conhecimento sobre tais saberes e a efemeridade dessas
experiéncias.

Portanto, a necessidade de cultivo do cipé néo surpreende, tendo em vista toda
essa demanda e divulgacdo multiplicada. Todavia, como explica Anna Tsing (2015),
a natureza humana é uma relacao entre espécies, uma teia de interdependéncias, e,
desse modo, a domesticacdo torna-se um processo de afeto matuo, e o corpo Huni

Kuin, assim como o do cip0, o Nixi Pae, se transformam e se sedentarizam em parte.

A domesticacao é geralmente compreendida como o controle humano
sobre outras espécies. Que tais relacdes podem também transformar
os humanos é algo frequentemente ignorado. Além disso, tende-se a
imaginar a domesticagdo como uma linha divisoria: ou vocé esta do
lado humano, ou do lado selvagem (TSING, 2015, p. 184).

Como ocorre frequentemente nesse processo de transformagdo pelas
contaminacgdes exteriores, em que sempre algo se perde e, por outro lado, se cria,
como uma teia de cipés e afetos, em contrapartida, a divulgagéo e o uso da medicina
traz processos de cura, de sabedoria e quem sabe de transformacao e de oposicao
politica a propria cristalizagdo do pensamento capitalista e dos modos de vida
direcionados ao consumo, pelo autoconhecimento e pelo pensamento singular do

COrpo em conexao com a natureza e outros corpos, que a ayahuasca potencializa. E
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talvez seja esse o elemento indomavel do Nixi Pae (ainda que plantado) e a maior
forca de resisténcia da populacdo Huni Kuin. E essa forca também esta relacionada
com as caracteristicas do Novo Tempo de divulgagédo do seu conhecimento, por meio
do seu proprio protagonismo, e de intercAmbio com nawas verdadeiramente
comprometidos com as causas indigenas e ambientais. Assim sendo, Rita ndo se
opde até mesmo ao fato de nawas fazerem cerimdnias, com a condi¢cdo de que haja
0 respeito pelo trabalho de cura, do feitio e o devido reconhecimento aos povos que
desenvolveram a medicina.

Nawa pode fazer cerimbnia, mas desde que ndo se aproprie, porque
de qualquer forma, a medicina e a cultura das etnias tem que ser
reconhecidas. Coisas boas devem ser divulgadas e os nawas podem
ajudar. Mas claro que tem gente mal-intencionada e que s6 faz para
ganhar dinheiro, como forma de capitalismo. A ayahuasca é sagrada
na sua forma de preparo. A gente ndo usa moedor de cana, ou, para
passar rapé, nao vai fazer no liquidificador para ir rapido. Tem uma
espiritualidade, todo um rezo pra fazer. E vem um nawa fazendo de
gualquer forma. Nos afeta porque esta transformando a nossa
espiritualidade, que trabalhamos ha tanto tempo, e afetando quem usa
também. Da mesma forma que as coisas trazem beneficios, podem
trazer maleficios. Nao que a medicina tenha coisas ruins, mas elas
podem acontecer conforme a energia empregada no feitio (RITA HUNI
KUIN, 2022).

Rita demonstra a generosidade de querer compartilhar aquilo que é um dos
maiores bens culturais, medicinais e espirituais do seu povo, como também um
entendimento afirmativo sobre o que seja a apropriacdo cultural e a eventual
exploracdo dos aspectos da sua cultura pelo mundo dominante, que pode deturpar
suas expressoes e saberes, transformando-os em produtos e propagandas de modos
de ser superficiais e efémeros, ao modo da noopolitica do consumo, ensejada pelo
capitalismo contemporaneo. A artista assim manifesta também que nao capitula ao
pensamento dominante, que muitas vezes, mesmo entre movimentos sociais
auténticos, desvirtua a ideia legitima e necesséria de confronto a apropriacao cultural
com acdes que se assemelham a meras protecOes de espaco mercadoldgico ou
interdicOes irrealizaveis das porosidades culturais. J6 Camilo (2015), psicéloga social,

pesquisadora e militante explica esta questdo, em relagdo ao movimento negro:

combate-se uma certa apropriacdo cultural como se se combatesse
um fantasma; o sucesso dessa luta se revelaria um fracasso: o0s
simbolos negros nao se fortaleceriam, e nem estariam menos
apropriados por uma dominacdo branca se os individuos brancos
parassem de uséa-los. Um branco usar dreads ou turbante, praticar
capoeira ou participar de religides de matriz africana — nada disso é€,
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em si, essa apropriacdo cultural de que estamos falando. A
apropriacdo cultural perversa, que tira a identidade do povo negro e
enfraquece sua luta, tem sua origem na industria que vende tais
elementos como produtos, essa sim, com o poder de tirar deles sua
significacé@o cultural. O uso desses produtos esta, no sistema em que
vivemos, submetido a essa industria e as diversas ideologias ligadas
a ela (CAMILO, 2015).

Desse modo, observa-se uma linha ténue entre a perversidade da exploracéao
mercantil com apagamento cultural e o necessario e inexoravel compartilhamento de
saberes e praticas culturais. Uma linha que deve ser delimitada com muita
sensibilidade para ndo se resvalar paradoxalmente em uma afirmacéo da avidez do
pensamento capitalista. E assim, ndo apenas o uso, mas mesmo a realizacdo de
trabalhos respeitosos as origens da ayahuasca por populacfes ndo indigenas - como
o Daime, ainda que com as transformacdes ritualisticas integradas por Mestre Irineu
-, além de inevitaveis, mesmo antes da globalizacdo e agora ainda mais, podem
também contribuir com a divulgacdo e com o respeito a cultura Huni Kuin e seus
conhecimentos e com a resisténcia e a transgressdo do senso comum capitalista
pelas propriedades conectivas do Nixi Pae, que interligam e propiciam compreender
a interdependéncia dos seres, ambientes, varios mundos e 0 universo.

Rita também entende essas associacdes com o mundo nawa, incluindo as
midias e a exposi¢ao dos seus trabalhos no mercado da arte, como uma oportunidade
de dar visibilidade a sua propria cultura. E, sobre as possiveis influéncias do
pensamento dominante sobre sua personalidade e vida, em razdo das frequentes
estadias em grandes centros urbanos, do Brasil e do exterior, e 0 convivio com nao
indigenas, Rita acredita que ndo haja o risco de ser seduzida pelos modos de vida e
de pensar do nawé, no momento em que:

toda minha trajetéria e viagens de trabalho sdo através da cultura
indigena e do fato de ser indigena. Toda vez que tiver oportunidade
quero mostrar nossa cultura. E a oportunidade de vocé ser quem é€,
principalmente na midia. Uma contribuicdo como artista para o legado
do meu povo, pra afirmagéo do ser indigena (RITA HUNI KUIN, 2022).

Segundo Rita (2022), o apoio de nawas ao fortalecimento e divulgacdo das
causas indigenas e sua cultura ja se configura atualmente como um movimento,
conhecido por Txaismo. Esbell escreve sobre 0 que é o txaismo em uma narrativa que
pode ser considerada um conto ou uma poesia, uma critica ou apenas uma

irremediavel constatacao:
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talvez o Txaismo seja uma forma extravagante de felicidade
descabida, coisa mesmo de um transe-transitorio, uma transitoria para
um mundo logo ali dentro da gente [...] mundo especifico se acabou
por si s6 mais uma vez e outro mundo veio em ressurgéncia com a
miganga, com a escultura, com a arte do siléncio regenerador e por si
s6 foi para os livros e tudo voltou em outra forma, de outro modo e
outro jeito de ser (ESBELL, 2018).

O txaismo, entdo, € também a friccdo entre mundos, porque ndo deixa de ser
um embate entre for¢as desiguais, e tudo o que sucumbe e renasce neste processo,
inclusive as relagdes autenticamente solidarias. Etimologicamente, a palavra Txali,
nova até mesmo entre os Huni Kuin, se origina do termo Txen, que significa uma forma
de comunicacao entre cunhados, ou entre pessoas, ou ainda, quando os Huni Kuin
tinham a habilidade de se comunicar com os animais, também em relacao a esses.

Rita entende o txaismo da seguinte forma:

A maior parte das pessoas que a gente conhece usa essa palavra, que
ganha um significado muito diferente. Por exemplo, irméo, metade de
mim, metade de vocé, amigo ou parceiro. Se for pensar sobre a forma
como o txaismo se expandiu pelo mundo, se todos pensassem nesse
sentido positivo, seria uma unido entre os povos, entre as nacoes, de
trazer a todos como amigos, como lagos familiares. Traria
transformacfes como a demarcacdo das terras, a diminuicdo do
preconceito entre indigenas e nawas, mas também com
homossexuais, com negros e todos os povos (RITA HUNI KUIN,
2022).

Ultrapassando Preconceitos: as Mulheres e as Medicinas

Em relacédo ao preconceito, as mulheres Huni Kuin também enfrentam o que
Rita entende como a cultura patriarcal do seu povo. A artista percebe a influéncia da
colonizag&o dos brancos nas relacdes entre homens e mulheres, mas apenas como
uma transformacao dos modos de expressdo do que se entende por machismo (que
por si sO jA € uma palavra e ideia que algum dia poderia ser formulada pelos Huni
Kuin, mas passa a existir no vocabulario a partir do contato entre 0os povos) e sobre o
papel das mulheres e seu espaco de deciséo, concernente, inclusive, a sua propria
vida. Em relacéo ao ritual da ayahuasca, néo é diferente e apenas recentemente as
mulheres come¢am a conduzir as cerimdnias, enfrentando a oposi¢do de algumas
liderancas masculinas e pajés mais antigos, como Gilberto Kaxinawa, que argumenta
que: “as mulheres ndo aguentam o poder do cha. As mulheres modernas que tentam

tomar o cha ndo estdo seguindo nossa tradicdo. Elas ndo sabem realizar nosso ritual
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da forma certa, tudo que elas fazem € uma imitacao”, (apud LOPES, 2016). Rita (2022)
discorda radicalmente dessa posicdo e acredita que “muitas mulheres tém mais
potencial do que homens na verdade. Reconheco a forga dos homens, mas as
mulheres podem ser mais”.

A artista entende que o Kayatibu, e ela e a irma, como mulheres indigenas,
desafiam o patriarcado estabelecido na cultura Huni Kuin, vivenciam e testemunham

a luta das mulheres, que um dia pretende registrar em um livro:

quero falar da luta das mulheres indigenas a partir da minha
experiéncia e transmitir para as futuras geracfes. Porque o que estou
fazendo aqui pode inspirar meninas das proximas geracdes, como me
inspirei também em muitas mulheres, para elas darem continuidade
ao que estou fazendo. Estou sendo a continuidade da minha
ancestralidade e isso independe de ser homem ou mulher. Uma
cultura que foi deixada como legado pelo povo Huni Kuin e que a gente
ta aqui para perpetuar (RITA HUNI KUIN, 2022).

As mulheres tém importante papel também no preparo de outras medicinas e
conhecimentos curativos das ervas e plantas, como € o caso de Francisca, Buni, mae
da Rita, benzedeira e conhecedora das ervas medicinais, mas ainda ndo é comum
gue sejam pajés, embora ja estejam também ocupando essa funcdo, que demanda,

nao s6 uma aptiddo nata, como também grandes desafios:

para virar pajé, vai sozinho para a mata e amarra o corpo todo com
envira. Deita numa encruzilhada com os bracos e as pernas abertos.
Primeiro vém as borboletas da noite, os husu, elas cobrem seu corpo
todinho. Vem os yuxin que comem o0s husu até chegar a tua cabeca.
Ai vocé o abraga com forga. Ele se transforma em murmuru, que tem
espinho. Se vocé tiver forca e ndo solta, o murmuru vai se transformar
em cobra que se enrola no teu corpo. Vocé aguenta, ele se transforma
em onga. Vocé continua segurando. E assim vai, até que vocé segura
0 nada. Vocé venceu a prova e dai fala, ai vocé explica que quer
receber muké e ele te d4 (OSAIR SALES apud LAGROU, 2021, n.p).

Na aldeia Chico Curumim, o pajé Miguel € um homem muito respeitado, que se
dedica ao cuidado e a cura do corpo-espirito em importantes rituais e festas
tradicionais, mas ha muita consideracdo também pelo trabalho e conhecimentos da
médica Néake, doutora Carminha, como é apresentada, que aprende com seu pai
sobre plantas medicinais, durante a vida, e, hoje em dia, pesquisa e cultiva no local
mais de 300 tipos de espécies para diferentes problemas de saude ou para a

prevencao de doencas. Plantas que também agem para o fortalecimento do espirito,
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como a sagrada Muka, e até mesmo auxiliares para o melhor desempenho em
atividades do dia-a-dia, como a planta da qual se extrai a substancia para o colirio
Sananga, agucando a percepc¢ao do individuo para a cacga, além de tratar conjuntivite,
tercol e outras doengas oculares. Um jardim medicinal que se mistura as arvores e
outras plantas da floresta e passa despercebido para o olhar, certamente, encantado
pela beleza do lugar, mas inteiramente ignorante sobre as suas propriedades
terapéuticas. Os atributos curativos sédo revelados, todavia, durante um passeio com
Néke, dra. Carminha, seu marido e agente de saude, Carlos Sales, e algumas
meninas da aldeia, que ja conhecem bastante, mas aprendem muito e mais com sua
“biblioteca viva”, - uma maneira usada para se referir ao modo de transmissao oral
dos conhecimentos de uma pessoa -, e ainda ajudam a traduzir os ensinamentos para
0 portugués e a registrar imagens para esta pesquisa, especialmente a talentosa

fotégrafa Pard, que € bilingue.

Imagem 28: planta medicinal para alergias e, a direita, Tabernaemontana do colirio Sananga
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Fotos: Para Huni Kuin/ Fonte: acervo pessoal
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Fonte: acervo pessoal

Imagem 30: dra Carminha e Carlos com casca de arvore para problemas uterinos. Ao lado,
destilador. Abaixo, a esquerda, vista externa da escola e, a direita, Carminha e garrafa de esséncia.

— ———

Fonte: acervo pessoal
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Com todo esse conhecimento das plantas e cultivo do jardim medicinal, as
liderancas da aldeia estdo investindo no projeto Erva Perfumosa Ni Batani, sob a
orientacdo de dra. Carminha e Carlos, para a destilagdo de ervas e criacdo de
esséncias para comercializacdo. Para isso, contaram com a experiéncia e
colaboracédo da Escola Espagiria de Sdo Goncalo de Rio das Pedras de Minas Gerais,
e ja construiram um laboratério com o espaco para o destilador e outros equipamentos
para a producao dos aromas e 6leos medicinais. Com isso, além dos beneficios para
a populacdo da aldeia pela comercializacdo desses produtos, dra. Carminha
protagoniza o fabrico e a divulgacdo dos conhecimentos ancestrais da medicina Huni
Kuin para popula¢des outras e também contribui com as pesquisas e transmissao de
saberes para 0os Huni Kuin mais jovens.

Muitas histérias e mitologias desse povo tém as mulheres como personagens
principais e fundantes do seu mundo, a comecar pela mulher jiboia. Ainda assim, Rita
acredita que a colonizacdo e as raizes patriarcais da organizacdo social Huni Kuin
delimitam o espaco de atuacdo da mulher, que, por sua vez, esforga-se para transpor
essas divisas, possivelmente pela influéncia do contato maior com os nawas, mas
eventualmente também em decorréncia de um espirito do tempo e seus sintomas
latentes, que flutuam com os ventos transmitindo sementes de devires.

Rita, por exemplo, desde pequena, ainda na aldeia, sem nenhum contato
externo praticamente, ndo se conformava com a ideia de que alguém escolhesse com
guem ia se casar. Um desejo de liberdade de escolha, que no futuro alcanca, como
se percebe na sua historia até aqui. E outras mulheres Huni Kuin também, ao ocupar
atribuicdes tradicionalmente masculinas ou transformando a tradicdo, ainda que nos
seus espacos convencionais de atuagao, corroborando, com isso, a constatacéo de
D’Avila Neto e Jardim (2015), ao observar os trabalhos sobre a autoridade patriarcal
no Brasil, de que “as mulheres latino americanas se tornaram modernas sem
abandonar a tradi¢gao” e que isso implicara a “reinveng¢ao dos seus saberes, fazeres e
artes” (2015, p.160), que funcionaram desse modo como taticas de resisténcia cultural

e reconhecimento social.

A Mulher de Barro: Entre o Ideal, O Real e o Transitério
As artes, artesanatos e tecelagens séao alguns desses espacos, caracterizados

pelo trabalho feminino em reinvencdo na comunidade Huni Kuin e podem ser
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vislumbrados a partir da tela Mulher de Barro de Rita. Inspirada na histéria de uma
artesd que trabalha com argila e faz jarros e moringas, desenhados com Kenes e
algumas figuras humanas, Rita (2022) conta que esta artista vive com um sobrinho
muito sé que, um dia, passando por uma das obras de argila, fala: “nossa tia, que
bonitos esses seus barros, se fossem mulher de verdade eu me casaria”. A tia lamenta
gue sejam apenas objetos e o0 dia segue. A noite chega e com ela uma mulher
desconhecida, que se aproxima do rapaz, dizendo que ele tinha gostado dela e por
isso vinha ficar com ele. Mas ele diz que ndo a conhece, e ela retruca, dizendo que
sim, que ela é a mulher do barro e, como escutou o que ele disse, se transformou para
casar-se com ele. E assim, rapidamente, a familia foi comunicada da unido e eles
passaram a viver juntos, a cacar e a pescar com muito cuidado, porque, como a
mulher n&o foi ao fogo antes de se transformar, poderia se desfazer com o contato
com a agua. Um dia, estavam cacando e comecou a chover, correram para buscar
abrigo ou para procurar algo para proteger a mulher, mas ela se molhou e, assim, se

desmanchou.

Imagem 31: obra A mulher de barro de Rita Huni Kuin

Fonte: fotografia acervo pessoal
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A tela de Rita expbe elementos dessa historia acerca do casamento, das
escolhas, da arte, dos afazeres do dia-a-dia e, também, em uma interpretacdo
alegorica, sobre uma mulher, criada por outra mulher, que transforma a si prépria ou
0 que se espera que seja e faga durante sua vida, moldada por uma forma definida e
limitada. Ou, alternativamente, a propria criadora do artefato de barro, como
Pigmalido, que esculpe uma estatua feminina, se apaixona e pede para que a deusa
Afrodite a converta em mulher (KURY, 1992), enquanto manuseia a argila, sonha e
encanta, com sua artesania cosmica e a for¢ca dos kenes, uma mulher independente,
gue ama, trabalha e faz as proprias escolhas, para esposa de seu sobrinho solitario.
A artesa imprime uma forca tdo urgente, que tudo acontece de modo impetuoso e sua
criacdo ndo consegue manter aquele aspecto feminino por muito tempo. E, assim,
volta a ser terra, pronta para novo tornar-se ou vir a ser.

Portanto, uma histéria e tela de pintura que insinuam uma mulher em
transformacao, transitando em espacos que ndo sdo tradicionalmente seus, como
vem ocorrendo na contemporaneidade entre as mulheres Huni Kuin. Rita mesmo é
uma referéncia sobre essa transicdo como mulher, e provavelmente a sua experiéncia
entre mundos seja substancial neste processo. Ainda na infancia, passa a conviver
com uma familia nawa e frequenta a escola da cidade, aprendendo portugués,
enguanto na aldeia, para 0s pequenos, a comunica¢ado € em Hatxa Kuin. Mais tarde,
com seu trabalho na prefeitura, intermedia as rela¢des entre nawas e sua comunidade
e ainda circula pelo mundo com a arte e com o conhecimento do seu povo, junto com
sua irmd Yaka, e independente do prestigio do seu pai e do grupo Mahku, que
influencia o seu percurso, mas com o qual colabora apenas por algum tempo. Com
iSs0, Rita encontra uma perspectiva para criticar e almejar mudancas sobre o aspecto
“patriarcal”’, como ela fala da sua cultura, e ainda entender que ela e outras mulheres

sdo a continuidade da sua ancestralidade, mas de uma forma diferente:

E bom a gente permanecer na aldeia, mas no tempo que a gente esta
vivendo, com essa mudanca toda global, acho importante a mulher
indigena reconhecer quem ela €. No sentido de ter a oportunidade de
estudar, de buscar mais conhecimento, além do isolamento da aldeia.
Porque na aldeia quando vocé nasce cresce e vive dentro da aldeia,
guerendo ou ndo vocé é submissa aos pais, e, quando casa, aos
maridos. Na comunidade onde vivo a cultura € muito patriarcal, entdo
as mulheres tém pouca oportunidade. Hoje, comeca a surgir
oportunidades, mas mesmo assim, € um desafio. Acho importante
tanto na aldeia como nas cidades as mulheres enxergarem o valor que
tém dentro delas, como mulheres indigenas (RITA HUNI KUIN, 2022).
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Na sua vida pessoal, como a transgressora mulher de barro, Rita escolhe com
guem vai se casar, a despeito da insatisfacdo que isso causa a sua familia. Pela
tradicdo, ainda normalmente adotada, os casamentos séo arranjados pelos pais, que
escolhem as qualidades do bom marido: trabalhador, bom cacador e outras, a revelia
dos interesses da futura esposa. Rita conta que desde pequena se incomoda muito
ao ouvir sua méae dizer que ela deve ser boa esposa, lavar, passar e cuidar bem da
casa e dos filhos para agradar o marido, “porque, se nao, ele pode sentir falta disso e
vai atras de outra mulher” (RITA HUNI KUIN, 2022). Nesta comunidade, ainda que haja
preconceitos, ocorre a separacao de casais, como a propria Francisca, mae de Rita,
decide sobre sua relacdo com Iba, mas uma segunda esposa pode também ser
incorporada a familia, sem a dissolu¢éo do casamento, mesmo hoje em dia, visto que
ndo é tdo incomum haver na constituicdo familiar uma esposa principal, convivendo
com outra mulher e filhos do seu marido. Com sorte, uma convivéncia pacifica,
amigavel e até companheira.

Entre os Huni Kuin existem dois clas: o Inu Inani da onga pintada e o Banu lrua
da onca vermelha, chamado também de cld da jiboia, e também se considera
importante para 0s arranjos matrimoniais, que a unido seja realizada com o cla oposto
e assim o casamento ndo ocorra entre parentes muito préximos. No caso de Rita e
Shane, Abrado, a tecnologia do telefone celular € o meio por onde o casal revoluciona
a tradicdo matrimonial radicalmente:

conheci o Abrado pela internet e fomos morar juntos e estamos aqui
vivendo nossa vida, diferente da cultura. A cultura a gente ndo deixa
de praticar. A lingua, a arte, a danca, mas o modo de viver, como diz
uma parenta kuaiampi: eu posso ser tudo aquilo que vocés sdo sem
deixar de ser o que eu sou (RITA HUNI KUIN, 2022).

Rita afirma que pode ser tudo sem deixar de ser quem é também em relacéo
ao uso de celulares e outras tecnologias, ou sobre o consumo de qualquer produto
nao identificado com a visdo senso comum do que seja ser indigena. Uma percepcao
ainda vinculada a uma imagem estereotipada de um indigena e néo de varios povos
indigenas, cada qual com suas peculiaridades, momentos historicos, mais ou menos
contato com o mundo colonizador e acerca ou distante da floresta.

Na cidade do Jordao, toda a populacdo Huni Kuin usa os aparelhos celulares,
e, como em todo o mundo, os jovens especialmente. Nas aldeias, por enquanto, ainda

ndo ha captacéo de sinal, mas, segundo Cleiber, Bane, na aldeia Chico Curumim, em
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breve sera possivel acessar esta tecnologia, transformando, sem duavida, o corpo-

paisagem Huni Kuin, os rituais cotidianos e o reflgio que Rita encontra na floresta:

As pessoas falam: ah vocés vivem la na floresta, tem que morar na
maloca [...] mas estamos em 2022, no século XXI. Se me mandar la
pra mata, viro da mata, como tem que ser, mas aqui também estou
como tem que ser. Gosto de estar na mata ou na cidade. Na vida da
aldeia, a gente ndo tem estresse de trabalho, da tecnologia, ndo
estamos nem ligando, a gente nem té se importando com quem té ou
nao mandando mensagem. Toma banho no rio, vai pra mata, dorme,
acorda [...] na cidade as vezes é s0 estresse (HUNI KUIN, 2022).

E a vida de Rita e Shane na cidade é realmente agitada. A conexdo com o0
telefone e o computador sdo fundamentais para o trabalho que vém desenvolvendo
juntos ou, muitas vezes, separados por longas viagens. Rita e Shane convivem ha
alguns anos, tém uma filha chamada Buni ou Yanai, como foi registrada, de trés anos
de idade, mas vém a se casar apenas em dezembro de 2022, em uma cerimdnia
tradicional Huni Kuin, com a presenca da familia de ambos e com o detalhe de ser
registrada em uma gravacdo para um documentério sobre casamentos indigenas,
produzido por uma plataforma digital de transmiss&o. Sendo assim, a vida pessoal e
profissional, a tradicdo e a tecnologia, e ainda as relacdes entre homem e mulher se
fundem em uma obra aberta e atemporal, transformando as matérias constituintes de
um costume secular.

Transfigurando essa tradicdo nao sé pelas ambicdes e escolhas pessoais e
afetivas de um jovem casal Huni Kuin, especialmente de uma mulher, que sente a
urgéncia de debelar as condicfes patriarcais de seu povo, mas também por meio do
consumo de tecnologias de comunicacéo, que une o casal, ao se conhecer, e que
também, de certo modo, o incentiva a realizar a celebragcdo do casamento para
registro e divulgacdo da ceriménia tradicional em grande midia. Mudancas que podem
parecer mera submissdo aos modos de vida nawa, especialmente em relacdo a
cultura midiatica e toda a sua necessaria exposicdo, que Mbembe considera um
retorno ao animismo, com o culto a si mesmo em lugar da expressdo de cultos
ancestrais (2021), mas que também evidenciam as transformacfes intencionais da
ancestralidade, os devires que criam passagens e espac¢os para a divulgacdo do
trabalho artistico e das proprias tradicbes Huni Kuin, seus modos de compreenséao,

de ser e de estar no mundo.
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Imagem 32: Rita e Shane em Copacabana, no Rio de Janeiro. A Direita, Rita e Buni bebé

Fotos: acervo Rita Huni Kuin

Aspectos novamente paradoxais e inerentes as inevitaveis mudancas dos
tempos e da vida, que, todavia, ndo criam necessariamente situagoes subalternas.
Cenarios que podem ser vulneraveis a um pensamento e modos de ser dominantes
no mundo, como a suscetivel mulher de barro que ainda néo foi queimada no forno,
mas que, por outro lado, terrexistem com a unido de folhas, palhas e fibras, moldando
resisténcias e (re)existéncias em forte adobe de homens e, especialmente, de

mulheres Huni Kuin.

A Mulher na Aldeia: a Arte e a Resisténcia da Alimentagao Sutil

No entanto, toda essa nova escultura feminina, representada pela mulher de
barro, mas também manifesta na vida da propria Rita, ndo ocorre sem
guestionamentos entre as proprias mulheres da comunidade, as quais, por vezes,
interpelam a artista, que se posiciona para elas a respeito da importancia de cada uma
Nnos seus espacos de acao e de vida, da seguinte forma:

O fato de ser artista, de estudar e ter graduacdo ndo me faz melhor
gue ninguém. Sabe por que? Porque cada pessoa tem seu dom e seu
trabalho. Vocé é muito bonita e sabia dentro da floresta e essa € sua
area. Cada uma se divide pra fazer um trabalho diferente. Eu estou
saindo, buscando outras coisas e vocé é guardia da floresta, com
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nossa medicina, nosso artesanato, nossos cantos, nossa Vvoz,
ocupando este espaco que também é importante. E importante vocé
estar aqui (HUNI KUIN, 2022).

As mulheres na aldeia sédo responsaveis, por exemplo, pela alimentacdo em
praticamente todas as suas etapas. A coreografia cotidiana e o tempo dispendido para
a alimentacdo nao estdo marcados “somente pelos gestos do corpo que vao
transformando os ingredientes em cozidos” (D’ AVILA NETO; JARDIM, 2015, p. 164)
no ritmo dos fogdes a lenha. Os movimentos sdo multiplos, simultdneos, anteriores e
posteriores ao ato de comer. A refeicdo em si é compartiihada com a familia da
seguinte forma: as mulheres e criangas reunidas em um espago ou maloca (assim
sendo, as mulheres concomitantemente se alimentam e cuidam dos filhos) e os
homens em outro lugar ou casa, fazendo a refeicdo, sentados no chdo, em uma

formacéao circular, com bastante confraternizagao.

Imagem 33: mulheres, criancas e fogédo a lenha, durante refeicdo matinal em casa de Ayani e Cleiber

Fonte: acervo pessoal

Depois das refeicdes, as mulheres vao ao rio para lavar as panelas, os pratos
e etc., que, vale sublinhar, ndo sado mais de ceramica artesanal, mas de aluminio, de
plastico e de outros materiais industrializados, comprados na cidade, como também a

esponja e o sabao para limpeza. Com isso, a fungdo da artesd de barro vai se

136



desvanecendo nos dias atuais e necessariamente moldando um outro corpo-
paisagem da mulher, como efeito do consumo desses produtos. Observa-se também,
vale constar, a possivel iminéncia de uma questao ambiental, sobre a qual um dia os
Huni Kuin podem precisar se ater, relacionada a quimica do detergente ou sabé&o,
ainda que biodegradavel, jogado diretamente no rio Jordao, o qual abriga mais de 20
aldeias em crescimento populacional.

Na aldeia Chico Curumim, cada familia tem o seu ro¢ado, que, inicialmente, é
preparado pelo homem para o plantio das diversas espécies que compdem a dieta
Huni Kuin: mandioca, banana, mamé&o, melancia, cana-de-agucar, amendoim, feijao,
acai, pupunha, batata, cara e outras plantas, semeadas em rocas de terra firme (Bai
Ku In) ou em praias do rio (maxi bai) (KAXINAWA, 2015). Mas s&o as mulheres que

acompanham a roca, a mantém e trabalham no momento de colheita.

Imagem 34: Mulher levando mandioca e facdo

Fonte: acervo pessoal

Segundo Rita, elas vdo sempre acompanhadas umas pelas outras, jamais
sozinhas, as vezes auxiliadas por um homem, porque € um trabalho muito arduo e
gue demanda uma forca excepcional. As mulheres carregam cerca de 25 quilos em

uma bolsa, que possui uma al¢ca central mais alongada para apoiar na testa e, assim,
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dividir o peso. Ainda impressiona o fato de que, quando o rocado de terra firme (Bai
Ku In) € um pouco distante das malocas e se chega por barco, em momentos de pouca
chuva e de baixa do rio, como na ocasiao do campo desta pesquisa, essas mulheres
descem um barranco de cerca de 5 metros, as vezes maior, dependendo da época do
ano, equilibrando todo esse peso e o préprio corpo sem cair.

Essa observacdo das “diferentes técnicas corporais empregadas pelas
mulheres em seu cotidiano de trabalho” (D’AVILA; JARDIM, 2015, p. 161), no rogado,
especialmente, indica que a divisdo sexual do trabalho ndo estd necessariamente
relacionada a forca fisica, haja vista o esfor¢co brutal empregado nesta tarefa,
provocando uma reflexdo sobre as origens desta distribuicdo. Essa divisdo pode tanto
remontar a periodos ancestrais dos Huni Kuin, quanto ao Tempo do Cativeiro, quando
aos homens cabia o trabalho de extracdo da borracha e, as mulheres, as tarefas mais
limitrofes a casa dos patrdes, inclusive concernentes a alimentacdo. Ou, ainda,
simplesmente sugere que os padrbes referentes ao que seja forca fisica pesada na
perspectiva de uma mulher urbana, caso da pesquisadora, seja completamente
diferente do ponto de vista e do corpo da mulher Huni Kuin ou de qualquer outra
mulher do campo ou da floresta. Por fim, pode ainda ser indicio de algo entre ambas
as hipéteses, que ndo podem ser confirmadas, especialmente sobre as tradigcdes do
trabalho feminino, porque, para as geracdes atuais, trata-se de uma memoria ja
imiscuida com aquelas do cativeiro.

A alimentacdo e os alimentos sdo 0s personagens principais de muitas das
festas celebradas pelos Huni Kuin, tais como: a festa da banana (banawa), festa da
cacada (Hai lka), festa da pescaria (baka kena) e o proéprio ritual de batismo do Nixpu

Pima, cuja dieta é essencial para o sucesso da missdo em vida e mesmo apds a morte:

Nixpu Pima — o ritual de passagem para a vida adulta ou Batismo
Tradicional do Povo Huni Kui — é muito importante para nés.
Celebramos essa festa desde muito tempo e continuamos utilizando-
a e valorizando-a até hoje. E uma ceriménia onde as pessoas recebem
forcas e poderes dos espiritos da natureza através de cangdes e rezas
sagradas do pajé Txana junto com banho, pintura, tingimento da
dentadura, feitos com as plantas medicinais e outros. O batismo é feito
para poder conseguir alcancar suas expectativas e realizar bem os
seus sonhos, como viver feliz, ter salde, ter sorte na cagada, na
pescaria, no casamento, no trabalho e outros. Igual a um tipo de
renascer. Se a pessoa cumprir bem a dieta, vive bem por muito anos
de vida. Quando a pessoa fica bem idosa, as vezes ndo morre, se
transforma em natureza (KAXINAWA, 2015).

138



A alimentacdo basica e cotidiana tem a mandioca muito presente, tanto no
alimento cozido, quanto na farinha usada em um tipo de farofa de banana. O rogcado
desta espécie tem um mito de origem, relacionado a cotia, que, resumidamente, tem
um machado, usado para plantar a macaxeira, que é almejado pelos Huni Kuin, que,
com um ardil, conseguem tomar dela. Depois de uma semana, 0 povo ja esta
preparando a sua primeira roca de mandioca e a cotia pede seu machado de volta,
recebendo uma negativa. Entdo a cotia ameaca e diz que vai comer a macaxeira
plantada por eles todo ano, ao que respondem: “pode comer, mas o machado a gente
n&o da mais ndo” (KAXINAWA, 2002, p. 71). Na cidade compram-se outros alimentos,
consumidos sempre acompanhados da mandioca, além das carnes de frango, peixe
e bovina; enquanto, nas aldeias, ha a criacdo de alguns animais e a caca, que, embora
esteja escasseando, é normalmente empreendida pelos homens.

Curiosamente, a pesca na aldeia € uma atividade comum, ha uma técnica
chamada tingué ou tingui muito empregada para a pesca de surubim, pirapitinga e
outras espécies da regido, mas, com a circulacdo do dinheiro e a oferta do produto,
as comunidades também compram o pescado de um peixeiro que eventualmente

passa de barco.

Imagem 35: compras da cidade para levar a aldeia e Ib&zinho com suco de pacote ja na aldeia

Fonte: acervo pessoal

As razdes para a caréncia de animais para a caca na floresta e proximidades
das aldeias tem a ver com a acéo ilegal de madeireiros e cacadores na regiao, além
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do uso de motosserra, também pelos proprios Huni Kuin, para suas construcées, que,
segundo Rita, pelo barulho, afasta os animais. O comércio de madeira é proibido na
regido e, inclusive, os caminhdes que transitam pela cidade trazem adesivos que
alertam sobre esta ilegalidade.

Mas o esquema ilicito e violento também encontra seus meios e, além de
afugentar os animais, segundo o cacique geral do Jordao, Sid Huni Kuin, José Osair
Sales kaxinawa, também afasta e oprime os chamados brabos, populacdo Huni Kuin
gue ainda evita contato:

Eles tiram a madeira fazendo um pigque no verdo como agora e vao
deixando as toras no lugar para no ano que vem tirar. No tempo das
enchentes, traz as toras pelo igarapé. As bases deles ficam entre trés
e quatro horas de viagem dentro da mata subindo igarapé. Como néo
hé fiscalizacao eles tiram a madeira onde encontrarem. Essas equipes
madeireiras relinem cerca de quarenta pessoas armadas. Quando dao
a ronda na mata, os madeireiros ddo também tiros nos brabos. O que
acontece: os brabos saem de suas malocas e vado embora para outros
lugares. Como nao tem muito para onde correr, fogem para as
cabeceiras dos quatro rios principais da regido, como é o caso do
Jorddo. Estdo |4 apenas para pegar alimentos, para comer nos
rogados alheios (SALES, 2011).

O assassinato ou a perseguicdo aos Huni Kuin brabos, que precisam ter os
seus direitos reconhecidos e respeitados, é o problema mais alarmante, relacionado
as madeireiras ilegais, e Sia busca apoio para uma solu¢do. Mas sdo inUmeras as
consequéncias que a derrubada ilegal de arvores na regido pode causar, a comecar
pela perda da prépria espécie, por vezes centenaria. Em relagéo a caca, a morte ou a
migracao de animais em fuga prejudica a atividade e as espécies abatidas hoje sédo
comumente de pequeno porte, enquanto, outrora, encontravam-se veado, porco, anta
e outros também de maior constitui¢ao.

Com isso, crescem os rebanhos nas aldeias do Jorddo e, no caso da aldeia
Chico Curumim, a criacéo de aves. A populacao local esta construindo um galinheiro
e, sendo assim, nota-se mais uma vez a contingéncia de domesticagao interespécie
(TSING, 2015), causada por uma relagcao de exploracdo ambiental para consumo
externo a aldeia, que vai transformando o corpo Huni Kuin, suas interacdes e
constituicbes de paisagens. Ha4 uma tendéncia légica de que seus desejos e
necessidades possam se modificar, desde que, com a criacdo de animais, € com 0

tempo despendido com isso, a necessidade de ir a caga pode aos poucos se dissipar
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e, por conseguinte, o corpo cacador se adaptar a novas formas, movimentos e habitos.
Quica, algum dia, este corpo possa até mesmo preferir atividades mais sossegadas,

que exijam menos interacdo e conhecimento da floresta, assim como dos habitos dos
animais.

Imagem 36 e 37: troncos de arvore no rio jorddo a caminho da aldeia

Fonte: acervo pessoal

Todavia, a l6gica imaginada com esses pressupostos pode ser completamente
diferente da racionalidade empregada pelo povo Huni Kuin ou pelo pensamento do
corpo dessa populacdo, que estd sempre em profunda interacdo com o yuxibu, a

grande forca espiritual da natureza. Assim sendo, a domesticacédo de alguns animais
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(e interespécie) para alimento pode, eventualmente, ndo alcancar o corpo Huni Kuin
e em pouco afetar a tradicdo ou mesmo a necessidade de ir a cacga, ainda que fatores
externos ja estejam comprometendo esta atividade.

As carnes de caga sé@o os Unicos alimentos sensivelmente salgados na dieta
Huni Kuin, porque o sal conserva o0 produto, substituindo a defumacéo,
tradicionalmente empregada, e assim podem ser consumidas aos poucos. No mais, 0
paladar € muito sutil tanto em relacdo ao sal, quanto ao doce. Por exemplo, no rogado,
apanhei um mamao que estava, segundo meu gosto, perfeito para o consumo, todavia
foi considerado ja estragado para as outras mulheres e para o Cleiber, Bane (artista
do Mahku), que, com sua esposa, Ayani, me recebeu em sua casa na aldeia Chico
Curumim e me levou a conhecer sua plantacdo. A banana da terra € consumida
também verde, pela minha perspectiva, junto a farinha de mandioca. J& a banana
usada para a preparacdo do mingau desta fruta € mais docinha. Outro alimento com
sabor mais acentuado, entre a docura da garapa de cana e um azedinho da
fermentacao, € o Mabesh Muka, uma espécie de cerveja, como foi apresentada, muito

saborosa e feita com a mandioca, segundo Bane.

Foto: acervo pessoal
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A sutileza do sabor, o plantio e a propria caca dos alimentos conectam-se a
uma delicadeza do corpo-paisagem, do espirito e da arte-vida Huni Kuin, que
prevalece sobre a intoxicagdo e o envenenamento do corpo, ofertado pelos alimentos
industrializados. A forma de se alimentar e o paladar sutil ainda resiste as influéncias
dos modos de alimentacdo nawd, desde a colonizacao do periodo do ciclo da borracha
e a vida no cativeiro, até hoje em dia, diante do convivio frequente com os nawas na
cidade do Jord&o e, igualmente, durante viagens a trabalho.

Nas festas e rituais de passagem e de cura, tais como a dieta do Muk@, ou a
preparacao corporal para a ingestao da ayahuasca, e ainda a dieta de duas semanas
para a realizacdo do Nixpu Pima (batismo), a limitacdo do regime, 0s rezos
empregados durante o cozimento e a restricdo ao paladar de salgados ou doces torna
evidente a relacdo entre a moderagéo ou o controle do consumo de alguns alimentos
e seus preparos e o fortalecimento e o refinamento da sensibilidade do espirito.

Uma receita rica em energia vital e de “capacidade de sintonia com as multiplas
espécies vivas que habitam o universo” (Mbembe, 2021, p. 105), que as mulheres
Huni Kuin seguem a risca no preparo, possibilitando desenvolver a inteligéncia
corporal, o pensamento do corpo e a sensibilidade as magnitudes singulares que
circulam no ambiente, no mundo, no cosmo. E, todavia, assim, resistir também a
captura, a modelagem do ser-consumidor do capital e de seus rastros toxicos,
inclusive alimentares, que contribuem para um processo denominado brutalismo por
Mbembe, “que tanto tem por alvo os corpos, 0s nervos, o sangue e o cérebro dos

humanos quanto as entranhas do tempo e da terra” (MBEMBE, 2021, p. 11).

Tenho ainda em mente a dimensdo molecular e quimica deste
processo. Nao sera a toxidade, isto €, a multiplicacdo de produtos
guimicos e residuos perigosos, ja uma dimensdo estrutural do
presente? Tais substancias e residuos (incluindo os eletrbnicos), ndo
atacam apenas a natureza e o ambiente (o ar, os solos, as aguas, as
cadeias alimentares), mas também os corpos (MBEMBE, 2021, p. 10).

O brutalismo, como um processo do capitalismo contemporaneo, segundo
Mbembe (2021), dialeticamente, cria destrutivamente 0s seres e permeia processos
psicossociais e ambientais com seus efeitos insalubres e patolégicos. Desenvolvem-
se corpos sintéticos, inclusive pelas suas extensdes tecnolégicas, que ja néo
pressentem, que ndo se defendem e se tornam vulneraveis a doencas tao fisicas

guanto psiquicas e sociais, como se observa hoje, de modo contundente, no Brasil,
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em relacédo a rendicao de parte da populacdo a uma realidade fabricada e paralela,
desconexa e incoerente, divulgada principalmente em redes sociais e em pregacoes
de algumas igrejas, tais como: a terra plana, o desejo de democracia pela via da
ditadura militar e o negacionismo nos seus mais diversos aspectos, resultando em
descalabros coletivos, como pessoas pobres defendendo o direito dos ricos de
explorar a si proprios pobres, negros empunhando bandeiras racistas, mulheres com
discursos miséginos, mesmo indigenas contra os povos originarios e assim por diante
em uma sucessao cinética de autoflagelo. A alimentacdo do povo Huni Kuin, dessa
forma, também integra os elementos de resisténcia a colonizacdo da cultura
dominante, seus processos de embrutecimento do corpo e de criacdes deletérias de
mundo. Ainda assim, mesmo com a manutencdo da sua dieta bésica, essa
comunidade, especialmente na cidade, no bairro Kaxinawa, mas nas aldeias também,
em quantidades bem menores, consome diversos produtos industrializados.

E é a irma de Rita, Yaka, Edilene Sales Kaxinawa, também artista talentosa,
gue revela, em uma conversa informal, a grande transformac¢do no mundo Huni Kuin,
ocasionada pelo consumo, quando afirma que, com o contato com 0s hawas, com 0
uso de roupas, de produtos diversos e de alimentos industrializados, seu povo perde
a capacidade de se comunicar com 0s outros animais. E a comunicacdo com 0s
animais € o fundamento e alicerce de toda a sabedoria e cosmogonia Huni Kuin.
Foram eles, os animais, que ensinaram a cantar, a plantar, a usar as plantas
medicinais, o Nixi Pae e outras orientagcdes mais. Muitos desses conhecimentos se
perdem nos tempos das correrias e do cativeiro, mas outros tantos conservam-se com
a transmissdao oral entre os humanos e também com 0s registros escritos e gravados,
que vem sendo produzidos. Um desses conhecimentos, muito especial em relacao as
atribuicdes femininas nessa comunidade e a prosperidade econémica das familias, é

a tecelagem. E quem ensinou foi a aranha.
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Imagem 39: obra Aranha Trouxe a Tecelagem de Rita Huni Kuin

Acervo: Rita Huni Kuin

A Teia da Aranha e os Kenes da Jiboia: Mulheres em Acéo

A tela Barnéburu kene béni (Aranha Trouxe a Tecelagem) foi apresentada em
2021, durante a exposicao Moquém_ Surari no Museu de Arte Moderna - MAM de Séo
Paulo, em parceria com a Fundacgéo Bienal de Sao Paulo e a Galeria Jaider Esbell de
Arte Indigena Contemporanea. A pintura refere-se a historia de Barnéburu ou Basne
Puru, a aranha encantada, que da origem a tecelagem Huni Kuin, uma atividade

amplamente feminina:

Uma mulher Huni Kuy morava em uma maloca sem roupa, sem saber
tecer, sem saber fazer nada. Uma vez a mulher viu a aranha tecendo
a casa dela rapido e falou:

— Puxa, essa mulher aranha esta construindo a casa dela muito
rapido. Se nés Huni Kui aprendermos poderemos construir casa
também, roupas [...] No dia seguinte apareceu a velhinha Basne Puru
com a linha preparada guardada no sovaco dela, levando a linha. A
mulher perguntou:

— Quem é vocé?
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Basne Puru respondeu:— Eu sou a aranha encantada. Eu escutei
ontem vocé pedindo para aprender a tecer e eu estou trazendo
material para te ensinar.

A aranha ensinou a mulher como fazer rede, Mmaba. A aranha pegou
alinha e levou para trazer no dia seguinte. No dia seguinte Basne Puru
entregou a rede feita, nada de desenhado, s6 a rede mesmo. A mulher
teve vontade de ter semente desse algodao. Ela pediu para Basne
Puru para ela plantar. Basne Puru levou muitas sementes. Sementes
boas e sementes que davam problemas. A mulher plantou o algodao
no ro¢cado com o marido.

O algodao nasceu com linha no galho de cores diferentes, preto,
vermelho, branco [...] todas as cores. Ela dava semente para familia
para plantar no rogado. Cada cor tinha sua semente. Quando tinha
linha para fazer colete entregava para Basne Puru para fazer para ela.
Basne Puru fazia cinco redes a cada noite e entregava no dia seguinte
para ela. Um dia a mulher falou: — Basne Puru faz rede, coletes, roupas
[...] € bom nés aprendermos a fazer as nossas préprias coisas. No dia
seguinte, Basne Puru chegou com semente de algoddo. E as
sementes coloridas a Basne Puru levou com ela para sempre.

Hoje em dia sé nasce bola de algodao, ndo nasce mais linha colorida.
Comecaram a trabalhar, plantar, colher, bater o algodéo, fiar até fazer
as préprias roupas. Ai que surgiu o ensinamento da tecelagem para o
povo Huni Kuy. Quem trouxe foi a aranha encantada (DUA BUSE,
2017, p. 45).

Na pintura, observa-se de um lado um desenho figurativo, Dami para os Huni
Kuin (LAGROU, 2007), uma representacao da floresta, com as copas das arvores,
troncos e pontos brancos, que podem tanto ser a chuva como toda a luminosidade
espiritual do lugar, do grande espirito de Yuxibu. De outro lado, encontra-se uma trama
de linhas, planos e geometrias sagradas, os Kenes. No centro da teia de aranha o
Mae Musha kene, que se refere a planta Espera Ai, usada como medicina para varios
males, e também como anticonceptivo para as mulheres. Na lateral direita, outro kene
e o desenho de folhas dessa planta, com nervuras simetricamente dispostas.

A teia da aranha captura o Mae Musha Kene, fazendo uma relacdo com a
histéria de Barnéburu, como se a aranha dissesse para a mulher: Espera Ai, vocé
qguer saber tecer? Entao vai levar o tempo necessario, aprendendo a plantar, a colher,
a abrir o fio, a tingir e, finalmente, a entrelacar no tear. O tempo do conhecimento, de
todo o conhecimento, inclusive, evocado nesta imagem. Em outra abducédo, ou
conjuntamente, ha o aspecto de compartilhamento de experiéncias e aprendizados,
as vivéncias sempre coletivas desta comunidade. E, desse modo, o espinho da
Espera Ai na teia pode significar a mulher a espera de outras para formar uma rede
metaforica e fisica de novos conhecimentos e fortalecimentos de lagos, que remontam

aos ancestrais Huni Kuin e suas tecelagens do Tempo das Malocas.
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Nessa época, a populacdo usava pouca vestimenta, trajava saias com franjas
de palhas, os tipas, e poucos acessorios: cocar, colares feitos de envira, dentes ou
conchas. Em algum momento, depois dos ensinamentos de Barnéburu, comecam a
trabalhar com as tecelagens lisas e, s6 mais recentemente, passam a desenhar 0s
Kenes nas tramas dos tecidos, segundo Teresa Devulsky (2023), professora de

figurino e pesquisadora da indumentaria Huni Kuin.

Imagem 40: Rita com cocar branco e parentes na floresta, em vestes tradicionais: tipds e samputaris

E =N g 3 " - & S B SN AW, : =
TOs W o : S

Foto: acervo Rita Huni Kuin

As vestes caracteristicas, como o samputari, bata cerimonial e comprida, ha
cinguenta anos mais ou menos, eram usadas apenas pelos pajés, caciques e txanas
(cantores), porque, durante muito tempo, depois do periodo de cativeiro, essa
populacédo preferia passar incognita para nao sofrer o preconceito dos nawas e assim
deixava sua indumentéria de lado. Isso muda a partir da autogestédo e do processo de

retomada da sua cultura e autoestima no novo tempo:

Agora estd havendo um empoderamento cultural e o Kayatibu € um
belo exemplo disso, muito forte. E isso se reverte na forma de vestir.
Eles usam artisticamente, camisa indiana com uma calca jeans,
pulseiras de miganga e acessorios de semente, cocares e brincos de
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penas, uma criagdo contemporanea, as perfuracdes no periodo das
malocas eram bem diferentes, assim como a tecelagem. S&o criacoes
atuais, que nao existiam anteriormente: colete, cachecol, gravata,
esses itens foram incorporados, sé que todos com kene e migcanga,
até a gravata tem micanga, com toda a for¢a da cultura espiritual Huni
Kuin (DEVULSKY, 2023).

Imagem 41: grupo Huni Kuin do rio Jord&do no ano de 1981. Foto de Terri Aqumo

Fonte: AMARAL, Leandro Ribeiro portal Iphan

Imagem 42: populacdo Huni Kuin e um mineiro no aeroporto do Jorddo em 2022

Foto: acervo pessoal
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Essas incorporacdes sao frequentes, inclusive sobre modelos indumentarios
de outros povos indigenas, como € o0 caso dos cocares, que, além dos tradicionais
Huni Kuin, sdo usados aqueles mais compridos que descem emoldurando o rosto,
segundo Rita, inspirados nos cocares norte-americanos. As vestes tradicionais,
atualmente, sdo usadas ndo apenas em rituais e somente por liderancas, mas por
todas as pessoas e em varias ocasifes, e quase sempre mescladas com pecas de
roupa fabricadas e vendidas em lojas, como se observa na foto acima no aeroporto
do Jordao. E essa mistura caracteriza 0 momento atual, Xind Bena, ndo s6 em relacéo
as vestimentas, mas a todo este processo de interacdo com a sociedade e o mundo
nao Huni Kuin, que também inclui a afirmacéo dos saberes e das préticas tradicionais.
O pajé Dua Busé define Xind Bena da seguinte forma: o novo tempo “alia a
transmissdo das tradicoes entre velhos e jovens a intercambios com o mundo do
século XXI” (2017, p.20).

Quando ha festividades, gravacdes em video ou qualquer tipo de evento
significativo, a indumentaria tipica € escolhida com mais esmero e 0s kenes
transbordam sobre os tecidos, acessérios e pinturas corporais. Em relacéo aos tecidos
artesanais, segundo Devulsky (2023), o uso da linha industrial facilita a maior
guantidade de vestimentas produzidas, apesar do preco ser caro, porgue 0 processo
para a producao de fios € lento e trabalhoso. E, de fato, durante a pesquisa no Jordao,
as tecelagens apresentadas pelas artesds eram todas fabricadas com linhas
industriais, mesmo sendo os valores das linhas nas lojas e, efetivamente, de todas as
mercadorias na cidade no Jordao, exceto as fabricadas localmente, uma média de
30% mais caras do que, por exemplo, na cidade do Rio de Janeiro, devido
provavelmente aos custos do transporte.

Os colares, pulseiras, faixas para a cabeca (usadas pelos homens,
principalmente) e outros aderecos de micangas também sédo criados e produzidos
pelas mulheres. Nao séo tecelagens, mas trazem o entrelagcamento também manual
de materiais variados, como sementes, 0ssos, principalmente, hoje em dia, as
migcangas de vidro, e os fios, que unem as pecas para formar os desenhos dos kenes,
aprendidos com a jiboia.

Além de distinguir o ser Huni Kuin, com todo o orgulho projetado na beleza dos
artigos, a indumentaria, termo que, por definicdo, segundo Devulski (2023), inclui os

aderecos e pinturas corporais, agrega a forca espiritual dos Kenes e, novamente, o
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sentido de unido e compartilhamento de experiéncias e conhecimentos tdo caros a
esta comunidade. Observando as geometrias sagradas estampadas nessas artes,
nota-se que elas nunca estdo soltas ou separadas, todavia seguem um ciclo sem fim,
porque junto a ele é urdido o recomeco, que, segundo Lagrou (2007), revela a

concepcao Huni Kuin do mundo:

Imagem 43: tear de Francisca e, a direita, trajes tradicionais, modernizados por Ayani

———————

Foto: acervo pessoal

O padréo englobante do estilo enfatiza a essencial igualdade de todos
os elementos, em sintonia com uma filosofia social que reage contra
gualquer exacerbacgéo de diferencas (todos os humanos sdo mais ou
menos iguais como o sdo as unidades de desenho) e realca a ligacéo
dos seres humanos com 0 COSMOS CUjoS Corpos e seres sao cobertos
com a mesma malha de desenho. Visualiza igualmente o fato de todo
corpo ser composto da unido das qualidades de inu e dua, e da uniao
das qualidades femininas e masculinas. O estilo visualiza a énfase na
homogeneidade e coeréncia e expressa a ideia da comunidade como
sendo um corpo social (nukun yuda), coberto pela mesma 'pele’
(roupa) cultural, ou rede de caminhos (as unidades minimas de
desenho sdo chamadas de ‘caminhos', bai) cobrindo todo o mundo
explorado, conhecido (LAGROU, 2007, p. 102).
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Imagem 44: brinco com kene da cobra, criado por Rita e pulseira com kene do sapo de Ayani

Fonte: acervo pessoal

Imbuidas desse espirito comunitario, sincrénico e interligado, percorrendo
também o caminho de retomada das tradicdes e de autonomia financeira, as artistas
e artesas cosmicas Huni Kuin séo responsaveis pela atividade que mais gera capital
para esta populacéo. Por este motivo, Rita vem se dedicando também a parceria com
a Living Gaia, uma associacdo ndo lucrativa e ndo governamental alema, situada
também em Alto-Paraiso no estado de Goias, que se dedica a criar oportunidades de
intercambio cultural e protecédo ao conhecimento e sabedoria indigenas. O projeto com
os Huni Kuin prevé a aquisicéo de terras para a populagéo e, com a colaboracéo de
Rita, que foi a Alemanha em setembro de 2022 para este fim, a formacdo de uma

cooperativa de mulheres artesas:

Fomos com intengéo de captar recursos para fazer o primeiro encontro
com as mulheres artesas indigenas do Jordao, que vai acontecer em
fevereiro de 20237, em Alto Paraiso. Hoje a venda do nosso artesanato
€ o principal meio de aquisicdo de recursos dos indigenas do Jord&o.
E o artesanato é feito pelas mulheres. Os homens sempre viajam,
levando o trabalho das mulheres para vender, mas n&o sabem explicar
como é feito, de onde vem, quem faz, quem € a artesa. Ninguém sabe.
Entdo é mais facil a mulher mesmo viajar e explicar, mostrar como é
feito, explicar o trabalho que da, o tempo que leva, quem faz, aonde

70 tempo verbal do depoimento de Rita foi respeitado, apesar de ja ter ocorrido o evento.
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faz. A explicacdo sobre as geometrias, tudo o que envolve 0 processo.
A gente foi para a Alemanha para falar sobre isso. Eu e outras
mulheres (RITA HUNI KUIN, 2022).

Mais uma transicdo do corpo-paisagem feminino que desponta no horizonte,
explorando e transformando com mais evidéncia seus proprios espacos de vida no
mundo, como estratégia de sobrevivéncia e de renovacgdo. Essa pratica de transito, ja
bem comum entre os Huni Kuin, principalmente homens, tanto pelas exposicoes de
artes quanto pelas ceriménias de Nixi Pae, segundo Mbembe pode “fragmentar os
espacos de convivéncia” (2021, p. 165), especialmente, neste caso, pelas auséncias
da mulher, a figura que cria a confluéncia da vida familiar e, portanto, assinalar “os
efeitos das mobilidades espaciais nas dinamicas de alteragao nas relagdes de género”
(Ibidem), no que se refere principalmente as atribuicées familiares, laborais, sociais,
rituais, culturais e etc. ldas e vindas que desenham novas geometrias nos teares da
mulher Huni Kuin, que séo entrelacadas pelo kape Hina, o kene do rabo do jacaré,

gue serve de ponte e transporte a toda essa transi¢cdo do corpo-paisagem feminino.

Fotos: acervo Teresa Devulsky
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kape tawa: Visdes de Espiritualidades do Dorso do Jacaré

kape Tawa Pukeni € a histéria do jacaré que serve de ponte para a migracao
do povo Huni Kuin no tempo em que houve um diltvio. Ika Nai Bai era um pajé e astuto
cacador que usava de ardis para capturar suas presas. Em uma empreitada de caca,
observa “um povo branco, com espingarda de ferro, que chama Mane Pia, tercado de
ferro, que chama Mane Sepati, machado de ferro, que chama Mane Rue, panela de
ferro, que chama Mane Kéti” (DUA BUSE et al, 2017, p. 71), além de micangas e
outros acessorios industrializados.

O pajé entdo chama seu povo para falar com os nawas e adquirir esses
produtos e toda a comunidade o segue para tal fim, deixando sua terra vazia. No
caminho, havia um lago que era impossivel de atravessar. Decidiram montar
acampamento e a noite Ika Nai Bai escuta os cantos de pacari do jacaré. No dia
seguinte, ele vai conversar com kape Tawa, o jacaré, que propde: “combina com sua
comunidade para ela cacar para mim, para eu encher meu bucho, ai vocés podem

atravessar nas minhas costas (DUA BUSE et al, 2017 p. 72).

Imagem 46: obra Kape Tawa de Sebastido Mana

Fonte: Livro Uma Shubu Hiwea
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O povo aceitou e comecgou a cacar para o jacaré e a subir no seu dorso para
caminhar até a outra margem onde estavam as coisas dos nawas. Mas um cacador
ndo ouviu o combinado e levou uma presa de jacaré (mesma espécie, portanto) para
kape Tawa. Com isso, o jacaré afundou, ainda com um monte de gente que néo tinha
atravessado e que foi atacada pelas piranhas e arraias do lago. Tka Nai Bai e outros
conseguiram e ficaram com todo o Mane, as coisas dos nawas. “lka Nai Bai fez uma
musica. A histéria do Kapa, do jacaré € tudo isso. Muito haux, muita esperanca e
protecdo. Haux, haux!” (Ibidem).

A incluséo desta histéria demonstra que o contato com os nawas existe desde
antes do Tempo das Correrias e que o interesse pelos artigos e novidades que esses
trazem também é antigo. Mas aproveita-se a histdria do dorso do jacaré kape Tawa,
também como ponte para a casa de Francisca, mae de Rita, em razdo da imagem
pintada e escrita em sua porta de entrada. Uma excecdo que se abre neste processo
de investigacdo a partir dos agenciamentos das obras de arte, até entdo,
exclusivamente com as criagdes de Rita, para examinar um assunto relevante ao tema
da colonizacdo do pensamento, da noopolitica, e das resisténcias na comunidade
Huni Kuin.

Na pintura da porta veem-se um homem e uma mulher, trajando vestimentas
tradicionais do povo Huni Kuin, e acima deles, em vermelho, palavras que dizem mais
ou menos assim, ndo exatamente, porque ha uma dificuldade para a leitura: Jesus
Cristo ontem e hoje para sempre. A imagem traz uma sintese deste momento de
retomada das tradicdes e da pratica espiritual Huni Kuin em friccdo, o que, cabe
ressaltar, ndo se refere exclusivamente a conflitos, mas também a adequacdes e a
permeabilidades (TSING, 2005), com a religido catélica e/ou a protestante evangélica
neopentecostal. Para varias pessoas da comunidade, que responderam sobre uma
possivel incompatibilidade entre a espiritualidade tradicional e essas igrejas, a
resposta foi negativa em todos os casos. Segundo Rita e demais, s&o0 momentos
ritualisticos diferentes, que ndo se opdéem em absoluto.

Contudo, o fato de ndo se perceber uma contradicéo entre as praticas religiosas
e espirituais, provavelmente sugere que, no periodo de colonizacdo, durante o qual
suas praticas ritualisticas sdo reprimidas de modo atroz, as religides nawas se

estabelecem no corpo, na memaria e nos principios morais da comunidade Huni Kuin.
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O sintoma mais evidente se contempla no corpo coberto pelas roupas em todos os
momentos e espacos (cidade ou aldeia), mesmo em ocasides de mergulho no rio.
Nesse momento de lazer ou de pesca, como foi esclarecido por uma mulher na
aldeia, estdo vestidos em razéo de que homens e mulheres ndo podem estar sem
roupa um na frente do outro (nesta ocasiao, ela tirou parte da roupa para mergulhar,
porque sO havia mulheres), e, por outro lado, ndo ha o habito do uso do biquini ou
sunga nesta regido, apesar do calor e das muitas praias de rio. Portanto, a ideia de
pecado e de algo moralmente reprovavel, em relacdo a naturalidade do estado de
nudez, ja esta impregnada no senso comum e na moral dessa populagcédo, mesmo com

0 intenso movimento de retomada das tradicdes.

Imagem 47: pintura na porta de Francisca

Foto: acervo pessoal

As diferencas que ndo sédo notadas entre a ética defendida por catdlicos e
protestantes, e, entre esses, especialmente as igrejas neopentecostais, que se
disseminam por todo o pais, inclusive no Jordao, por si so ja delineia um conflito de
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principios éticos e espirituais. Desde que, para a ética cristd a ascese do ser é a
garantia de entrada no reino dos céus (independente de toda a riqueza da igreja),
resumida na frase de Jesus, citada por Mateus: “Em verdade vos digo que um rico
dificultosamente entrard no reino dos Céus. Ainda vos digo mais: que mais facil é
passar um camelo pelo fundo de uma agulha, do que entrar um rico no reino dos
céus”. (BIBLIA, 2015, MT 19, 23-24, p. 641). Diferentemente, na tradicdo protestante,
segundo Weber (2004), a ascese € relacionada a razao, ao empenho no trabalho e a
geragao e acumulagédo de grandezas de valores para a “gloria a deus na terra [...] e
s6 uma vida regida pela reflexdo constante pode ser considerada superacao do status
naturalis” (2004, p. 107).

Segundo Weber, Calvino ndo aprova o “gozo da riqueza” (2004, p. 143), e esta
é a profunda diferenca entre o protestantismo histérico com a teologia da prosperidade
e 0 incentivo ao consumo das igrejas neopentecostais brasileiras (MEIRELES, 2011),
cujos sermdes sdo imbuidos da cultura do consumo e, portanto, vicejam a imagem do
pensamento relacionado a noopolitica do consumo. Assim sendo, o discurso, a
pregacdo de uma das igrejas exalta a humildade e a simplicidade, enquanto a outra
celebra a riqueza, o consumo e as posses para a gloria de seu Deus. O que
compatibiliza enunciados tdo antagonicos para esta populacédo?

A imagem na porta de Francisca oferece uma pista sobre a resposta: a
simbologia de Jesus, que absorve e une em torno de si a congregac¢ao Huni Kuin, sem
que importe a igreja e suas diferencas. Portanto, ndo exatamente o individuo, suas
palavras e mesmo seus milagres, mas a “eficacia das imagens cristas” (DIDI-
HUBERMAN, 2013, p. 240), constituidas pelas igrejas, sobre um salvador que é a
“‘encarnagéo do Verbo divino” (Ibidem, p. 241), e que excede a imagem do homem
Adao, criado apenas a semelhanca de Deus. Jesus é filho de Deus e personificacdo
do divino naterra. Assim, o ser humano, especialmente masculino, através da imagem
construida de Jesus, se qualifica como um animal ou um tipo de gente escolhido pelo
divino para corporifica-lo, agregando uma importancia muito maior em relagédo aos
outros seres ou gentes da natureza, como a anta, a jiboia ou a Samauma, Shunu, uma
“‘majestade sagrada”, chamada “biblioteca da floresta” (DUA, BUSE, 2017, p.17),
onde, nas proximidades, os Huni Kuin costumam assentar suas moradias.

Nesse prestigio do ser humano sobre as outras entidades da natureza, que o

transcende enfim da natureza, se encontra o maior conflito com a ética e a

156



espiritualidade tradicional Huni Kuin, porque legitima ou chancela as acées do homem
para a espoliacdo da terra, para a exploracdo de outras espécies (e mesmo
interespécie, pelo racismo e suas violéncias), para a acumulagcédo de valores e sem
importar-se com a destruicdo de ambientes ou a extingdo de mundos outros. Uma
“ruptura entre humanos e natureza, denunciada por Marx no passado” (SILVA, 2018),
mas que tem se aprofundado no presente com a degradacéao nao s6 ambiental, como

social, cultural e psiquica.

Imagem 48: samauma ou shunu e meninas na proximidade da aldeia Chico Curumim
v " -{m Q ‘-.‘. 3 h 3 ) ‘. L i N : ‘<\ 2 7

Foto: acervo pessoal

Com relacgéo a cultura tradicional Huni Kuin, mesmo depois da colonizagéo, a
conexdo e a integracdo com a natureza é a sua maior fonte de riqueza, e nao sé
laboral, mas espiritual, artistica, epistemolégica e de memdrias, ainda e também
inscritas nas células do seu corpo, sobre uma vida livre, sem os traumas do cativeiro
e do preconceito. Ser em estado de comunh&o com a natureza e com 0 cosmos € a
riqueza do pensamento tradicional, do pensamento do corpo Huni Kuin, em oposi¢cao
a limitacdo da razao, dirigida, atualmente, inclusive pela igreja, em particular a
neopentecostal, a um ser-consumidor e ganancioso no mundo. O pajé Agostinho Tka
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Muru fala sobre o Yuxibu, a grande forca criadora, resumindo sua concepc¢ao de
espiritualidade e de relagdo com o mundo: “ninguém é maior, nem menor, nem mais
bonito que o outro. Somos 0s mesmos viventes do Yuxibu (apud Dua Busé et al, 2017,
p.13)

Uma concorréncia, portanto, de forcas, de pensamentos e de diferentes éticas
e percepcdes sobre o sagrado que, provavelmente a revelia da ciéncia da populacéo,
se instaura na comunidade. E ndo sé pelas igrejas e midias, mas a todo tempo, em
conversas descomprometidas e casuais também. Por exemplo, durante um almoco
em familia, uma moca da Bahia, descendente de tupinambas, que viaja pesquisando
dancas indigenas de diversos povos e esta ha cerca de um ano vivendo na casa de
Francisca, no bairro kaxinawé do Jordéo, fala sobre o preconceito e os estereétipos
indigenas. Em algum momento, ela afirmou que nunca viu danc¢a da chuva, que isso
era uma ridicularizacéo dos indigenas, divulgada em desenhos e filmes.

Sobre isso, argumentei que havia, sim, dancas da chuva, inclusive realizadas
por povos do Xingu. Ela custa a crer, demonstrando que, apesar de ter ascendéncia
indigena, de conviver respeitosamente com outra populacdo, com grande admiragcéo
e afeto, a sua memodria ja esta contaminada por um modo de pensar, que admite a
eficiéncia de uma oracdo em uma igreja, ou a mentalizacao positiva sobre algo, ainda
a oferenda a algum orixa, ou qualquer outra forma de rogo para conseguir alguma
graca, mas despreza a danca ritual e o ritmo percutindo na terra como meio de
conexao com o divino e de alcance de intengdes. O cinema, a televisao ou a internet
satiriza esse aspecto da cultura de alguns povos originarios e a pesquisadora,
descendente Tubinamb4, inadvertidamente, acredita.

Sendo assim, além de toda a forca das igrejas, também das insercdes
midiaticas e dos dispositivos de acesso e conexao, as sutilezas das conversas e dos
encontros com nawds ou mesmo com outros indigenas, criados com uma educacao
nawa, mesmo que bem-intencionados e persuadidos da sua afinidade com o mundo
Huni Kuin, tornam-se graos de areia, que se juntam, pesam e fortalecem a colonizagao
do pensamento pelo mundo hegemaonico sobre os mais diferentes temas.

Um outro exemplo disso ocorre ao fim de uma apresentacdo de canto e violao
de uma menina de cerca de 11 anos, chamada Pasma, que tem uma voz
impressionante e forte. Um rapaz nawa conversa com ela e diz que espera que ela

faca sucesso e figue muito famosa. O que isso significa ou significara para Pasméa

158



com o tempo e com outras palavras de incentivo? O sucesso que almeja é o0 mesmo
que o vislumbrado pelo homem nawa? Pasméa entende o que seja fama?

A fama e o sucesso ou o desejo de ambos sdo componentes de um mundo
cada vez mais individualizado, com objetivos e desejos individuais, limitados a
urgéncia do tempo presente, logo relacionados ao consumo. O consumo de um corpo
ideal (ndo apenas fisico), imaginario de criacdo e perfeicdo, especialmente nos
centros urbanos, segundo Costa Freire (2004), ou de um corpo-paisagem perfeito e
involucrado de muito luxo e conforto material. A fama e o sucesso para aquele rapaz,
pleno de bons sentimentos, provavelmente tem a ver com a distincdo pessoal,
prestigio e dinheiro, enquanto, neste momento, ainda, entre os Huni Kuin, claro, sem
descartar a necessidade financeira, se encontra no fortalecimento da sua cultura, na
autoestima e no resgate de seus modos de vida. Quer dizer, 0 sucesso esta
relacionado ao coletivo e ndo ao individual apenas; as tradi¢cdes, ao presente e ao
futuro interligados, ainda que, em intercambio com o mundo todo neste novo tempo.

Essas interacdes, portanto, ndo apenas intermediadas por dispositivos de
conexdo, mas também pelas relagbes vividas, produzem fricgdes, porque sdo politicas
e noopoliticas em jogo de forcas (mesmo que irrefletido, como em ambos 0s casos,
da pesquisadora de danca e do rapaz), produzindo o confronto desigual entre
percepcdes de mundos.

Com tudo isso, os Huni Kuin confiam na for¢ca de Yuxibu, na sabedoria da
floresta, nos conhecimentos de Shunu, a sumalima, também de Yube, a jiboia, de
seus pajés e ancestrais, do Muka, passaros, aranhas, antas e dos outros animais,
plantas e rios. Assim empreendem com forca a retomada das tradicGes, das artes e
artesanias cOsmicas, pelas maos principalmente das mulheres em seus trabalhos,
mas dos homens também, especialmente nas artes contemporaneas, além das visdes
e ensinamentos de Nixi Pae para todo o povo. Assim, a cartografia de afetos Huni
Kuin, vislumbrada através da arte e também da vida de Rita Huni Kuin, desenha
mapas de resisténcias, como também de suscetibilidades, especialmente aquelas que
vem com Xind Bena, o Novo Tempo, tracando as (re)existéncias e recriacées do seu

mundo ao empreender intercambios, transformaces e partilhas do sensivel.
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CAPITULO 6
INTERLUDIO ITINERARIO

160



Entre o Acre Huni Kuin e o Mato-Grosso Kuikuro

Esta histdria e pesquisa ruma (no dorso do jacaré) para a reserva do Parque
Indigena do Xingu, mais precisamente para a aldeia Ipatse no alto Xingu, onde vive o
cineasta Takuma Kuikuro. Mas, antes de chegar |a, exibe os mapas do percurso e das
diferencas entre os territorios, demarcadas por algumas distingdes entre as formas
como cada comunidade sofre as invasdes e 0s processos de colonizacdo ou
colonialidade de seus espacos - corpos - mundos.

Como se pode notar na imagem logo abaixo, entre o Acre e o Mato Grosso
situam-se os estados de Rondb6nia e uma parte pequena do Amazonas, além de,
seguindo a linha reta em vermelho, uma parte da Colémbia. Também é possivel
observar, pela diferenca dos tons de verde, como o Acre, coberto em quase sua
totalidade de um verde mais escuro, referente a floresta, apresenta maior preservacéo
ambiental, provavelmente, por ser, outrora, a extracdo da borracha a atividade
principal dos colonizadores, sobretudo da seringueira, que nao precisa ser derrubada,
como é o caso do Caucho, planta da qual também se extrai o latex. Ja o estado de
Mato Grosso apresenta coloracdo mais oliva em quase toda a sua extenséo,
revelando formacg@es rochosas em poucas partes e um vasto desmatamento, causado

pelo negdbcio agropecuario.

Imagem 49: linha que traca o caminho entre as areas do Jordéo e do Parque Indigena do Xingu.
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Nos proximos mapas, serdo exibidas imagens da cidade do Jorddo e das
proximidades da aldeia Chico Curumim ao longo do rio de mesmo nome. No primeiro
mapa veem-se, distanciados, a cidade, arredores e algum desmatamento, oriundo de
atividades em propriedades rurais e dos cortes ilegais de madeira.

Imagem 50: vista aérea do Jordao.
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Imagem 51: visualizag@o mais proxima da cidade e arredores
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Imagem 52: ampliagdo de uma clareira por desmatamento, proxima a cidade do Jordao

Fonte: Google Maps

Nesta imagem acima, visualiza-se em uma das margens um terreno privado e
mais descampado e, na outra, uma clareira de extragdo de madeira, comum ao longo

do percurso até a aldeia. Todavia, como se constata no mapa abaixo, a floresta ainda
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€ muito bem conservada e densa, com alguns clarbes apenas nas margens do rio,

onde, além das atividades ilegais de derrubada de arvores, ha aldeias e suas casas.

Imagem 54: area da aldeia Chico Curumim. (Entre o rio Jord&o e o igarapé Jardim, marcado na
imagem, mas um pouco mais acima da marcagao, onde o igarapé esta mais préximo do rio)
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Imagem 55: reserva indigena do Parque do Xingu
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Chegando ao Mato Grosso, a situacdo se mostra bem diferente, como
demonstra o mapa acima. O Parque indigena do Xingu parece uma ilha verde,
oprimida pelo agronegécio, que afeta as condi¢des climaticas do lugar e prejudica as
nascentes e o caudal dos rios deste estado, comprometendo a vida, os saberes e as
tradi¢cdes do povo Kuikuro e das demais etnias que vivem na reserva. Apesar disso, a
altima imagem revela que a liberdade das malocas ainda prevalece, assim como
muitas outras tipologias culturais tradicionais de uma histéria, que sera melhor

apresentada adiante.

Imagem 56: reserva indigena do Parque do Xingu com mapa mais aproximado
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Imagem 57: &rea habitada pelos Kuikuro, préxima ao rio Kuluene, a esquerda, que é um dos
formadores do rio Xingu.
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Imagem 58: aldeia Ipatse Kuikuro

Fonte: Google Maps

Imagem 59: aproximagéo da mesma aldeia com plano alto das malocas
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CAPITULO 7
VISOES, AROMAS E RESISTENCIAS DE TAKUMA
KUIKURO

Imagem 60: arte sobre imagens do filme Cheiro de Pequi

Fonte: pesquisadora
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Akinh& Ekugu: As Narrativas Verdadeiras e Uma Breve Histéria Kuikuro

O povo Kuikuro comp®e o sistema multiétnico e multilingue (Aruak, Karib, Aweti
e Tupi) do Territério Indigena do Parque do Xingu no alto Xingu, situado no estado de
Mato grosso. Segundo Franchetto (2021), os Kuikuro congregam o subsistema Karib,
junto com os Kalapalo, Matipu e Nahukua, provenientes dos povos de lingua Aruak,
os Wauja e Mehinako. E, desde o periodo das primeiras ocupacdes das populacdes
Aruak nas proximidades das bacias hidrogréaficas dos formadores do rio Xingu, nos
anos de 950 e 1050 d.C, conforme pesquisas e datacbes de radiocarbomo, sé&o
estabelecidos padrdes culturais, como ceramicas e aldeias circulares com praca
central, que se mantém intactos até os dias de hoje (FRANCHETTO, 2021).

Franchetto (2021) explica também que, de acordo com os préprios Kuikuro, sua
origem ocorre com a separacdo de um grupo liderado por alguns dos chefes de
antigas aldeias de oti (campo), situadas no alto do rio Buriti, provavelmente em
meados do século XIX, migrando e formando sucessivas aldeias as margens das
lagoas entre os rios Buriti, Kuluene e Curisevo. A primeira aldeia se chama Kuhikugu,
uma contracdo nominal que significa: Kuhi, o peixe tipo agulha (Potamorraphis),
abundante na lagoa, e, Ekugu, verdadeiro. Os Kuhikugu, peixe agulha verdadeiro,
(interessante notar o adjetivo verdadeiro na designacéo tanto dos Huni Kuin quanto
dos Kuikuro), formaram um novo grupo, que se separou dos outros Karib do Alto
Xingu, dando origem ao povo que os Kagaiha (caraibas), os ndo indigenas, por uma
questao fonética, denominam Kuikuro, e que os préprios vém a adotar para sua
designacdo (FRANCHETTO, 2021). Essa populacao possui trés denominacdes que
categorizam os humanos: os xinguanos (kuge), os indios ndo-xinguanos (ngikogo) e
os nao-indios (kagaiha). (FAUSTO, 2012)

Segundo o cineasta Takuma Kuikuro (2022), h&4 nove povos que praticam a sua
mesma cultura no Parque Indigena do Xingu, criado em 1961, compartilhando
igualmente rituais e costumes, mas sao ao todo 16 etnias, algumas com diferentes
tradicdes. Os idiomas ou dialetos também produzem identificacdes neste territorio
multiétnico, melhor observadas na formacdo de macroblocos, que monopolizam
determinadas especialidades com relacdo as artes, segundo Fausto (2012), como, por
exemplo: os individuos Karib produzem colares e cintos de concha de caracol, 0s

Arawak sdo ceramistas, enquanto os Tupis Kamayura sdo especialistas em fazer
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arcos de madeira preta e os Awetis produzem sal vegetal, um conhecimento e fabrico
gue inspira o filme O Sal do Xingu de 2020, dirigido por Takuma Kuikuro.

A historia dessas populacdes vem de séculos atrds, muito tempo antes da
criacdo da reserva, da chegada dos europeus ao pais, e, portanto, também do contato
com os Kagaiha, periodo narrado pelo chefe Atahulu (2018) da aldeia Ipatse, o qual
nao ocorre sem muitas lutas, capturas, violéncias, perseguicdes e mortes, durante as
expedi¢des coloniais dos bandeirantes (chamados jaburus). O relato refere-se ao final
do século XVIII, quando, segundo Atahulu (2018), os antepassados caraibas
(Kagaiha) chegam ao grande rio (Culiseu e ou Kuluene) e la constroem muitas canoas
de casca de jatoba para matar seus antepassados Kuikuro, mas abrange também o
inicio do século XX.

Atahulu (2018) conta que, numa noite, as pessoas de Agaha estavam
dancando Nduke Kuegi e foram golpeadas. Mesmo aquelas que estavam dormindo
foram mortas. “O sangue correu como fio d’agua e os machados se mancharam de
sangue” (ATAHULU, 2018, n.p). Outros e sucessivos ataques ocorreram e sempre oS
caraibas perguntavam onde estavam os chefes das aldeias. Depois de muitas outras
invasbes e buscas infrutiferas para capturar as liderancas Kuikuro, surge um
personagem que transforma a sequéncia dos fatos: “Kuigalu estava la para matar o
chefe dos caraiba” (2018) e com uma flechada logra o intento. Depois que o restante
dos bandeirantes vai embora para outras aldeias, Kuigalu e seu sobrinho
desenterraram tudo o que estava na sepultura da lideranca caraiba: facas, machados
e tesouras. “O chefe deles foi aquele que as tinha trazido e tinha sido morto. Ficaram
por aqui” (Ibidem).

Por fim, os caraibas conseguem capturar alguns chefes, que, todavia, ndo sédo
mortos: “depois de té-los vestidos com camisas, calcas e sapatos, vieram para ca,
para o pessoal de Ipatse, para matar outras tribos [...] Agahi, Painingkl e Kujaitsi
estavam com eles. Atiraram um pouco, a toa. De medo, os nossos fugiram” (Ibidem).
Mas Kuigalu reage novamente, derrubando palmeira e golpeando as canoas, nas
quais estavam os caraibas, que afundaram, “até a morada dos itseke” (bichos ou
espiritos). Aquele era Kuigalu; foi ele que fez aquilo para matar” (Ibidem).

Algum tempo depois, chega o etndlogo alemao Karl Von Den Steinen, em 1887,
gue divulga aos nao-indigenas a existéncia dos povos do Alto Xingu, onde vivem, a

época, mais de trés mil pessoas em 31 aldeias. Com sua expedicdo, Steinen é
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lembrado nas narrativas Kuikuro como Kalusi, o primeiro ndo-indigena que veio em
paz, trazendo presentes e bens para trocar. Depois de Von den Steinen, outras
expedi¢cbes estiveram na regido, como Hermann Meyer (1897, 1898, 1900), Henri
Coudreau (1895), Hintermann (1925), Petrillo (1932) e Max Schmidt (1942). “Tais
expedicOes estimularam a procura por instrumentos de metal, como facas, tesouras
e machados, e a disseminacdo de doencas contagiosas entre 0s Xinguanos”
(XINGU+, s/d).

Depois comecaram as mortes. Chegaram as doencas/ feiticos
[kugihe]. Nés ficamos poucos. Na época em que vieram os caraiba;
eles trouxeram as doencas/feitico, eles, os antigos, os donos de feitico.
As flechas/feitico voaram. Morreram muitos. Os de Kuhikugu
acabaram, acredite, nos tempos das viagens dos caraiba. Contam os
antigos que os colares de 'olho de peixe', os colares das mulheres,
eram enterrados com os mortos. Kalusi foi embora. Passou um ano e
o pessoal de Kuhikugu viajou até os caraiba, até a aldeia dos Bakairi
(Poto). De la, contam, trouxeram a tosse. Tinham ido buscar facas.
Deram facas, tesouras, machados. Veio a tosse.

Os caraiba dizem de nés: "Vamos pegar a terra deles! Deixemos eles
sem terra! Deixemos o pessoal de Kuhikugu sem terra". Por que isso?
Por que isso acontece, como eu posso constatar? Por que ndo nos
deixam em paz por aqui? Eu sei que antigamente seus antepassados
sempre nos matavam, vindo das aldeias dos caraiba, nossos
antepassados estavam aqui, os caraiba nos perseguiam. Foi por isso,
por outro lado, que as criancas sdo poucas, agora. Antigamente,
contam, os caraiba nos matavam. Fugindo deles, nossa gente mudou
de aldeia varias vezes. Aqui estdo, veja, os descendentes. Por que
vocés pegam nossa terra? (ATAHULU, 2018, n.p).

Uma Viséo do Xingu com Cheiro de Pequi

Essa questdo formulada por Atahulu atravessa a histéria dos povos indigenas
como um todo, assim como o problema decorrente do contato com as doencas, que
certamente afeta os habitantes das trés aldeias Kuikuro no alto Xingu. Somando os
300 parentes que vivem com o cineasta na aldeia Ipatse, pouco distante da margem
esquerda do médio Kuluene, com os 100 habitantes da aldeia de Ahukugi, na margem
direita do Kuluene, um pouco mais acima da Ipatse, e uma terceira aldeia no local da
antiga Lahatua, com um pequeno grupo familiar, verifica-se um total de cerca de
apenas 500 pessoas, ou seja, 17% do total da populacédo registrada no final do século
XIX no Alto-Xingu. Com as aliangas politicas e matrimoniais dos Kuikuro, ressurge
como aldeia e grupo local o povo Yawalapiti, que agrega desse modo também os

Kuikuros em suas comunidades, e, ainda, 0s grupos que vivem em outras aldeias do
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Alto Xingu, as quais aumentam um pouco o numero total da populacédo na regiao.
(FRANCHETTO, 2021).

Com esse numero reduzido de individuos, o periodo da pandemia do Covid 19
trouxe a meméoria do cineasta Takuma Kuikuro (MCBURNEY; HERITAGE; KUIKURO,
2020) e de seus parentes as muitas mortes e aflicbes, causadas pela grande epidemia
de sarampo em 1954, que comeca com um grupo indigena em visita a uma das bases
da Fundacdo Brasil Central, contaminada por trabalhadores, trazidos de uma
localidade sertaneja (RIBEIRO, 2017) e, por isso, segundo 0 cineasta, seu povo
estava muito apreensivo, sem saber 0 que estava acontecendo e o que poderia
acontecer com a possibilidade de contéagio pelo corona-virus.

Inquietacdo causada principalmente pela falta de local apropriado para o
socorro dos eventuais contaminados, com o agravante ainda da falta de apoio do
governo Federal a época: “imagina esse novo governo do Bolsonaro, que esta
atacando o povo indigena desde a campanha [...]. Ele quer acabar com o povo
indigena. Até com o corona-virus ele quer matar o povo indigena, néo quer ajudar”
(MCBURNEY; HERITAGE; KUIKURO, 2020, 2’',03"). Durante a pandemia, com a
ajuda de filmes como o Covid-19 Brazil - An Amazonian Perspective (Ibidem), foram
lancadas campanhas para arrecadar doacdes de remédios, produtos de limpeza,
cesta basica etc., para que ndo houvesse necessidade de locomocao até a cidade
mais préxima para a compra desses produtos, porque, com as habitacdes coletivas,
“se uma pessoa de uma familia pega esse virus, uma casa, todo mundo ta
contaminado” (Ibidem, 1°,16”).

Com isso, ja € possivel observar certa dependéncia de mercadorias
industrializadas pela populagéo Kuikuro, como consequéncia da circulagcdo de moeda
ou, como diz Takuma, por “transformacdes internas: tem aposentadoria nas aldeias,
tem auxilio maternidade, tem bolsa-familia nas aldeias, isso jA& muda muitas coisas,
ndo é?” (TAKUMA KUIKURO, 2022). Ademais, a populacdo também fabrica e vende
artesanatos variados, segundo Franchetto (2021), “reproduzindo e inovando objetos
e padrdes tradicionais”, que se tornam uma fonte de renda “para a compra de bens
que se tornaram indispensaveis, como combustivel, material de pesca, munigdes,
micangas, géneros alimenticios que entraram na dieta (arroz, sal, agucar, Oleo, etc.),
apenas para mencionar os mais importantes” (FRANCHETTO, 2021, n.p). Todavia,

as mudancas climaticas e ambientais, fatores externos, também afetam os cultivos,
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estimulando o consumo de artigos comercializados e, desse modo, provocando a
transformacdo de modos ancestrais de plantio e de outros costumes alimentares
tradicionais.

As visdes do Xingu e as imagens desses costumes e de outras tradicdes sé&o
realizadas pela primeira vez por “Luiz Thomaz Reis, responsavel pela Secao de
Cinematografia e Fotografia, criada em 1912 pelo Marechal Rondon” (BELISARIO,
2014, p. 24). Depois de implantado, em 1941, o Conselho Nacional de Protec&o aos
indios (CNPI), sucede a segunda expedicdo, em 1945, para a documentacio
cinematografica dos indios Kuikuro da aldeia Lahatua, desta vez pelo cinegrafista Nilo
Vellozo, com o filme indios Curicuros (1945), que exibe pela primeira vez para o
publico kagaiha as mulheres cantando e dancando as musicas do Jamugikumalu,
tema do longa-metragem As Hiper Mulheres (2011), codirigido por Takumé&. Entre
1956 e 1957, Heinz Forthmann, fotdégrafo das expedicdes de Nilo Vellozo, produz o
documentario Xingu, financiado pela televisdo norte-americana ABC-TV/Sight Inc.
Hollywood. Todas essas expedicdes resultam da Marcha para o Oeste, uma politica
empreendida pelo governo ditatorial do Estado Novo de Getulio Vargas para
sondagem, ocupacdo e integracdo do norte e centro-oeste brasileiro (BELISARIO,
2014).

Em 1961, o documentaria inglés Adrian Cowell e o cinegrafista Louis Wolfers
criam trés documentarios sobre o Alto Xingu: A Destrui¢ido do indio, O Coracdo da
Floresta e Caminho para Extincdo. Esses dois ultimos sobre a criacdo do Parque do
Xingu pelos irméos Claudio e Orlando Villas Boas e os cenarios de risco, provocados
por garimpeiros, cacadores e seringueiros que ocupam os arredores da regiao
(BELISARIO, 2014).

No curta-metragem A View from Xingu (KUIKURO; MCBURNEY; HERITAGE,
2021), a perspectiva dessa visdo manifesta-se também pelo olhar de um cineasta
indigena do Xingu, como “protagonista da sua prépria histéria”, (TAKUMA
KUIKURO,2022), em um filme que expde reflexdes sobre os impactos ambientais,
desencadeados pela sociedade Kagaiha. Takuma mostra, inicialmente, a casa onde
vive com sua familia (pela tradi¢cdo, depois de casar, os homens passam a residir com

a familia da esposa) e como séo construidas as habita¢des:

tudo feito com madeira nativa, que tiramos do mato longe e trazemos
aqui. Todas as madeiras tém seu espirito, tudo representa a vida na
natureza, [...] nossa conexao com a natureza. Se nao tivesse o espirito
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da natureza, o mato, 0s passaros, a gente ndo estaria aqui (KUIKURO;
MCBURNEY; HERITAGE, 2021, 1°,04").

A conexdao, segundo Takuma, comeca pela prépria origem do seu povo, que se
remete a historias que ndo comecam pela pessoa, mas pela natureza, e que por iSso
€ preciso escuta-la: “é preciso ouvir fala da natureza, a voz da natureza, que vocé esta
destruindo” (Ibidem, 3’,21”). A natureza, assim, desenha as linhas de compreensao
da cosmogonia Kuikuro, contada nas narrativas verdadeiras, akinha ekugu, que
abordam especialmente as entidades chamadas itseké, que os Kuikuro traduzem por
bichos, mas para a compreensdo Kagaiha é mais comumente interpretada por
espirito.

Essas entidades, bichos-espiritos, sdo complexas e ambiguas, porque ao
mesmo tempo que podem trazer males, doengas e mesmo a morte, ndo fazem isso
sempre por ma intencdo, mas por afei¢do, para trazer os humanos para seu mundo e
assim compartilha-lo (FAUSTO, 2012). Desde pequenos os Kuikuro se familiarizam
com os itseké, porque os pajés tiram objetos do seu corpo, chamados flechas de
bicho-espirito (itseke higi), para manté-los saudaveis durante a vida. Também se
conectam com este universo através dos rituais, mascaras e sons que criam uma
percepcdo sobre essas entidades transitivas “entre o animal, o humano e o sobre-
humano, agentes poderosos e hiper-culturais de uma categoria indefinida” (FAUSTO,
2012, p. 69), dotados de onipresenca e capacidade comunicativa.

Os itseké sao considerados deuses e 0s mais mencionados por Takuméa, com
relacdo a formacao da sabedoria, do mundo e da cultura Kuikuro, sdo os gémeos Sol
e Lua, Taugi (a letra gé com som de erre, Tauri, como se pronuncia em Kuikuro) e
Aulukuma@, filhos de Itsangitsegu “que tem uma fungdo precipua na vida pdstuma:
guando uma pessoa recém-falecida chega a aldeia dos mortos, seus pais a colocam
em reclusdo, mas cabe a Itsangitsegu alimenta-la com seu grande seio direito”
(FAUSTO, 2012, p. 70).

A Biblia fala igual a nossa histéria, mas nossos deuses sdo Taugi e
Aulukuma@. Para a gente, tém varios deuses. Deus nasceu ja tinha
agua, terra, mata essas coisas e cada deus tem sua criagdo. Tem deus
da terra, da agua, do mato. Taugi e Aulukuma nasceram pra ensinar o
ser humano. Podemos comer isto ou aquilo e deus chega pra ensinar.
Taugi, por exemplo, ensinou como o milho surgiu, como cozinhar,
como titar. Ensinando as pessoas que tem duvida. A fruta que nao é
permitida comer, deus ensinou: isso faz mal. Foi ensinando cada
pessoa, cada sociedade. Taugi e Aulukuma@, sol e lua, falam muitas
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linguas. Outro irmé&o fala outra lingua. Por isso existem varios tipos de
lingua no mundo, por causa de deus, lua e sol. E as pinturas do corpo
representam a natureza, cobra, animais, musica que comegou la no
fundo do rio, dos passaros. Pintura que vem do peixe, da cobra, do
jabuti, pra ensinar as pessoas, cada povo (TAKUMA KUIKURO, 2022).

Imagem 61 e 62: construcdo da maloca e, abaixo, Takuma e sua casa

Fonte: Imagens do filme A View from Xingu

Uma associacao inextricavel, portanto, entre natureza e cultura, na qual os
deuses ou itseké nascem depois da existéncia do mundo, mas com conhecimento
sobre ele e capacidade de explica-lo aos humanos. Existe, desse modo, uma
singularizacdo entre corpos humanos e outros da natureza, que culturalizam a
natureza ou sobrenaturalizam-na ((VIVEIROS DE CASTRO, 2004), desde que ha

comunicacdo com o0s espiritos itseké, corpos-bichos, vibrateis e sensiveis a
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movimentacao dos fluxos ambientais (ROLNIK, 1996), ou espirituais, que transmitem
essas fluéncias aos humanos. De outro modo, mulheres e homens sdo também
corpos-bichos, porque receptivos a toda essa comunicacao, ainda que em um mundo
paralelo e inverso ao dos itseké (de um lado é noite, de outro é dia, além de outras
diferencas e oposi¢des), configurando, assim, a naturalizacdo da cultura. Corpos-
paisagens interdependentes e constituintes de um sistema de semiose, que transcorre
coletivamente pelas singularidades (GUATTARI; ROLNIK, 1996), interpretadas
conscientemente e verbalizadas ao restante da comunidade pelos pajés, com
moderacédo e sem tudo revelar, segundo Fausto (2012), porque sdo aqueles que tém
acesso as diferentes camadas e transfluéncias (BISPO, 2022) que perfazem o mundo.

Realizado durante uma oficina do Video nas Aldeias, Cheiro de Pequi
(KUIKURO; KUIKURO, 2006) mescla entrevistas com encenacdes, dos entédo atores
e colaboradores da aldeia Ipatse, sobre a histéria do surgimento do pequi, fruto
importante na dieta kuikuro. Neste filme, os diretores desvendam um pouco as
relagBes do corpo, natureza e itseké. A narrativa tradicional conta a histéria de duas
irmas, casadas com o jovem Marik4, que chamam o hiper-jacaré ou jacaré itseké
(FAUSTO, 2012) na beira do rio para hamorar com ele. A entidade bicho atende o
chamado e tem relagcdes com a irma mais velha e depois com a mais nova. Mas a
infidelidade é revelada pela cutia a Marika, que mata o jacaré. As mulheres enterram
o bicho itseké, expulsam o marido de casa e depois de cinco dias vao até a sepultura,
onde o jacaré esta renascendo e brotando como um pé de pequi.

O filme exibe varios momentos dessa histdria, como, por exemplo, quando
Marika, com o corpo pintado e empunhando um artefato esculpido com a forma de
uma vagina, busca o perddo das mulheres, cantando: “veja o desenho da sua vagina,
o0 desenho da bonitinha” (KUIKURO; KUIKURO, 2006, 1°,17”), num misto de
provocacao e picardia, ao qual as mulheres respondem, jogando sobre ele cascas de
pequi, terra e agua. Até, finalmente, a raiva exteriorizada e transbordada se tornar
brincadeira e depois perdao ao marido, que pode, enfim, voltar para casa. Entre outras
cenas, o filme também expde o depoimento de Tapualu, que conta como ficou doente
quando buscava pequi, porque “o Beija-flor, que € justamente o dono do pequi, fez
com que ela adoecesse, sentindo dores no abddémen e joelhos, e chegando até a ficar

desacordada em uma rede” (ARAUJO, 2011, p.101), precisando do trabalho do pajé
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para se curar. Depois disso, Cheiro de Pequi apresenta outra encenacéo, desta vez,
do momento da festa em homenagem ao Beija-flor.

Homens, mulheres, jacarés e beija-flores constroem uma histéria comum de
um tempo de interagcdo entre mundos, que agora € conectado por sintomas somaticos

da realidade dos itseké. Corpos que afetam e sédo afetados por outros da natureza e

Imagem 63: mulheres chamam o hiperjacaré.que vem chegando

Fonte: cenas do filme Cheiro de Pequi

seus espiritos, e, por isso, intermediados e curados pela sabedoria dos pajés. Cheiro
de Pequi faz conhecer o corpo-paisagem Kuikuro, que se integra pelas relacdes e
comunicacdes entre individuos de todas as espécies, seu ambiente e o mundo dos
espiritos, os itseké, no dia-a-dia e em seus diversos afazeres, como o plantio, a
colheita, a pesca ou a caca. Um aspecto de arte-vida relacional ou uma estética da
existéncia comum entre os Kuikuro, Huni Kuin e os povos amerindios em geral, que,
segundo Lagrou (2015), tem um modo de produzir a realidade com uma relacdo intima
com a floresta:

Vocé tem que seduzir a caga, tem que cantar, tem que pensar na caca
antes, tem que falar com as plantas pra crescer. E um mundo animado.
E um mundo pra se produzir belas pessoas. E o outro lado esta
sempre presente, a predacdo, a inveja, vocé ndo pode se mostrar
demais, porque sendo vocé pode ficar doente. E uma teoria de afetar
e ser afetado, € uma teoria da criacdo totalmente relacional
(LAGROU, 2015, n.p).

O cineasta tem com seus filmes um objetivo declaradamente pedagdgico para
provocar o publico kagaiha a conhecer outras formas de estar no mundo, criar novos

paradigmas e com isso ser capaz de avaliar a destruicdo promovida pelo seu proprio
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projeto de desenvolvimento. Também pretende encorajar a compreensao do simples
fato, mas de dificil aceitacdo, de que a natureza sustenta a vida, uma ideia que ele

mesmo sintetiza em um depoimento impactante no filme A View from Xingu:

Vocé que esta destruindo para seus filhos, para seus netos, mas vocé
tem que ensinar pra seus filhos e seus netos a ouvir a voz da natureza.
Assim podemos trabalhar juntos, fortes e firmes [...] para salvar a
natureza e nosso futuro. Por que aqui, nés, o povo indigena, estamos
trabalhando o rio e a natureza, preservamos tudo isso. Sabe para
guem que a gente esta preservando? Nao € pra gente, é para todo
mundo. E isso. (KUIKURO; MCBURNEY; HERITAGE, 2021, 3',40")

Desse modo, e ainda que algumas vezes duvidas possam aflorar, diante de
modelos e imagina¢des de mundo tdo diferentes exibidos nos seus filmes, Takuma
Kuikuro consegue aos poucos, com seus projetos audiovisuais, divulgar a resisténcia,
0 pensamento e a inter-relacao do povo Kuikuro com as outras entidades da natureza,
empreendendo, frequentemente, articulacdes sobre as questdes relacionadas ao
meio ambiente xinguano e as mudancas climéaticas. O cineasta também produz
materiais especificos para os Kuikuro, registrando atividades e conhecimentos da sua
cultura, para, desse modo, ajudar os mais jovens e todas as pessoas das aldeias a se
aprofundar nas tradicfes, que se perdem depois do contato mais continuo com os

Kagaiha e com as tecnologias.

Quando a gente comecou todo mundo falava: a gente ndo vai perder
nossa cultura, ela é forte, nossa lingua é forte, isso em 2002, todo
mundo ainda era muito tradicional, falava a lingua fortemente. As
coisas foram mudando com a tecnologia, a escola que foi chegando
mais forte, a internet também mais forte na aldeia. Cada um comprou
seu celular, sua televiséo [...] isso acaba sendo o cotidiano normal,
nao mais como a gente era. A nova geracao ja crescendo com aroupa,
outra tecnologia, outro pensamento, estudando na escola na cidade
[...] bem diferente da gente que cresceu bem tradicional, estudamos
com nossos pais, que contavam histdria quando escurecia e a gente
ia aprendendo com eles. Hoje mudou totalmente isso. E, por causa
disso, a gente comecgou a documentar tudo o que a gente tem. Mas ai
o povo fala: pra que documentar? Até o povo de outra aldeia achou
ruim eu chegar 14, dizem que estou roubando imagem deles, sei |3,
dizem que estou roubando alguma coisa, essas coisas. Na verdade,
nao ganho nada, apenas registro para ter isso pra distribuir dentro da
aldeia mesmo (TAKUMA KUIKURO, 2022).

Com essa ponderacdo, Takuma identifica as influéncias externas, provocadas

especialmente pelo acesso e tempo dedicado a diversas midias e conexdes, que ja
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transformam o cotidiano, a histéria e a memoaria da populacdo Kuikuro, tornando-a
mais vulneravel a colonizacdo do pensamento pelos dispositivos da noopolitica e a
visdo de mundo capitalista, como também da noopolitica do consumo, pela influéncia
sobre os desejos de aquisicdo material e pela redugéo subjetiva do ser em ser-
consumidor. Uma suscetibilidade que pode levar a transformacéo da ética Kuikuro e
da memodria sobre como ser e estar no mundo, pelo “perigo das coisas que mudam a
cabeca dos jovens. Televisao primeiro chega, depois moto, depois a internet na aldeia,
ah [...] ndo quero ir mais na roca, ndo quero mais ouvir histéria do meu pai, historia
dos nossos avos” (TAKUMA KUIKURO, 2022).

Para Takuma, tudo isso traz doenca e depresséao, porque, com o usufruto do
dinheiro, vem o desejo de consumo de produtos diversos, especialmente de telefones
celulares, inclusive de marcas especificas, que veiculam informa¢des e memorias de
um mundo, que podem virtualmente capturar a imagem do pensamento e o modo de
percepcdo e conhecimento dos jovens Kuikuro, “provocando muitas mudangas e o
esquecimento da prépria cultura” (TAKUMA KUIKURO, 2022).

Ocorre, desse modo, uma influéncia midiatica constante na vida das aldeias e
na experiéncia dos jovens, particularmente, que agencia enunciados e ideias-virus
(TAVARES, 2020), dispositivos de controle da memoaria, que transfiguram paulatina e
constantemente as suas experiéncias de mundo. A ideia de trabalho, por exemplo, é
objeto de manipulag¢do midiatica e de controle por parte de diversos politicos e outros
agentes com interesses corporativos e financeiros. A midia, consoante ao mercado e
ao avanco industrial, frequentemente dissemina a ideia de improdutividade na tradi¢éo
dos povos indigenas, mesmo com chamadas supostamente divergentes ao
preconceito contra essas populacbes. A exemplo, as manchetes do jornal Campo
Grande News (RODRIGUES, 2017): Preconceito ainda condena indios ao limbo do
mercado de trabalho, e a publicada pelo Estadédo de Sao Paulo em (BASTOS, 2023):
As dificuldades das mulheres indigenas para entrarem no mercado de trabalho.

A despeito de haver realmente o desejo ou a necessidade, em alguns casos,
de insercdo de individuos indigenas na sociedade nao indigena, e, como Rita Huni
Kuin (2022) bem explica, essas escolhas nao significam deixar “de ser indio”, a ideia
de indoléncia e da falta de cooperacdo com o chamado progresso da sociedade
dominante e, mais acentuadamente nesses exemplos citados, a afirmacéo do desejo

da pessoa indigena de se tornar participe das relacdes laborais dominantes, séao
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conjuntos de informacdes que sustentam o controle noopolitico, porque divulgam
modos de ser, senso comum, do mundo capitalista. Com 0 acesso a essas
informagdes pelos dispositivos de conexdo, Takuma percebe o conflito de
concepgOes, referentes ao que seja trabalho e o preconceito com os modos de vida

indigenas, posicionando-se com bastante inquietacdo sobre o tema:

Todo mundo fala: indigenas ndo fazem nada, indigenas sdao
preguicosos. Na verdade, a gente trabalha. Eles acham que trabalho
s6 existe quando se ganha dinheiro e ndo € isso. A pessoa que nao ta
ganhando dinheiro, ndo quer dizer que nao esta trabalhando. Na
verdade, nés trabalhamos de outra forma e ndo para ganhar dinheiro.
Na nossa cultura vocé pode trabalhar na hora que vocé quiser,
terminar na hora que quiser. Isso que o branco tem que entender,
realmente. Posso ser trabalhador pra ganhar dinheiro? N&o. Posso
trabalhar pra ter minha roca grande, pra produzir, comida, sem ganhar
nada com dinheiro. Porque dinheiro é destrui¢do. Dinheiro vem so pra
trazer doenca. Se vocé trabalhar sem pensar no dinheiro, vocé
também é rico, rico de terra, rico de comida, rico de sei la [...] de ndo
faltar nada dentro de casa. Se ficar pensando no dinheiro, vocé é
doente, pode ter depressédo, quero ter isso, quero ter aquilo, [...] vou
produzir e ndo importa o dinheiro. Isso que é bom. Isso que a gente
tem que compartilhar com o branco para eles pararem de falar que a
gente é preguicoso. Nao €. Como a gente vai sustentar a nossa familia
através do dinheiro? Nao, a gente tem outro jeito de trabalhar (2022).

O cineasta vai além na sua analise e questiona as bases préprias das relacdes
de trabalho no mundo capitalista, ao perceber e de certo modo apontar a perversidade
da exploracao laboral, a mais valia (MARX, 1984), e a transformacao da forca de
trabalho em mercadoria, desde que o “processo de trabalho € um processo que ocorre
entre coisas que o capitalista comprou, entre coisas que Ihe pertencem” (MARX, 1984,
p. 210), que sdo, junto aos insumos, 0s seres humanos mesmo, objetos adquiridos e
mercadorias de capacidade produtiva. O cineasta expfe esta ideia da seguinte
maneira:

por exemplo, me torno como branco e posso contratar meu irmao pra
trabalhar pra mim. Isso € errado pra nossa cultura! Contratar meu pai
pra trabalhar pra mim e ganhar dinheiro em cima disso? N&ao € assim
na nossa cultura. Eu vou la contratar minha mée, sei l& meu irméo pra
ser pescador pra mim? Aquilo ndo € trabalho. Eu estou obrigando,
coagindo a pessoa a trabalhar para mim! (TAKUMA KUIKURO, 2022)

O Comeco, 0s Meios e os Fins
Muitas outras indagacdes e reflexdes sobre as fricgcdes e partilhas do mundo

sensivel Kuikuro com a sociedade kagaiha sdo abordadas por Takuma Kuikuro em
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seus filmes, como o curta-metragem recém lancado em evento na cidade de Sé&o
Paulo, A Febre da Mata, que denuncia as queimadas na Amazonia e integra a
antologia Interactions — When Cinema Looks to Nature com outros onze diretores de
diversos paises.

A atividade como cineasta comec¢a em 2002, com a participacdo como aprendiz
no projeto Video nas Aldeias, criado pelo antropologo e documentarista Vincent
Carelli. O Video nas Aldeias, inicialmente, cria filmes e registros das culturas
indigenas, como o inaugural A Festa da Moca (1987) de Carelli, sobre um ritual de
iniciacao feminina Nambiquara (povo que habita Mato Grosso e Rondonia), e passa a
desenvolver também, desde 1998, a formacéo de realizadores indigenas, a partir da
experiéncia inicial com professores Ashaninka e Huni Kuin em Rio Branco
(BELISARIO, 2014).

Finalizada a oficina do Video nas Aldeias e sem equipamentos, Takuma e
outros parentes fundam a associacdo Kuikuro de cinema para, através disso,
conseguir aporte por meio de editais culturais, que apoiam organiza¢fes indigenas.
Assim, adquirem parte do material para comecar seus projetos independentes e, com
0 passar do tempo, agregando mais conhecimento e equipamentos, 0 cineasta e
outros realizadores Kuikuro criam o coletivo kaitsu Filmes Producdes, que além da
producdo cinematografica, propde oficinas para outros povos indigenas e organiza
mostras e festivais de cinema dos povos originarios, como o | Festival de Cinema e

Cultura Indigena, realizado em 2022.

Comecei com o video nas aldeias em 2002, era muito dificil. Comecgar
a entender outra linguagem, outra cultura, como se fosse uma escola
de cinema. Entrei sem entender nada dessa nova ferramenta e
tecnologia. Entrando a formacao na aldeia, primeiro passo. O segundo
passo, quando fizemos a oficina de audiovisual na aldeia pra registrar
a nossa proépria cultura e nos tornamos protagonistas da nossa prépria
histéria. A escola de cinema do Video nas Aldeias prop8e que 0s
proprios indigenas possam fazer seus filmes dentro da aldeia.
Registrar sua cultura e cotidiano na propria lingua. A luta, construir o
audiovisual dentro da aldeia (TAKUMA KUIKURO, 2022).

Com essa proposta, Takuma@ enquadra nas suas lentes uma capacidade
agentiva a sua arte, pelos modos “de articulagao entre maneiras de fazer, formas de
visibilidade dessas maneiras de fazer e modos de pensabilidade de suas relagdes,
implicando uma determinada ideia de efetividade do pensamento” (RANCIERE, 2009,
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p. 13). Quando o cineasta realiza filmes para a sua propria comunidade e junto a ela,
gue, com o tempo, supera as resisténcias iniciais, percebendo a importancia dos
flmes e do registro audiovisual para contrapor a forca das mudangas que
comprometem o conhecimento sobre as tradi¢coes, a populagéo Kuikuro vislumbra:

como era antigamente e como é hoje nas aldeias. O que mudou de 20
anos atras para ca, principalmente com relacdo aos mais jovens, que
nao conhecem aquele ritual, que ndo conhecem como € cantada
aquela musica. Hoje em dia, conseguem valorizar sua propria cultura.
Eles proprios ja estdo registrando, gravando com o préprio celular.
Estdo documentando para que possam aprender através disso,
pesquisando. Todo mundo virou pesquisador através da nova
tecnologia (TAKUMA KUIKURO, 2022).

Imagem 64: Takuma em Interactions
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Fonte: Facebook Kaitsu Filmes

Assim sendo, sublinha-se que o acesso a tecnologia, que corporifica outrem,
configura tanto as fissuras na continuidade do tempo-espaco da cultura Kuikuro, com

a reducdo dos momentos de encontro, escuta, conversa e vivéncia dos
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conhecimentos tradicionais, além de engendrar lugares de friccdo, no sentido mais
preciso indicado por Tsing (2005): a disseminacdo da memoria capitalista, 0s
intercambios de ideias e ainda os diferentes ativismos; quanto, especialmente em
relacdo a esse Ultimo, em contrapartida, a tecnologia cria a possibilidade para
qualquer um na aldeia, jovens, principalmente, de tomar parte em um projeto comum
de resisténcia cultural e politica, indispensavel ao propdsito de continuidade e (re)

existéncia do povo Kuikuro.

Imagem 65: cartaz de premiagédo do | Festival de cinema e cultura indigena

MELHOR FOTOGRAFIA

SOMOS RAIZES

NHA P FESTIVAL .

S ) DECINEMA E CULTURA _

A\ INDIGENA:

11 @ fecci2022

Fonte: https://www.facebook.com/ProducoesFilmesTakuma

Sob outra perspectiva, Takuma e colaboradores produzem filmes
especificamente para audiéncias externas, com objetivos e agenciamentos de
visibilidade, pensamento e efetividade relativamente diferentes. Filmes como As Hiper
Mulheres (2011), Manejo Integrado do fogo (2018) ou Cheiro de Pequi (2006) que
circulam nas redes sociais e em festivais, projetam a cultura Kuikuro e agregam aquela
qualidade didatica, que facilita a producéao de inferéncias sobre sua cultura, porque
tenta “descrever o contexto da arte ndo ocidental a fim de torna-la acessivel a um
publico de arte ocidental” (GELL, 2020, p, 28).
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Todavia, também inverte o sentido dos agenciamentos da arte propostos por
Gell, - que se concentra no contexto social da producéo da arte para, desde ai, se
elaborarem as abducdes de agéncia sobre estes proprios cenérios - e, com seu
cinema, além de dizer muito sobre o povo Kuikuro, Takumd também agencia
inferéncias sobre o outro e para a percepcéao do outro, quer dizer, o conhecimento do
kagaiha sobre si mesmo e sobre como seu mundo afronta ou se confronta com a
magnitude visceral da relagédo da prépria existéncia humana com o planeta terra, com
as condi¢cdes da mata, da 4gua, do ar e do fogo, da terrexisténcia, enfim (RUFINO;
CAMARGO; SANCHEZ, 2020).

Imagem 66: jovens, criancas e cinema na aldeia

Fonte: Facebook Kaitsu Filmes

Além disso, Takuméa tem como objetivo divulgar o conhecimento correto da
historia e da vida do seu povo, porque, segundo afirma, filmes, artigos e livros
publicados, sobretudo entre as décadas de 1960 a 1990, trazem muitos erros factuais,
haja vista que, a época, o olhar dos Kagaiha, o entendimento e a “imaginagédo dos
brancos” (2022) prevalece sem qualquer correcédo ou contribuicdo do povo indigena.
Interpretacbes sobre fatos e titulos de matérias jornalisticas equivocados sé&o

exemplos lembrados por ele, como, durante 0s primeiros contatos na
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contemporaneidade, quando “os indigenas ajudavam em algo, como a empurrar um
avido, esperando reciprocidade apenas, e nos escritos aparece: indigenas apoiam
progresso do governo brasileiro [...] nada a ver com apoiar progresso” (TAKUMA
KUIKURO, 2022).

Com a exposicado dos seus filmes para os Kagaiha, o cineasta conquista,
portanto, o espaco dos afetos. No sentido da ampliacdo da publicidade sobre sua luta
politica, sobre questfes relevantes aos direitos do seu povo, ao meio-ambiente
xinguano e a exposicdo e preservacdo das tradicbes Kuikuro, o que mais
intensamente move o cineasta, como também em relacéo ao afeto da benquerenca,
do interesse e da simpatia pessoal que se criam pelos filmes, pela aproximacdo com

seus personagens e suas historias.

Quem é o povo, guem estd fazendo estes filmes e quem realmente é
protagonista da propria histéria: os indigenas e os realizadores
indigenas. Pode ser bom como ferramenta de luta, ferramenta de
estudo, de quebra de preconceitos, através do nosso trabalho
(TAKUMA KUIKURO, 2022).

Imagem 67: Homem Yawalapiti com avido da FAB. Foto:José Medeiros, 1949

Fonte: Instituto Moreira Salles — SP — 2023
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Manejo Integrado do Fogo no Xingu: Flamas de Vida ou de Morte

No filme documentéario, Manejo Integrado do Fogo no Xingu (2018), por
exemplo, todos esses temas sdo abordados pela direcdo de Takuma, que consegue
combinar com harmonia e espontaneidade as questdes técnicas sobre as razdes do
aguecimento climatico, o monitoramento e o controle dos incéndios, com insercdes e
entrevistas a respeito dos impactos do fogo sobre determinados aspectos, ndo so
ambientais, mas também da cultura tradicional.

Este filme integra o Projeto Prevencdo, Controle e Monitoramento de
Queimadas Irregulares e Incéndios Florestais no Cerrado, implementado pela
Deutsche Gesellschaft fir Internationale Zusammenarbeit - GIZ, em nome do
Ministério Federal do Meio Ambiente alemdo, em colaboracdo com o Governo
Brasileiro, sob a coordenagdo do Ministério do Meio Ambiente (MMA), para a
manutencdo das func¢bes do Cerrado como sumidouro de carbono de relevancia
global e para a reducédo de emissdes de gases de efeito estufa (KUIKURO, 2018). A
proposta abrange também um curso para a formacgdo de brigadistas indigenas na
regido e assim contribuir para a contencao do fogo, resultante principalmente do fato
de que a “floresta que tinha fora do Xingu e segurava também a umidade, acabou,
entdo estd mais seco. Se a cada ano que passar o fogo for entrando, vai acabando
com a mata e ficando mais seco. Entdo a gente quer retomar esta floresta de novo”
(KUIKURO, 2018, 10’,10”), explica um dos técnicos, instrutor do projeto.

Depois de uma bela imagem do rio, sol e céu do Xingu, Takuma apresenta a
visita dos brigadistas a aldeia para conversar, sobretudo com os mais velhos, e
conhecer como era o fogo no Xingu antes da seca, os saberes tradicionais sobre o
uso do fogo e, ainda, sobre os modos de plantio antes das mudancas climaticas, que
vém afetando essas praticas ancestrais. De acordo com varios entrevistados, ainda
gue a regido, na qual predomina o bioma do cerrado, tenha naturalmente periodos em
gue ndo ha chuva, o clima esta4 cada vez mais seco, em razdo do desmatamento
intenso, provocado pelo agronegodcio. Das nascentes da regido, 40% foram
destruidas, assim como, nos ultimos 30 anos, 66% das florestas nas adjacéncias
foram desmatadas, dando lugar a fazendas de gado e monocultoras, de acordo com
a reportagem do ISA — Instituto Socioambiental (2020).

Algumas consequéncias desses dados podem ser percebidas pelas

observacdes de alguns entrevistados durante o filme, os quais relatam que o fogo
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parava no aceiro antes da seca e que agora “vai trinta dias queimando e assim nao
ha controle”, “porque o desmatamento encostou na terra indigena e a chuva ta
faltando” (KUIKURO, 2018, 3',38”). A conversa com 0s caciques e ancides da aldeia
deixa muito clara a preocupagao com o futuro e a necessidade de ensinar aos mais
jovens as técnicas propostas pelos brigadistas em intercambio com as praticas
tradicionais. Com isso, e também por ser uma das metas previstas pelo projeto, forma-
se um grupo de aprendizes para executar a primeira etapa da acdo, que prevé as
queimas em &reas prescritas. O resultado foi considerado positivo por todos os
colaboradores, porque o fogo s6 consumiu o capim seco, produziu queima de baixa
densidade e cinza preta, que € adubo para a terra. Takuma explica que acompanhou

todo o processo de manejo do fogo para fazer o filme e, antes disso:

fizemos pesquisa sobre como antigamente fazia. Tudo pelo
conhecimento dos mais velhos, para os brigadistas indigenas
poderem trabalhar. Eles colocam esse fogo entre maio e junho pra
evitar incéndio grande. Porgue quando chega julho, agosto e setembro
fica muito seco. Quando o campo ndo ta queimado 0s animais somem,
porgue ndo tem mais comida. Mato grande os animais n&o conseguem
comer. E preciso queimar para o campo renascer e os bichos
aparecem quando ta verde. Para ter mais fruta também. Mas n&o pode
gueimar muito, tem que ir equilibrando o mato, fazendo o manejo do
fogo. Teve resultado. Trouxe mais fruta, fruta que os pajés usam pra
curar. Fizemos este teste pra ver resultado. Conseguiram continuar
fazendo em coletivo, e 0 nosso coletivo do cinema conseguiu também
fazer a filmagem, registrando, para descobrir como os brigadistas
estdo trabalhando. Grupo de brigadistas voluntarios (TAKUMA
KUIKURO, 2022).

Imagem 68: desmatamento e terra indigena - fronteira entre mundos no filme de Takuma

Fonte: cena do filme Manejo Integrado do Fogo
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O Campo deve estar com a folha verde brotando, a fruta do pajé crescendo,
assim como a fruta do veado e de outras espécies, segundo depoimento de um dos
Caciques (KUIKURO, 2018). Mas o cenério revelado por este filme de Takuma é bem
diferente. As plantas medicinais, por exemplo, estdo morrendo, assim como estéao
sendo queimadas as imbiras, que sdo usadas para amarrar 0s troncos na construcao
das casas tradicionais. No ano anterior a este documentario, a comunidade Kuikuro
nao conseguiu plantar ou colher uma das suas principais fontes de alimentacao:
“mandioca ndo nasceu no ano passado, morria. Como a gente vai se alimentar? Falta
beiju, falta mingau [...] 0 que aconteceu, teve que comprar polvilho do branco”, relata
outro cacique (KUIKURO, 2018, 4’,11").

Além disso, mesmo com 0 manejo do fogo e o curso de brigadistas, o bioma, a
fauna e a flora da reserva, e a propria cultura, interdependente do territério que forma
sua paisagem, seguem em grande perigo, como se pode observar nos registros dos
incéndios avassaladores de 2020, que Takuma exibe de forma impactante em uma
série de curtas metragens O Fogo Avancga na Terra Indigena do Xingu - projeto Solos
(2020), mostrando as condi¢cdes deletérias do ar e 0s estragos ambientais,
consequentes da seca na regido em 2020, quando se registra uma alta de 64% no
namero de focos de incéndio em relacdo ao mesmo periodo do ano anterior.

Essas ocorréncias demonstram as inUmeras possibilidades ou
impossibilidades, resultantes das variacdes das condi¢cdes naturais do ambiente do
cerrado, que podem gerar grandes alteracdes nos corpos-paisagens e suas memdarias
futuras e, por isso, ser vislumbradas como um sistema cadtico de evolucdes
imprevisiveis (SOUSA et al, 2020), que alcanca ndo apenas a extincdo de espécies,
mas das praticas e dos conhecimentos tradicionais desta comunidade.

Danowski e Viveiros de Castro (2014) entendem que as informagdes que
chegam aos povos indigenas sobre catastrofes climaticas, somadas as suas proprias
experiéncias de “dessincronizagao dos ritmos sazonais e dos ciclos hidrolégicos”,
também de perturbacéo das “interacées biossemibdticas, caracteristicas dos habitats
tradicionais destes povos”, além da destruicdo generalizada, crescente e violenta
desses ambientes, “reféns do capitalismo mundial integrado”, geram pessimismo,
sentido de urgéncia e “inquietagdes quanto a impossibilidade patente de reproduzir o
presente etnografico” (2014, p. 103-104).
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Imagem 69: fumaca na aldeia
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Fonte: cena do filme O Fogo Avancga na Terra Indigena do Xingu

Imagem 70: brigadista mostrando arvore medicinal morta pelo fogo
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Fonte: cena do filme O fogo avanca na terra indigena do xingu
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Imagem 71: Takuma Kuikuro e a fumaca na regiéo

B Ta cheio de fumaga, cé nao consegue nem respirar direito

Fonte: cena do filme O Fogo Avanga na Terra Indigena do Xingu

Takuma (2022) corrobora a analise de Viveiros de Castro com uma projecao
pessimista sobre o futuro do Xingu e dos povos originarios que la vivem, a mercé do
desmatamento do agronegdcio e do aquecimento da temperatura, questionando “o
gue realmente estd matando a gente?” e também observando com preocupacéo o
envenenamento por agrotoxico: “Bolsonaro incentivou, para trabalhar em lavoura,
colocar veneno na terra indigena, tudo errado. Muita gente quer fazer aqui no Xingu”
(TAKUMA KUIKURO, 2022). Com essa informacdo de Takuma&, pode-se constatar
gue as politicas publicas tanto ensejam disposi¢cdes que contribuam com a saude, a
preservacdo ambiental e cultural, quanto, como é o caso do governo citado,
incentivam o consumo de produtos e de praticas degradantes, além de invasfes e
outras agressoes, que possam vir, no caso desta regido, a secar o Xingu, a destruir a
floresta e rocados organicos, assim como, também, a aniquilar toda a possibilidade
de modo de vida autossuficiente da comunidade Kuikuro. Esta autonomia é bastante
assinalada nas palavras de um dos entrevistados do filme sobre o manejo do fogo e,
sobre este depoimento, € relevante sublinhar que o Unico termo proferido em
portugués pelo entrevistado é a palavra mercado. Portanto, um signo recente para a
populacao:

Na minha aldeia, o rio Kuluene é como se fosse o supermercado. E
como quando bem cedo vocé sai para comprar café e outras coisas

gue ali possa precisar. A mesma coisa para nos, pescaria para comer
peixes. Todo dia pescamos para ter nossos peixes. Também cacamos
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no mato. Somente temos dois mercados na aldeia. O rio e o mato
(KUIKURO, 2018, 5’,52")

Sobre a alimentacdo na aldeia, o0 cineasta explica que contém, principalmente,
“‘mandioca, banana e peixe. Caca ndo. No alto Xingu ndo come caca, tem muito veado,
anta, porco do mato, mas eles ndo comem, no alto Xingu. Come mais peixe, estou
falando do meu povo” (TAKUMA KUIKURO, 2022). A caca de animais ndo é comum,
mas empregada no periodo de defeso ou de reproducdo dos peixes, quando se
consome carne de macaco, jacu e outras aves.

Takuma nota algumas transformacfes decorrentes do consumo de produtos
externos que ndo fazem parte da dieta tradicional. O café foi agregado cotidianamente
a alimentacdo, enquanto o arroz com feijao, eventualmente. Na aldeia ndo h& horéario
para almogar e jantar, as pessoas comem quando sentem fome: “vocé pode comer a
hora que quiser, parece que nem vé acontecendo” (2022). Takuma entende a
introducao de alimentos dos Kagaiha como mais uma forma pela qual “vao matando
cada vez mais a gente, principalmente pela mudanca que esta dentro da nossa
comida, café, arroz, refrigerante [...] as vezes levam cerveja, alguma bebida alcodlica.

O meu povo néo leva, é proibido por enquanto nas aldeias” (ibidem).

Imagem 72: pescado do rio Kuluene
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Fonte: cena do filme Manejo Integrado do Fogo
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Sobre essa introducdo cada vez maior de produtos na comunidade, Takuma
(2022) lembra as muitas discussdes sobre a abertura de uma estrada, ligando a aldeia
Ipatse até a cidade, e 0s questionamentos sobre as vantagens e perigos deste acesso.
Segundo o cineasta, 0 pessoal do Instituto Socioambiental — ISA, que trabalha com
os Kuikuro, dizia: “se vocés fizerem estrada, vao entrar as coisas ruins: bebidas,
drogas, prostituicdo, doenca mais facil, vai acontecer acidentes. Nao vai ter mais
controle” (Ibidem). Apesar da adverténcia, a populacdo mostra desconfianca quanto
as ONGs e acredita que estas organizagdes querem apenas “ganhar dinheiro em cima
da gente” e que o “ISA ta barrando pra gente” (Ibidem). Takuma discorda desde entéo

e afirma que:

As ongs querem proteger 0s povos indigenas dentro da sua cultura,
da sua terra, e ndo explorar o meio ambiente, como madeireiras,
mineragao, garimpo. N&o querem fazer estradas como a prefeitura que
€ do municipio, do agronegdcio e dos fazendeiros. Claro que querem
abrir a terra até a aldeia, porque € interesse deles. T4 vendo resultado
da estrada? Tao trazendo bebida alc6olica na aldeia [...] t& vendo,
abriu estrada [...] acidente de moto, nédo tinha isso, agora tem acesso
facil, todo mundo indo sem controle na cidade pra buscar as coisas
ruins. Por isso que ndo sou contra as ongs, porque eles tentaram
realmente proteger os povos indigenas, através deste trabalho.
Tentaram realmente incentivar a ndo abrir as coisas. Mas os indigenas
atropelam (TAKUMA KUIKURO, 2022).

O cineasta identifica com acuidade todo um transcurso de eventos, ndo s6 a
respeito da alimentacdo, mas também de outras praticas e insercdes de objetos de
consumo, que vao combalindo seu povo de forma sub-repticia, rizomatica e quase
imperceptivel a populacao: “a gente ndo vé, a gente ndo sabe o que ta matando nossa
cultura, nossas crengas, nossas almas, sem enxergar” (TAKUMA KUIKURO, 2022).
Mbembe (2021) explica os processos similares aos que ocorrem na comunidade
Kuikuro como um caminho para a natureza fabricada e do ser fabricavel, que precipita
a mutagcdo das espécies e do mundo para uma “condigdo plastica e sintética [...]
entidades meio naturais, meio artificiais” (2021, p.15). A alimentag&o industrial, meio
natural, meio artificial, além da transformacdo e do comprometimento das praticas
tradicionais e dos rituais cotidianos, aqueles que possivelmente todas as pessoas do
mundo realizam em suas diferentes rotinas, também de forma comunitaria, sdo alguns

dos sintomas pressentidos pelo cineasta com relacédo a morte da sua cultura.
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As transformacdes na vida desta comunidade emanam agora o “cheiro de
branco”, expressdo do avd de Takuma (TAKUMA KUIKURO, 2022) e sdo sintomas que
podem levar a morte da sua cultura ou mundo. Tais mudangcas se somam e se
encorpam na monocultura e na criagcao de gado, que oprimem a fronteira da floresta
e adentra a mata com o vapor quente e seco do fogo, no acesso a tecnologia, no uso
de roupa no lugar da pintura corporal, que € utilizada atualmente apenas em rituais e
festas: “ninguém mais se pinta no dia-a-dia, s6 durante ritual. E roupa também traz
doenca, traz fraqueza pra pele, pro seu corpo. Porque a for¢ca da natureza e da luz do
sol fortalecem o corpo” (TAKUMA KUIKURO, 2022), tudo isso junto dissipa o aroma
do urucum, do jenipapo ou do pequi, de toda a floresta, enfim, adejando o bafio de um
mundo hegem©onico e colonizador.

Com relacdo a indumentaria tradicional, as pinturas, colares e outras pecas,
segundo Takuma, trazem a forca que vem da natureza e da luz do sol, que fortalecem
0 COrpo e o espirito, criando sintonia com as multiplas espécies. “Meu avo ia pra roca
pra pescar com urucum no corpo, fortalece o corpo pra nao sentir doenca, porque traz
saude, alegria e forca. A pessoa fica sempre alegre através do urucum e da pintura.
Traz a sua beleza através disso” (TAKUMA KUIKURO, 2022). Beleza que vem da
energia inerente a arte, a pintura corporal Kuikuro, que captura e torna visiveis forcas
invisiveis, dos itseké na sua percepcao, com as formas expressivas de materiais
energéticos (DELEUZE; GUATTARI, 1997), os quais vém sendo suprimidos no dia-a-
dia pelo consumo de produtos indumentarios kagaiha.

Os rituais cotidianos Kuikuro transformam-se mais e mais com o contato cada
vez maior com o mundo do consumo e Takuma relata este processo cadtico, pela
imprevisibilidade das consequéncias, com a introducao nas aldeias, por exemplo, de

um mero cobertor:

Meu avoé dizia: sua roupa vocé nao vai tirar nunca mais, porque isso é
realmente o cheiro do branco muito forte, a influéncia do branco muito
forte. Vocé néo vai tirar mais. Antigamente a gente tocava fogo de
manha, ficava la perto do fogo, porque néo tinha cobertor, ndo tinha
nada. Hoje isso acabou. Vocé se embrulhou dentro do cobertor e
nunca mais vai acordar. Pode acordar oito, nove, até dez e fica
preguicoso com isso. O cobertor traz preguica. Isso que meu avd
falava. A forca do branco é muito forte, cheiro de branco muito forte.
Porque tem que acordar quatro ou cinco horas da manha pra tomar
banho, isso que é a pessoa forte e trabalhadora, a pessoa que tem
saude. Acordando nove da manhé&, pode ter pesadelo forte. O sol ja
nasceu, sol pode trazer pesadelo, porque ndo € mais hora de dormir.
Todo mundo tem que acordar, traz fraqueza rede, cobertor. Tem que
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tomar banho cedo e a forca da agua traz a sua forca. Lembro dele
falando e acredito nele. Se acordo as cinco da manha sou um cara
forte, com alegria, quando acordo mais tarde, ja acordo com tristeza e
fragueza. Lembro disso o tempo todo, dele falando pra mim.
Antigamente néo tinha contato com o branco, n&o tinha nada. Hoje em
dia € isso, ndo tem como fugir, ndo tem como voltar pra tras. A cada
segundo, cada coisa esta mudando (TAKUMA KUIKURO, 2022).

Com o cobertor perde-se a fogueira, sem a fogueira silenciam-se as conversas
e, sem elas, a semeadura, a colheita e a distribuicdo das sabedorias ancestrais.
Ondulacdes, novidades e linhas de enunciacdo que trazem mudancas irreversiveis,
como Takuma acredita, e, portanto, (re) existéncias, que carecem das resisténcias
criativas para ndo sucumbir as inser¢des do consumo e da noopolitica do consumo,
que ja vém emanando o cheiro de branco mais intensamente com a circulacdo do
dinheiro. A moeda se torna necessaria em razdo dos impactos ambientais e sanitarios,
0S quais comprometem a autonomia da vida na regido, mas, a0 mesmo tempo,
estimula a comercializacdo e a transformacéo das relagdes comunitarias fraternas e

solidarias na aldeia Ipatse, como explica o cineasta:

Agora, esta comecando também a comercializagdo das coisas nas
aldeias. Nao tem mais a pessoa ser mae, irmédo, ndo tem mais aquilo
como era antigamente, que vocé dava as coisas de graca. Nao tem
mais as coisas que vocé distribuia pelos parentes. Agora, é: quero
comprar isso, quero comprar aquilo, vai comprando pra vocé. Se seu
irmédo pegar de graca, sei l4, alguma coisa que vocé ta vendendo, vocé
vai perder, vai perder lucro (TAKUMA KUIKURO, 2022).

E o “perder lucro”, em termos simples, neste caso, é privar-se da possibilidade
de ter dinheiro para consumir ou adquirir algo. Esse testemunho de Takuma alcanca
0 cerne da compreenséo e da evidéncia sobre a colonizagdo do pensamento pelos
dispositivos da noopolitica do consumo e o controle sobre as memdérias, assombradas
pelo fantasma da falta (DELEUZE; GUATTARI, 2010), que, muitas vezes, tem-se que
enfatizar, € mais corporeo do que espectral, como consequéncia dos fatores
ambientais, que afetam, como visto, o territorio Kuikuro e xinguano em geral. Mas
também fantasmas que mandingam um modo de desejar e, ndo casualmente,
aparecem com frequéncia, a medida em que o acesso as redes de conexao digital se
torna uma realidade disseminada e amplamente usada na aldeia.

Takuma (2022) confirma essa coincidéncia de circunstancias, quando explica

como o0 acesso a diversos aplicativos e propagandas muda a forma de pensar e de
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sentir o mundo, transformando sensivelmente as relacdes na comunidade, que se
tornam menos solidarias. Afetando principalmente os mais jovens, que investem
grande parte do seu tempo com a fantasia e a ambi¢cdo de ganhar dinheiro em um
espaco virtual, em vez de se dedicar as tarefas da vida na aldeia e na aquisicao de
saberes concernentes a sua cultura, tradicdo, arte e, portanto, em lugar de
desenvolver e de elaborar sua capacidade criativa em conexado com a paisagem local,

como inspiracao de desejos para outros fins e outras dimensoes.

As Hiper Mulheres - JamuriKumalu

As mudancas, portanto, atingem as tradi¢cdes solidarias nas relacdes dentro da
aldeia, consequentes do desejo de aquisicdo de bens individuais e de produtos
externos em conformidade com a logica da cultura material e do consumo. Contudo,
o povo Kuikuro tradicionalmente opera com sistema de trocas de servicos e
pagamentos, tal como, entre os macroblocos e suas especialidades, existe uma

equivaléncia entre os produtos, como Fausto (2012) explica:

uma panela Wauja grande para cozinhar mingau de mandioca
equivale a trés colares de caramujos caribes (inhu aketut'hu"gu”); um
arco preto é igual a um grande cinto de concha (uguka); a pequena
cesta de sal é trocada por um ou dois cintos de conchas, enquanto
uma grande cesta pode ser trocada por um colar. Itens de prestigio
também incluem o cocar completo (kahokohugu) com seu diadema de
tucano e oropendola, penas encimadas por penas de arara vermelha
e rabo de &guia, além de colares feito de garras de onca (2012, p.
135).

E o0 que determina o valor desses itens ndo se relaciona exatamente a sua
utilidade ou raridade e nem mesmo ao tempo de trabalho dispendido para a producéo,
mas refere-se ao cansaco ou sofrimento durante a sua fabricacdo, como, por exemplo,
a dificuldade que se encontra em perfurar ou cortar as conchas do caracol para
confeccionar os colares (FAUSTO, 2012). Deste modo, o valor de cada mercadoria se
mantém indecifravel aos sentidos de quem nao participa ou conhece determinado

cbdigo social ou cultural, como explica Marx:

As mercadorias, recordemos, sé encarnam valor na medida em que
sdo expressdes de uma mesma substancia social, o trabalho humano;
seu valor é, portanto, uma realidade apenas social, s6 podendo
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manifestar-se, evidentemente, na relacdo social em que uma
mercadoria se troca por outra (1984, p.55)

Sobre as relagcfes sociais e os sistemas de prestacdes, existe também uma
tradicdo, segundo Lagrou (2015), na qual ha uma substituicdo das animosidades e
guerras pela troca ritual e interétnica, quando os diferentes grupos se visitam por
alguma ocasido e trocam presentes, de um modo que n&o envolva nenhuma
negociacdo ou avaliacdo de qualidade. Essas prestacdes sdo também motivo de
ansiedade do mensageiro da aldeia anfitrid no intervalo de tempo obrigatério entre o
receber e o retribuir, que costuma caminhar de volta para casa, cogitando sobre o que
o chefe da aldeia convidada vai solicitar em retorno (FAUSTO, 2012). Desse modo, a
troca compreende uma politica coletiva bem antiga nas transacdes entre muitas
comunidades anteriores a invencdo da moeda, como 0s povos do alto Xingu, ainda
mantenedores dessa pratica, que responde a um sistema de contrato geral e
permanente, por meio de regalos, presentes ou agdes voluntarias que sdo “no fundo
rigorosamente obrigatérias, sob pena de guerra privada ou publica” (MAUSS, 2013,
p.14)

Entre os Kuikuro, pela durabilidade, transportabilidade e divisibilidade das
bandas, os cintos ou colares de caracol sdo o melhor equivalente a moeda: “o dinheiro
€ o cinto de conchas dos brancos”, esclarece um individuo Kuikuro (FAUSTO, 2012,
p. 137). No longa-metragem As Hiper Mulheres (2011) de Carlos Fausto, Leonardo
Sette e Takuma Kuikuro, uma cena chama a atencdo, quando alguém conversa com
o dono da festa, Kamaluhé, aquele que vai promover o evento, sobre a possibilidade
de se contratar uma cantora de outra aldeia, porque Kanu, a cantora da aldeia Ipatse,
conhecedora dos cantos, est4 adoentada. A negativa vem rapida e com a seguinte
resposta: “Nao da. Pois é, escuta bem, n&o € possivel uma cantora de outra aldeia,
nao podemos chama-la, [...] seria carissimo [...] tem que pagar uma nota para ela. E
nao sdo todas que conhecem esses cantos. SO as daquela casa ali, Kanu e a mae
dela. Sé essas duas” (FAUSTO; SETTE; KUIKURO, 2011, 7°,177).

A cena do filme ndo deixa claro se o 6nus do pagamento mencionado trata ja
de dinheiro moeda Kagaiha, apesar da traduc&o na legenda do filme do Kuikuro para
o portugués seja “uma nota” ou se a moeda Kuikuro tradicional, o que parece mais
provavel, tendo em vista o carater do servico, que, como se vai observar adiante,

continua sendo a mais empregada nesse tipo de relagao comercial.
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O titulo As Hiper mulheres é uma traducdo de Bruna Franchetto para o termo
Kuikuro, Itdo Kuegu, referente ao ritual mais conhecido pelo nome em Arawak,
JamuriKumalu, que é o tema desta producéo, primeiro filme que conta com um dos
diretores Kuikuro (Takuma), dirigido a um publico n&o indigena, indicado e vencedor
de diversos prémios, como o Kikito especial do juri em Gramado ou o melhor longa-
metragem documentario no festival de Goiania, ambos no ano de 2011. O longa-
metragem transcorre na aldeia Ipatse e combina cenas documentais, entrevistas e
filmagens do préprio ritual com encenacdes dos personagens sendo eles mesmos ou
incorporacdes de itseké. Em algumas cenas os atores contribuem com a direcéo,
chamando a atencado “tem que falar mesmo, sem ter vergonha” (FAUSTO; SETTE;
KUIKURO, 2011, 1:05',42”) ou “diga assim: sua rede ta pronta, chefe” (ibidem,
1:06’,27”) -, e ainda interpretando personagens da histéria antepassada, que motiva o
ritual.

O filme comeca com Tugupé, visitando o sobrinho de Taihu, Kamaluhé, para
perguntar quando ele pretende fazer a festa, argumentando que a tia ja estd muito
velha e estd com vontade de cantar. O sobrinho concorda e os dois comeg¢am a
combinar os detalhes do evento. A partir de entdo, os cantos deste ritual se tornam o
assunto principal da primeira parte da obra, principalmente, porque a cantora e
conhecedora dagueles cantos, Kanu, esta passando mal com alguma doenca, que se
torna um obstaculo para a realizacdo da festa.

Os cantores e cantoras, ou eginhoto em Kuikuro - egi (can¢do) e oto (mestre
ou dono) -, mestres da musica, tém muito prestigio no Alto-Xingu, porque s&o
imprescindiveis em todos os rituais. Segundo Fausto (2012), quando comecam a ser
convidados para entoar as canc¢des sagradas, durante os rituais intertribais, tornando-
se renomados, recebem a alcunha de tikagi ou “muito falados”, e passam a ser
capazes de influenciar outras mentes, porque seu nome se “estende no tempo e no
espacgo” (2012, p. 145).

A transferéncia do conhecimento musical também é considerada uma troca
de servico e por isso também é cobrada. Kanu, a cantora do filme, aprendeu a maior
parte das cancdes do seu repertdério com a sua mae, que na encenacao ja é
considerada muito idosa para conduzir os cantos durante o ritual. Enquanto, para
conhecer os cantos Auga Imitiho, que sdo muito valorizados, Kanu paga o cantor

Agaku com o valor de uma panela de aluminio de 100 litros (FAUSTO 2012), isto €,

196



nao com o dinheiro em espécie, mas com um objeto valorizado, ainda que néao da
cultura tradicional e sim adquirido com os kagaiha.

Portanto, praticamente toda a primeira parte do filme transcorre centrada na
saude de Kanu, que inicialmente recebe a visita de enfermeiros ndo indigenas, porque
estd menstruada e ndo pode, por isso, ser tratada pelo pajé, que s6 empreende depois
sua prética de cura, quando finalmente termina esse periodo fisiolégico de Kanu.

Segundo Franchetto (2021), ha uma distingdo entre xama, observando que,
entre os Kuikuro as mulheres podem ser xamas, e o kehegé oto ou dono de rezas,
aguele que aprende e sabe utilizar rezas para curar diversos tipos de doencas. O
trabalho xamanico também tem um custo e é dispendioso, embora no filme nao fique
explicito se a cobranca ocorre ou ndo. Fausto (2012) explica que, por exemplo, em
um trabalho complicado, como a terapia para recuperar a alma do enfermo, realizada
por trés a cinco individuos, o xama principal recebe um colar ou cinto de conchas,
enguanto o responsavel por segurar a boneca e recuperar a alma do enfermo ganha
um colar de contas com varios aros, e, os demais assistentes, colares de micangas

ou um cinto feito de algodéo.

Imagem 73: Kanu recebe tratamento do pajé

Fonte: Cena do filme As Hiper Mulheres

Paralelamente, a encenacéo de As Hiper Mulheres se concentra na busca de
alternativas e esfor¢os de duas personagens, Aula e Tapualu, que procuram aprender

as cancgdes do ritual, cantarolando e treinando em todos os momentos, enquanto
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executam outras atividades rotineiras. Tapualu pesquisa 0s cantos por meio de
gravacdes de Mariazinha, tocadas em um antigo toca fitas, que eventualmente
apresenta problemas, ao passo que, Aula, aprende com a ajuda do seu pai,
Kamankgagu, que ensina a filha os cantos de Etinkgakugoho com um feixe de fios,
que representam varios tipos de cantos, com varios n@s, que equivalem a cada
musica. Com isso, As Hiper Mulheres apresenta uma realidade, que Takuma se
esforca por transformar, relacionada a falta de interesse dos mais jovens,
especialmente, de aprender as tradi¢cdes culturais e ritualisticas do seu povo, de modo

a salvaguardar conhecimentos essenciais a resisténcia do mundo Kuikuro.

Esse é o ponto, documentar para guardar e mostrar para as novas
geracgOes, que ndo conhecem a historia, que ndo conhecem aquele
ritual, que n&o conhecem como é cantado. E possivel mostrar como
eles podem praticar esta cultura, como pode realizar através do ritual
que foi gravado, do lado do nosso povo (TAKUMA KUIKURO, 2022).

Imagem 74: Kamankgagi e o feixe de cantos

Fonte: cena do filme As Hiper Mulheres

Nesse interim, o filme também mostra cenas da aldeia, os banhos de rio, a roca

e um carro com cagamba, provavelmente da Funai, porque apresenta uma logomarca
inidentificavel na porta, levando pessoas para pegar mel, além do interior das casas
Kuikuro. As malocas nao tém moveis, as pessoas usam redes, mas sao equipadas
com fogado, em alguns casos, televisdo, panelas de aluminio e outros utensilios
domésticos. Com a diferenca da arquitetura e do fato de abrigar muito mais gente,
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assemelha-se bastante aos lares Huni Kuin, que também prescindem de sofas, mesas
e outras mobilias, embora, em algumas habita¢cdes, haja colchdo para a noite. Com
isso, nota-se que o dinheiro que circula na aldeia Ipatse é principalmente empregado
em ferramentas, equipamentos e produtos que facilitam o trabalho do dia-a-dia, que,
como visto, com relacdo ao modo de valoracéo das artes e artefatos, € um elemento
de grande importancia, pela diminuicdo do esforco empregado em determinadas
tarefas.

A moeda também é investida em midias eletrbnicas (a aldeia tem um gerador),
alimentos, telefones celulares, transportes como a motocicleta e a bicicleta, além dos
itens pessoais, como vestimenta, sabonete e outros produtos mais que transformam
0 corpo-paisagem da comunidade de muitas maneiras: pelo siléncio ou a falta dele,
pelo tempo e velocidade das atividades e mesmo pela relacdo entre imagem e
espiritualidade, como se pode compreender nesta historia relatada por Belisario
(2014):

A cada vez que a av6 de Takuma tapava seus olhos para néo olhar
diretamente a figura de uma sereia num filme da Sesséo da Tarde,
gue ela identificava como o itseke (bicho-espirito), Kuge Kuégl, eu
tinha certeza de que ndo se tratava de uma mera "representacao”
numa tela. Aquela imagem poderia estabelecer com Kund uma relagéo
(perigosa, no caso dos itseké) (2014, p.48).

Imagem 75: fogéo e panelas na maloca

Fonte: cena do filme As Hiper Mulheres
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As interacfes com as imagens veiculadas pelas midias sdo reais para Kuna e
podem afetar o corpo e o estado animico de quem entra em contato com estas visoes,
constituidas pelas similitudes com os itseké. Provavelmente, inadvertidas, as novas
geracOes Kuikuro ndo ddo mais importancia ou se surpreendem com tais imagens e
as sensibilizacées que produzem em seus corpos. Como ocorre ja ha tempos com os
kagaiha, devem ignorar tais influéncias e afetos imagéticos, os quais podem, de certo
modo, adoecer, desde que comprometem suas memarias, desejos e imagens do
pensamento, inclusive pela violéncia constante. Por fim, as imagens e entidades
televisionadas ou transmitidas por aparelhos quaisquer podem modular seus sonhos,
resisténcias e (re) existéncias, doravante, demasiadamente regulados e dominados
pelas abstracbes capitalistas (LAZZARATO, 2006), preponderantes em todas as
midias. Como Kuna ensina com sua sabedoria corporal, essas imagens e sentidos
veiculados intensa e amplamente podem ser compreendidas como extensdes de um
hiperitseké de amplitude global e com o atributo ou o pathos de adoecer ou colonizar

Seus corpos-paisagens.

Imagem 76: mulheres ensaiando, criancas com bicicleta ao fundo

Fonte: cena do filme As Hiper Mulheres

O filme As Hiper Mulheres, sobre a realizagdo do ritual Jamurikumalu, traz
narrativas sobre os itseké e suas afec¢bes, que a eginhoto Kanu, a cantora principal,
junto com Kamankgagu, outro entrevistado, contam da seguinte forma em um

depoimento:
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As mulheres cantam uma mausica: fiquem ai largados na rede,
morrendo de ciimes por terem sido abandonados [...] foi assim que
comecou o canto delas. Isso magoou os maridos. Magoou muito. O
gue as mulheres estédo cantando sobre n6s? Nao estou gostando hada
disso. Eles ja estavam reunidos no centro da aldeia. Vamos pescar,
disseram. Enquanto isso as mulheres ficaram cantando e dangando
na aldeia. Os homens n&o voltaram no dia combinado. Elas ficaram
esperando, mas eles ndo chegaram. O que houve? Ser4 que nao
conseguiram peixe? Elas ficaram preocupadas e uma disse: filho, va
ver o que esta acontecendo com seu pai. Filho, vocé encontrou seus
pais? Ele responde: eles jA eram, méae, aconteceu algo muito
estranho”, “como assim? Meu pai e meus tios se transformaram em
bichos monstruosos. Os olhos nasciam no topo da cabeca e os dentes
por tras deles. Pelos nascendo ho braco e no corpo. Eles tinham virado
bicho. Entdo as mulheres decidiram fazer o mesmo que eles, virar
bicho. Vamos la! Foi ai que as mulheres deram o troco. Foram buscar
resina da arvore para misturar com a pintura delas, pintaram o rosto
de um jeito diferente, com uma pintura de bicho e entdo elas
comecaram a se transformar. Uma delas pegou uma formiga, abriu as
pernas e picou seu proéprio clitoris e foi assim que fizeram ficar grande,
fizeram sair para fora, a vagina delas comecou a ficar inchada.
Passaram no corpo uma planta para ficarem bem doidas, se
transformaram e ficaram dancando sem parar. Dai...pronto, e agora?
O que vamos fazer? Vamos embora daqui (FAUSTO; SETTE;
KUIKURO, 2011, 52°11%).

Como em Cheiro de Pequi (2006), quando homens aticam as mulheres com os
cantos, na noite anterior ao ritual, em Jamurikumalu, sédo as mulheres que perturbam
0os homens, segundo uma delas, dando o troco, entoando, entre risos, provocacdes
como: “a cabeca do pénis fica pra baixo”, “eu vou quebra-lo, quando ele estiver saindo
de dentro de mim” e “Nao gosto do pequeno, é do grande que gosto” (FAUSTO;
SETTE; KUIKURO, 2011, 47°,55” e 48',30”). As mulheres desde a tarde ja se pintam,
entoando musicas e, com o passar do tempo, quando chega a noite, de fato encarnam
os itseké, tornando-se as hipermulheres, e, entre risos e brincadeiras, momentos
catarticos também séo registrados pelas cameras.

No dia da festa, com convidados de outras aldeias, depois dos homens sairem
para pescar, Kamaluhé entrega uma cesta de peixes e beiju para sua tia Taihu, e para
todas as mulheres, segundo Belisario (2014), para restituir os lagos de reciprocidade
entre homens e mulheres. Os diretores entdo registram as varias performances
ritualisticas de Jamurikumalu, encenadas no grande patio da aldeia, nas quais as
mulheres “dangcam e cantam tal como dangaram e cantaram as mulheres miticas ao
se transformarem nestes hiperseres. E quando a camera enquadra novamente a

cantora Kanu de perto, o seu canto enuncia precisamente: eu sou uma Hipermulher”
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(BELISARIO, 2014, p. 43). O tempo entre a doenca de Kanu, as tentativas das outras
mulheres de aprender os cantos, a cura da eginhoto, a noite, durante a qual as
mulheres se tornam itseké, e, posteriormente, a festa propriamente dita nao fica bem
definido no filme, a ndo ser pelas imagens de Kamankgagu construindo uma casa,
gue, ao inicio, tem apenas os pilares de madeiras para sustentacéo e, ao fim, ja esta

pronta.

Imagem 77: Kanu e Taihu em Jamurikumalu

Fonte: cena do filme As Hiper Mulheres

Imagem 78: ritual Jamurikumalu

Fonte: cena do filme As Hiper Mulheres
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Imagem 79: danca e canto no patio

Fonte: cena do filme As Hiper Mulheres

Imagem 80: luta das hipermulheres durante o ritual Jamurikumalu

Fonte: cena do filme As Hiper Mulheres
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Imagem 81: homens pintando o corpo e cantando para o ritual Jamurikumalu

T

Fonte: cena do filme As Hiper Mulheres

Toda a tensdo encenada durante o filme, os diversos percalcos para a
realizacdo da grande festa, as afrontas entre homens e mulheres, mesmo que sempre
alternadas com brincadeiras, sao suavizadas por uma brisa fresca de delicadeza e
renovacao na ultima imagem desta producdo, com Kanu deitada na rede, ensinando
sua filha a cantar. A beleza da transmisséo da cultura e dos cantos de mae para filha
condensa todo o espirito do tempo de resisténcia Kuikuro e do propdsito

cinematografico de Takuma.

Imagem 82: Kanu e filha cantando

Fonte: cena do filme As Hiper Mulheres
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Som de Deus: Doce ou Docil?

As cancdes tradicionais, que se ouvem e se veem pela danca e pelo corpo no
filme As Hiper Mulheres, cadenciam tempos, contratempos e sincopes indomaveis,
ao menos aos ouvidos ocidentais, desde que, aparentemente, como indica Belisério
(2014) nado apresentam homogeneidade ou constancia. De alguma forma
semelhantes na percepcdo ritmica as musicas Huni Kuin, sdo, como elas,
consonantes aos sons da floresta. Com total liberdade e autonomia, sem notagbes
musicais ou regentes (aparentemente), a friccdo das asas de alguns insetos e 0 som
das aguas do rio, quando perto, parecem um tapete melddico, ornado com 0s cantos
dos péassaros, que compdem um conjunto de vozes, do qual eventualmente se
destaca um solista em tom mais grave ou agudo. Como as melodias da floresta, os
cantos Kuikuro (e Huni Kuin também) modulam sonoridades e cadéncias também
indémitas e ao mesmo tempo harmdnicas, com alguns momentos em que realmente
parecem cair suavemente em uma “espécie de acoplamento tonal” (BELISARIO,
2014, p. 50), explicado pelo experiente cantor Yawa'ikuma Kamayura, como “um
'buraco’ para o qual escorregam bolas” (MENEZES BASTOS apud BELISARIO, 2014,
p. 50).

Os instrumentos musicais Kuikuro séo, geralmente, 0os corpos, 0s pés no chao,
os chocalhos nas pernas e, em algumas cerimdnias interditadas as mulheres, as
flautas tradicionais, chamadas Kagutu, difundidas por todo o territério xinguano. Elas
sdo executadas em um espaco cerimonial exclusivo aos homens, feitas de madeira,
com pouco mais de um metro de comprimento e sao 0s instrumentos com 0s quais se
realiza o ritual e se toca a melodia, ambos com o mesmo nome, Kagutu, considerada
a musica mais dificil de aprender e executar, como também a mais perigosa. “Em caso
de erro ou de ma execucdo, o0 musico ou seus proximos podem estar sujeitos a
vinganca dos espiritos sob forma de doenca ou morte” (MONTAGNANI, 2016, p. 203),
e nao pela musica em si, mas pelo instrumento mal tocado, porque quando cantada
ou estudada em flauta de treinamento n&o ha perigo (MONTAGNANI, 2016).

Assim sendo, o Kagutu € um indice, um artefato musical e agente, que afeta o
paciente humano, emanando e manifestando experiéncias potentes de agéncia
(GELL, 2020) e desvelando uma ontologia ambigua, porque “pode ser considerado
como tdo vivo quanto o musico que o toca ou 0 especialista que o fabrica”

(MONTAGNANI, 2016, p. 202). Com isso, a musica e seus instrumentos apresentam
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predicados tanto artisticos e materiais, quanto, para os kuikuro, espirituais, desde que
elas, assim como certos instrumentos, pertencem aos itseké, que “regulam e
determinam todo o manuseio do artefato musical por parte dos humanos, tanto no
contexto ritual como fora dele” (MONTAGNANI, 2016).

Imagem 83: Kagutu

Fonte: facebook kaitsu filmes

No filme Deus é Doce (2016), realizado durante a formacdo de cineastas
indigenas, que Takum& conduz com o povo Parakand em Altamira, no médio Xingu,
no estado do Para, o cineasta mostra a introducdo do violdo nessa comunidade, ndo
como agente vivo e espiritual ou apenas transformativo da musicalidade tradicional,
mas principalmente como indice, que motiva inferéncias sobre a intercessao das
igrejas evangeélicas na espiritualidade, ora religiosidade, Parakand, além de tentativas
de integracao do povo Kuikuro a esse credo.

O documentario traz a entrevista de Xaperia Parakand, que explica que nao se
usavam instrumentos nos rituais do seu povo, “era som de voz mesmo, do proprio

indigena, néo existia antigamente o violdo. Com essa sociabilidade, os missionarios
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gue trabalham com os povos indigenas, que ensinou a tocar violdo, para louvar a deus
que esta acima no céu” (KUIKURO, 2016, 3',35”). O jovem explica também que os
hinos, compostos em idioma Parakana, louvam e agradecem a deus, além de pedir

protecdo durante a noite.

Imagem 84: pinturas corporais sagradas e o violdo missionario

Fonte: cena do filme Deus é doce

A musica Deus é Doce fala que ele é tdo doce quanto o mel e que, um dia,
Jesus pode voltar a terra e também na hora certa leva-los a todos para o céu. Em
alguns momentos, Takuméa edita cortes no filme, quando se fala de deus, e focaliza
com sua camera, por varios segundos, alguma planta do entorno, relacionando,
possivelmente, desta maneira imagética e alegorica, deus a natureza, melhor dizendo,
conectando deus ao doce do mel, a acidez do limédo, a umidade da agua, ao calor do
sol e assim por diante.

Avete parakana, outro entrevistado, entende que a igreja “é perigosa”
(KUIKURO, 2016, 4’,54"), porque tem principios diferentes da sua prépria cultura, mas
“‘isso ndo impede a gente de praticar e querer conhecer, porque, como seres humanos
nos temos curiosidade [...] a igreja [...] tem que se adequar primeiro dentro da nossa
cultura indigena [...] porque ela ndo pode trazer o ensinamento de cima para baixo”
(ibidem, 5°,06"). Depois dessa fala, Takuma interrompe a narrativa, trazendo para a
tela a imagem de uma escultura de bronze de um soldado, trajando elmo e armadura
e segurando dois cavalos com cabrestos, visivelmente introduzidos a estatua, porque
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feitos de barbantes, bem provavelmente, relacionando a igreja ao guerreiro que
domina e, os cavalos, aos povos indigenas, submetidos as praticas colonizadoras dos

missionarios evangeélicos.

Imagem 85: compositor de Deus é doce e Avete Parakana, a direita
.
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Fonte: cenas do filme Deus é Doce

Essa inferéncia decorre das imagens que Takuma usa e edita de uma forma
muito precisa, mas que sdo também analogas a seu proprio pensamento, sobretudo

com relacéo a presenca de missionarios no territorio kuikuro:

Ha muito conflto com a evangelizacdo dentro da aldeia. Eles
acreditam que podem curar, que podem ter seu espirito. Nao acredito
nisso, nunca frequentei pessoalmente a igreja e acredito que ela esta
aqui realmente pra acabar com a religido tradicional. Eu falo assim:
guando a pessoa nasce com maldade, aquela pessoa vai pra igreja. A
pessoa ma precisa de igreja, vai se recuperar |4, se arrepende. Isso é
coisa de feiticeiro que vai pra |4 pra se recuperar. Quando a pessoa
nasce boa da cabeca, ndo precisa (TAKUMA KUIKURO, 2022).

Depois da imagem do soldado, o filme retoma a entrevista com Avete, que
argumenta que a igreja nao pode trazer o ensinamento de cima para baixo, e sim

‘comecar de baixo para cima [...] para entender melhor o que € crer em deus
(KUIKURO, 2016, 5’,45"). Corta.
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Imagem 86: guerreiro, cabestro de barbante e cavalos

Fonte: cena do filme Deus é Doce

Imagem 87: de baixo para cima

Fonte: cena do filme Deus é Doce

Corte e imagem tdo eloquentes, pulsantes e insubmissos, como a musica
Kuikuro, seus contratempos e buracos por onde deitam bolas, que fazem surgir,
envolvidos por um humor caustico, particularmente eficaz, uma mudanca de
perspectiva, de baixo para cima, que, neste caso, significa absolutamente nada. O

soldado segue no comando dos cavalos por todos os angulos. O filme procura
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evidenciar o fato de que nao ha alternativa para transformar a situacéo subjugada dos
cavalos a ndo ser que se arranquem as cordas do seu cabresto.

A mdusica e a espiritualidade, arte-vida, enfim, sob a ameaca de domesticacao
e dominio, e, os itseké, tdo plurais e heterogéneos, plenos de atributos téo
diversificados quanto intrinsecos a toda a natureza, estéo virtualmente fundidos e em
um so6 deus, o hiperitseke.

Um deus que, durante o periodo propriamente colonial, é usado a servigo dos
interesses politicos e econdmicos de determinadas nagbes, e que, agora, com as
mutacOes agregadas a sua propria narrativa histérica e religiosa, especialmente nos
sermfes de missionarios neopentecostais (MEIRELES, 2011), contribui para a
consagracédo da energia vital (desejos, conhecimentos, imaginagdes e etc.) a riqueza,
a posse e ao consumo. Portanto, um hiperitské, cujo (ideia) virus, disseminado pelos
diversos aparatos midiaticos, pregacdes, discursos e conexdes virtuais, contagia e
adoece a memodria, o pensamento e suas potencialidades. Uma entidade sequiosa
por integrar novas pessoas e criar um mundo prevalente e s6 seu. Um deus do capital,
cujo mito fundamental € o consumo (ROLNIK, 2011), que vem afetando a comunidade
Kuikuro, resistente, contudo, com suas tradicdes e espiritualidade seculares e
terrexistentes, que encontram no mundo e na sua arte-vida um espaco de acontecer
solidario (SANTOS, 2006) e ndo de dominio e exploracéo.

“‘Nao vou dizer que a terra é minha ou minha a aldeia. Apenas estamos
ocupando. N&o é minha terra. Quem realmente € dono da terra? (TAKUMA KUIKURO,
2022). Essa compreensdo, totalmente divergente a razdo e a moral capitalista e
liberal, atravessa o trabalho de Takuma como cineasta, e quer dizer que, se 0 espaco
do mundo ndo pertence a alguém, ele € nada menos que o campo expandido do
corpo-paisagem Kuikuro, seu proprio corpo, que deve e merece ser cuidado e
defendido. Takuma projeta filmes com essa visdo, uma visdo que tem cheiro e o cheiro

€ de pequi, desde o Xingu até o restante do mundo.
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CONSIDERACOES TRANSFLUENTES
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No percurso desta cartografia de afetos encontram-se corpos-paisagens Huni
Kuin e Kuikuro em transformacdo. Tanto pela investida subjetiva e material do
consumo e sua centralidade nos enunciados da noopolitica capitalista, descrevendo
um processo de captura ou de colonizagdo do mundo dominante sobre essas
populacdes, quanto pelas resisténcias politicas e retomadas das praticas e
conhecimentos tradicionais, impulsionadas e agenciadas também pelas artes e pelos
artistas Rita Huni Kuin e Takuma Kuikuro. H&, contudo, uma sutileza, que diz respeito
a diferenca entre as mudancas inerentes a propria vida, as quais inclusive se
esvanecem diante da forca da invasao material e subjetiva do consumo e sua cadeia
produtiva, e as transfiguracfes provocadas pelo mundo hegeménico do capital.

A noopolitica do consumo, uma direcdo proposta por Frederico Tavares (2020),
a partir dos caminhos abertos e trilhados por Deleuze, Guattari (2010) e Lazzarato
(2006), relativos ao dominio capitalista sobre as subjetividades, apresenta o consumo
justamente como poténcia e estratégia desse devir. A noopolitica do consumo cria e
inova enunciados, axiomas e imagens, 0s quais mercantilizam as memoérias pela
fabricacdo de desejos no contexto de um capitalismo rizomatico, que se expande e
contamina o pensamento com a ideia do ser-consumidor, do “ter humano” no lugar de
“ser” plena e livremente humano ou humana. Portanto, como um hiperitseké sintético
e insensivel, aos moldes do brutalismo do capital (Mbembe, 2021), do qual ninguém
escapa, as ingeréncias do mundo dominante se fazem substancias soméaticas ndo sé
estruturais e globais bem como na interioridade dessas comunidades, Huni Kuin e
Kuikuro, e em seus contornos psicofisicos, que estdo ainda de muitos modos a
margem da sociedade dominante.

Os corpos-paisagens Huni Kuin e Kuikuro contam histérias de colonizacéo
muito diferentes, apesar de igualmente violentas, que se sucedem na
contemporaneidade em processos distintos de (re) existéncia. Os Huni Kuin, depois
de lutas e muitas mortes, foram escravizados, e, sendo assim, obliterada e,
posteriormente, esquecida grande parte de suas tradicdbes. Também proibidas as
manifestacbes culturais e espirituais ancestrais e quase abandonadas a propria
identidade e lingua ao se tornarem caboclos brasileiros e civilizados como lembra Iba
(apud MATTOS, 2015), pai de Rita.

Com o Tempo dos Direitos, seguido pelo Tempo do Governo dos indios ou Xina

Bena, essa comunidade recupera parte de seu territério, sua autoestima e muitos
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aspectos do ser Huni Kuin. Rita contribui com este processo de (re) existéncia com
seu trabalho como artista e sobretudo pela capacidade de congregar jovens Huni Kuin
e despertar seu interesse para a sua cultura desvanecida e para as artes com sua
forca de resisténcia. Por tudo isso, 0 momento atual dessa comunidade expressa o
empenho na recuperacdo e retomada do seu mundo, mesmo com as ameacas
politicas ou as invasdes de madeireiros e de cacadores ilegais. Portanto, um presente
de regeneracdo e cura do seu corpo-paisagem, ainda que, desta vez, com a
particularidade do Novo Tempo, Xind Bena, que estd em profundo intercdmbio com
todo o mundo contemporaneo e, por conseguinte, também com seus dispositivos de
controle e colonialidade, entre eles, a noopolitica do consumo.

Por outro lado, o povo Kuikuro se confronta com circunstancias diametralmente
opostas. Pelas razdes politicas e histéricas mencionadas nesta pesquisa, conseguem
manter seus padrdes culturais estruturantes quase intactos até os dias de hoje: as
malocas e a disposicdo das aldeias, as artes, o idioma, sistemas de trocas e
prestacoes, relacdes espirituais, ambientais e muitas outras praticas tradicionais.
Todavia, no decurso do tempo, seu territério é comprometido pela expansdo do
agronegocio na regido, que provoca alteracdes ambientais, incéndios incontrolaveis,
0 aguecimento da temperatura e a mudanca dos ritmos sazonais das culturas de
diversos alimentos. Essa industria também implica a destruicdo de nascentes e
poluigéo dos rios, e, com tudo isso, a maior necessidade de consumo externo, contato
com os kagaiha e uso da moeda nacional.

Enfim, todo um cenario de aflicdo, que provoca resisténcias, associadas a
preservacao, especialmente do territrio, e também relacionadas a tentativa de defesa
do seu mundo e tradigcbes. Por isso, a comunidade, que h& apenas vinte anos
considera dispenséaveis os registros filmicos, acreditando na pujanca da sua cultura,
atualmente compreende a urgéncia de protegé-la, colaborando, nesse sentido, com
as realizacOes de Takuma Kuikuro e do Kaitsu Filmes. A arte deste cineasta e de seus
colaboradores tem este objetivo precipuo: o agenciamento de forcas e resisténcias
politicas, culturais, subjetivas e socioambientais para preservacao dos conhecimentos
e do corpo-paisagem tradicional Kuikuro.

Os agenciamentos criados a partir das artes e da colaboragéo narrativa desses
dois artistas, portanto, refletem as dissimilitudes sobre este processo de colonizacao

subjetiva da noopolitica do consumo e fisica pelas ofertas de produtos e também de
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producao ou exploracdo nessas comunidades. E as experiéncias de vida de Rita Huni
Kuin e Takuma Kuikuro também irradiam estas diferencas, porque Rita ja nasce no
limiar do Novo tempo, Xind Bena, um tempo de retomada depois da escravidao e da
obliteracdo da sua cultura tradicional, e vive por um periodo importante da sua vida
com nawas e em escolas nao indigenas. Conhece a grande transformacéo e
sofrimento pela colonizacéo apenas pelos relatos de seus parentes mais velhos ou,
quem sabe, também possa vivencia-la como forca latente ou como contagio espiritual,
conforme a histéria também se apresenta, segundo Burckhardt (DIDI-HUBERMAN,
2013).

Em contrapartida, Takuma nasce e vive por muitos anos com as tradicées do
seu povo praticamente intactas, estudando e aprendendo com seus proprios
ancestrais. Portanto, para Takuma, as consequéncias das friccbes com o mundo
dominante e as transformacdes provocadas pela sociedade do consumo no cotidiano
do povo Kuikuro ficam muito mais evidentes e conscientes. Com isso, a mudanca
provocada pela noopolitica e pelo consumo na comunidade Huni Kuin talvez seja para
Rita menos impactante e racionalizada do que para Takuma, embora a artista agregue
tanto conteudo (e possibilidades de abducdo de agéncia) sobre este tema em suas
obras, que, ndo por acaso, concentram-se nas tradicbes do seu povo.

Essas diferencas contingenciais em devir, cartografadas por meio dos
agenciamentos da arte e da colaboragdo dos artistas, direcionam e encorpam 0
desenvolvimento da questdo da pesquisa em cada comunidade. Isto €, a indagacéo a
respeito das transformacdes psicossociais, subjetivas, rituais, culturais e ambientais,
gue ocorrem com a invasao de ofertas de consumo e cadeia produtiva, além dos
préprios mecanismos de controle subjetivo e social da noopolitica do consumao.

Apesar de todas as dissimilitudes das circunstancias entre as duas
comunidades, as mudancas que se evidenciam no decorrer deste estudo, por outro
lado, sdo compartilhadas de muitas formas entre os Huni Kuin e os Kuikuro e
igualmente resultantes deste projeto politico, cultural e econdémico, associado ao
sistema hegemonico do capital. Essa forca continua pretende sobrepujar as
diferencas, contagiando e absorvendo corpos-paisagens outros, aqueles que
representam empecilhos a sua hegemonia e ao predominio do seu pensamento,

l6gica e modos de ser e estar no mundo.
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Os artistas e suas artes agentivas, como propde Gell (2020), revelam ou
desvendam os objetivos geral e especificos desta pesquisa, que propdem investigar
as friccbes e partilhas do mundo sensivel dessas popula¢gées com o mundo dominante
e do consumo, significando tanto o compartihamento de experiéncias e
transformacdes quanto as divisdes e conflitos, provocados por tais interacbes. Uma
friccdo que abrange associacdes entre os mundos Huni Kuin/nawéa e Kuikuro/kagaiha
e ndo apenas as inter-relagdes entre diferentes atores sociais sobre determinado tema
e suas politicas.

O objetivo especifico que aborda a relacdo entre consumo e colonizacéo fica
bem esclarecido em muitas oportunidades, como, por exemplo, quando Takuma
afirma que a comercializagdo nas aldeias provoca uma mudanca tal, que pode vir a
exterminar sua cultura. Porque esta pratica faz surgir uma légica individualista e
mercadoldgica entre a populacdo, no momento em gque 0s objetos, outrora dados ou
compartilhados, sdo agora vendidos para ndo se perder a oportunidade de ganhar
dinheiro e depois consumir algum produto. Uma evidéncia, por conseguinte, de uma
forma sub-repticia de colonizacdo, que engendra transformacdes subjetivas e a
reificacdo das relacbes pessoais e sociais aos moldes capitalistas, resultantes
substancialmente dos dispositivos da noopolitica do consumo nesta comunidade.

Entre os Huni Kuin, essas transformacdes subjetivas ja vém se sedimentando
desde toda a submissdo das suas vidas aos modelos impostos pelos nawas e pela
sociedade dominante no decorrer do ciclo de exploracdo da borracha na Amazonia e,
por isso, ndo sédo identificadas de modo tédo evidente quanto na comunidade kuikuro.
Seu corpo-paisagem ja se transforma expressivamente com a substituicdo das
malocas pelas casas com familias nucleares, com o consumo de produtos em
mercados (antigamente chamados barracdes, que eram, inclusive, utilizados como
forma de subjugo financeiro da populacéo), e, atualmente, consumo também, de
materiais diversos, como as mi¢angas, eletrodomesticos (na cidade), linhas industriais
para a tecelagem, que, no conjunto, paulatinamente fazem perder técnicas e saberes,
como o trabalho do algodao, a tradicao de fiar e tingir as meadas.

Enfim, todo um cenario de invasao de um determinado modelo de vida que leva
a perda de conhecimentos, mudancas dos rituais cotidianos e mudltiplas
transformacdes das relagbes socioambientais, que podem ser simbolizadas, nesta

comunidade, pela incapacidade, cada vez mais acentuada e também paradigmatica
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para este estudo, de se comunicar e aprender com outros animais, individuos ou
elementos da natureza, que sao a fonte de todo conhecimento tradicional Huni Kuin.
E isso ocorre, segundo Yaka, irma de Rita, precisamente como consequéncia do
consumo de roupas e demais produtos industrializados disponiveis. Com isso, a
relacdo com o que Mbembe (2021) denomina brutalismo fica muito manifesta, porque
essa limitacdo comunicativa resulta da sintetizacdo dos corpos e consecutiva
insensibilidade as singularidades do mundo e & compreensao corporal da natureza ou
0 pensamento do corpo, como Deleuze (2002) conceitua.

O corpo e seus invoélucros sintéticos, em ambas as comunidades, tornam-se
também mais vulneraveis ao controle sobre os desejos e a disseminagdo de
performances consumistas, especialmente entre os mais jovens, e em cada
populacdo de acordo com seu momento. Uma virtualidade do ser para ter,
principalmente pelo consumo e uso de aparelhos e redes de conexdo (celulares,
computadores, televisdo), que divulgam ideias-virus, contagios subjetivos do mundo
capitalista, sua ética, memaria e imagem do pensamento.

Também, como se pode notar neste transcurso investigativo, as igrejas,
especialmente as neopentecostais, se configuram como ativas disseminadoras da
|6gica do capital e da sacralidade do consumo. Na comunidade Huni Kuin, as igrejas
sao relevantes divulgadoras de uma ética capitalista/consumista e bastante divergente
das conexdes epistémicas oriundas da espiritualidade tradicional. Esta observacao,
contudo, ndo é compartilhada pela comunidade, que ndo encontra qualquer tipo de
conflito entre as praticas religiosas monoteistas e sua cosmogonia e crengas,
demonstrando, talvez, a forma insidiosa e rizoméatica como 0s principios morais da
sociedade hegeménica e do capital vai se disseminando. Na comunidade Kuikuro, ha
tentativas de introduzirem-se essas igrejas, mas ainda sem resultado evidente.
Contudo, se adiantando a esta possibilidade, o cineasta Takuma apresenta sua visdo
critica sobre elas no fiime Deus é Doce (2016), com jovens Parakana, também do
Xingu, fazendo notar, com a simbologia de um cabresto, colocado na escultura de um
cavalo, que as igrejas empreendem tentativas de controle e subjugacdo moral e
religiosa sobre os povos indigenas da regiao.

A cartografia de afetos a partir de todas essas fricgcdes e partilhas do mundo
sensivel revela ainda que os crimes ambientais ou politicas ambientais nefastas, que

servem a economia e ao consumo nawa ou kagaiha, também impactam sobremaneira
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ambas as comunidades e provocam mortes, destruicdo ou comprometimento
ambiental, e, consequentemente, epistemoldgico. Assim sendo, tanto as ofertas e o
consumo de produtos industrializados os mais diferentes, quanto a exploracédo de
seus territdrios transformam demasiadamente 0s corpos-paisagens dessas
comunidades, seus movimentos corporais, o tempo das atividades ou o tempo da vida,
as interagdes socialis, espirituais e ambientais...tudo se transfigura em uma velocidade
inédita. Ora por necessidade, em consequéncia de impactos ambientais: como a
compra da mandioca pelo aquecimento do clima no Xingu, a plantacdo do cip6 da
ayahuasca pela producédo do cha em escala industrial, a criacdo de animais ou (inter)
domesticacao de espécies em razdo da caca ilegal e tantas ocorréncias mais; ou pelas
mudancas decorrentes da facilidade disponibilizada por determinados produtos para
o trabalho diério. Paisagens, artesanias (cOsmicas também), sabedorias, tradi¢cdes e
relacfes se transfiguram ou perdem-se, desmancham-se no ar ou recriam-se ja sob
as influéncias da sociedade de consumo.

Mas as transformacgdes mais inquietantes sdo mesmo aquelas que se insinuam
apenas pelo cheiro do branco, expressdo usada por Takuma e seu av0, pelos
dispositivos de controle como a noopolitica do consumo, e sem a consciéncia das
populacdes. Uma contaminacao que transborda a toxidade palpavel e quimica da terra
e dos alimentos, se disseminando nas memadrias, nas imagens de pensamento e na
modulacdo das subjetividades e desejos. Uma modulacdo também sonora, de uma
musica, antes parte do corpo e do ritmo da floresta, seu feitio de oragéo, que vem
sendo gradativamente modulada pelos instrumentos e composi¢cdes orquestradas
pela sociedade dominante.

Com tudo isso, a0 mesmo tempo, as partituras da arte-vida e as praxis artisticas
de Rita e Takumé& e de outros artistas e liderancas Huni Kuin e Kuikuro criam
resisténcias, contratempos e pulsacdes transgressoras, compartilhando, retomando
ou preservando 0s aspectos sensiveis e espirituais do seu mundo. As artes desses
dois artistas apresentam por si mesmas as interacdées com conhecimentos exteriores
as suas proprias tradicdes, ou seja, sdo artes em friccdo, partiilhadas com o mundo
sensivel hegemonico. Portanto, é necessario destacar que, como fricgdes, muito se
perde, mas também se cria, recria e se renova. Isso quer dizer que, as transformagdes
sao inevitaveis, como afirma Takuma, mas ha toda uma poténcia, inclusive historica,

ancestral e transfluente, de resisténcia aos muitos processos de colonizagdo. Assim
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sendo, as mudancas pelas ingeréncias do mundo dominante ndo significam meras
capitulacdes, mas sim novos desafios e reinvencdes de vida e de arte também, como
se pode notar nas obras desses artistas. (Re) existéncia, enfim.

A pintura em tela é algo recente na cultura Huni Kuin, as artes relacionais das
cerimdnias de Nixi Pae também se transformam e sdo realizadas com mais
frequéncia, tanto na propria comunidade quanto para o publico nawéa. Desde ha pouco
tempo, esses rituais comegcam a ser conduzidos por mulheres e integram,
recentemente também, instrumentos de cordas. Essas transformacdes jA demonstram
os afetos das relacées com o mundo nawd, como ainda a inser¢cado dos Huni Kuin no
mercado da arte. Sobre o cinema e a pratica artistica de Takuma, também fica
evidente a incorporagao de uma tecnologia outra e a sua inclusdo como cineasta em
um mercado cinematografico, em ambos 0s casos, até mesmo internacional.

O termo mercado ndo € usado por acaso neste contexto, visto que, apesar de
muitas vezes alternativos em suas propostas, 0s eventos artisticos do mundo néo
indigena estdo sempre impregnados de uma condi¢cdo mercadologica, ndo s6 pelo
possivel e necessario retorno financeiro, mas também pelos contatos e pelo
reconhecimento que promovem, abrindo novos mercados, oportunidades de trabalho
ou competéncia e curriculo para a concorréncia em editais e similares.

Todavia, também € inequivoco que as artes para Rita e Takuma, muito além
de meios de agregar recursos financeiros as suas vidas, significam maneiras de
constituir espacos de comunicacéo, resisténcia e divulgagdo do seu mundo. S&o artes
socialmente engajadas, que tém como objetivo recuperar ou proteger, valorizar e
difundir sua cultura, cosmoviséo e outros modos de vida, diversos ao contexto externo
dominante, além de ferramentas de luta em meio aos intercambios com a sociedade
dominante. Praticas artisticas comprometidas com a autoestima dessas populacdes,
muitas vezes abaladas pelas acBes brutais e narrativas de desprezo de
nawas/kagaihas, e ainda envolvidas com a salvaguarda de seus proprios
conhecimentos ancestrais.

Portanto, de certo modo, a divulgacéo das artes-vidas Huni Kuin, Kuikuro e de
outros povos originarios criam aspectos de uma noopolitica encantada, que é lancada
pelas suas flechas-artes, impregnadas de IFAs (ingredientes ativos) de memorias,

ontologias, politicas e pensamentos outros, criando sintomas de resisténcia, (re)

218



existéncia e, quem sabe, de transformacdo sutil, mas penetrante, do mundo
dominante.

Essas flechas também marcam a cartografia de afetos, realizada nesta tese de
doutorado em psicossociologia, e sinalizam caminhos e direcdes para muitos
possiveis desdobramentos desta pesquisa. Tanto sobre este mesmo tema e 0
aprofundamento em um ou mais dos diferentes aspectos analisados e explorados
neste estudo, que podem tornar-se recortes, quanto outras abordagens sobre esses
delineamentos. Com isso a pesquisa Noopolitica do Consumo como Dispositivo de
Colonizacao: Resisténcias e (Re) existéncias na Arte Indigena Contemporanea traz
uma miriade de possibilidades (ou assim se deseja) para diferentes pesquisas
académicas ou para a continuidade deste mesmo estudo.

E, sendo assim, também, essas considera¢cfes, em vez de finais, convertem-
se-se em devir cartografico transfluente, retomando a pergunta inscrita no facéo,
criado por Ariana Pataxd: O que é ser indio para vocé? Uma questdo de extrema
importancia para kagaihas ou nawas, e também para todos os povos originarios que
partilham o mundo sensivel com uma sociedade hegem®énica e colonizadora, tanto no
aspecto fisico e material quanto subjetivo. Que memadrias havera na ancestralidade
futura?

Ou seja, até que ponto aimagem do pensamento Huni Kuin, Kuikuro e de outros
quase 300 povos originarios brasileiros consegue resistir a colonizacdo da sua
memo©ria, consciéncia e também a eventual insensibilizacdo as singularidades e ao
pensamento do corpo? Serdo as lutas indigenas no futuro exclusivamente
concernentes a preservacao e demarcacao territorial e mesmo a militancia ambiental,
enfrentamentos vitais e imprescindiveis, sem duvida, para estas populacdes e a um
porvir do mundo como um todo ou havera também uma resisténcia e flechas-artes de
(re) existéncia em continuidade ou conexao com a imagem dos seus pensamentos
ancestrais e corpos-paisagens tradicionais e heterogéneos a sociedade dominante do
consumo e do capital?

Deixo estas perguntas flutuando nos rios, ventos, mares, estrelas, folhas e
copas de arvores. Para onde elas forem, mas com a confianga promissora, poética e
poiética na for¢a de resisténcia dessas populacdes, suas artes e ancestralidades, na
sobrevivéncia das imagens e memdrias transfluentes dos pensamentos libertos e

criativos, que seguem e seguirdo pairando em um tempo puro.
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COMISSAO NACIONAL DE
ETICA EM PESQUISA

Continuagao do Parecer: 5.740.637

Tipo Documento Arquivo Postagem Autor Situacio
Informacoes Basicas|PB_INFORMACOES_BASICAS_DO_P | 06/10/2022 Aceito
do Projeto ROJETO 1852166.pdf 20:16:49
Outros carta_resposta.pdf 06/10/2022 |PATRICIA Aceito

19:43:17 |MAGALHAES
BEVILAQUA
TCLE / Termos de | tcle_s_ass_takuma_negrito.pdf 06/10/2022 |PATRICIA Aceito
Assentimento / 19:05:59 [MAGALHAES
Justificativa de BEVILAQUA
Auséncia
TCLE/Termos de |tcle_s_ass_rita_negrito.pdf 06/10/2022 |PATRICIA Aceito
Assentimento / 19:05:24 |MAGALHAES
Justificativa de BEVILAQUA
Auséncia
Projeto Detalhado / | projeto1_sem_negrito.pdf 06/10/2022 [PATRICIA Aceito
Brochura 18:57:54 |MAGALHAES
Investigador BEVILAQUA
Projeto Detalhado / | projeto1_com_negrito.pdf 06/10/2022 [PATRICIA Aceito
Brochura 18:57:27 |MAGALHAES
Investigador BEVILAQUA
TCLE/Termos de |tcle_s_ass_takuma.pdf 06/10/2022 [PATRICIA Aceito
Assentimento / 17:50:08 |MAGALHAES
Justificativa de BEVILAQUA
Auséncia
TCLE /Termos de |tcle_s_ass_rita.pdf 06/10/2022 [PATRICIA Aceito
Assentimento / 17:46:06 |MAGALHAES
Justificativa de BEVILAQUA
Auséncia
Folha de Rosto folha_plataforma_brasil_Patricia_Magalh| 06/10/2022 |PATRICIA Aceito
aes_assinado.pdf 17:40:41 |MAGALHAES
BEVILAQUA
Cronograma cronograma.pdf 06/10/2022 [PATRICIA Aceito
16:10:.01 |MAGALHAES
BEVILAQUA
Declaraggo de Carta_concordancia_diretor.pdf 07/05/2022 |PATRICIA Aceito
concordéancia 11:10:30 |MAGALHAES
BEVILAQUA
Orgamento orcamento.pdf 01/11/2021 |PATRICIA Aceito
16:09:16 |MAGALHAES
BEVILAQUA
Situagao do Parecer:
Aprovado
Enderego: SRTVN 701, Via W 5 Norte, lote D - Edificio PO 700, 3° andar
Bairro: Asa Norte CEP: 70.719-040
UF: DF Municipio: BRASILIA
Telefone: (61)3315-5877 E-mail: conep@saude.gov.br
Pagina 09 de 10
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UNIVERSIDADE FEDERAL DO RIO DE JANEIRO
PROGRAMA EICOS- PSICOSSOCIOLOGIA DE COMUNIDADES E ECOLOGIA
SOCIAL ~ INSTITUTO DE PSICOLOGIA.

TERMO DE CONSENTIMENTO LIVRE E ESCLARECIDO

Vocé esta sendo convidada a participar como voluntaria da pesquisa intitulada
NOOPOLITICA DO CONSUMO COMO DISPOSITIVO DE COLONIZACAO:
RESISTENCIAS E (RE) EXISTENCIAS NA ARTE INDIGENA
CONTEMPORANEA, desenvolvida por Patricia Magalhaes Bevilaqua e orientada pelo
professor Frederico Tavares Junior. O objetivo desta pesquisa é investigar os rastros de
histérias, i causas, CC quéncias e transformagdes, provocadas pelo consumo
em deter indi em uma abord: centrada na acao, na
agéncia e mediagdo exercida pela arte e pelo artista no processo social. Sua participagao
¢ importante, porém, vocé deve aceitar participar da pesquisa apenas se se sentir segura.
Leia atentamente as informagdes abaixo e faga, se desejar, qualquer pergunta para
esclarecimento antes de concordar. Envolvimento na pesquisa: a pesquisa sera realizada
a partir de ideias suscitadas pelas obras de arte de sua autoria e desenvolvida com
entrevistas e conversas sobre o tema, tanto de forma virtual quanto presencial, com
duragdo de cerca de 3 meses. Os procedimentos adotados nesta pesquisa obedecem aos
Critérios da Etica em Pesquisa com Seres Humanos conforme Resolugao N°. 466/2012
do Conselho Nacional de Satide. A Comissiio Nacional de Etica em Pesquisa (Conep)
esta dir ligada ao C Iho Nacional de Saiide (CNS) e contribui com esta
pesquisa com a avaliagdio dos asp éticos, especial em relagio aos seres
humanos envolvidos no campo do estudo.

Jacan idad

Riscos, desconfortos e beneficios: a participagao nesta pesquisa ndo infringe as normas
legais e éticas, contudo, podem ocorrer desconfortos sobre determinados temas
abordados. Desse modo, basta o participante manifestar sua insatisfagao em qualquer
etapa da pesquisa para que ndo haja qualquer mal-estar. Inclusive, em etapa posterior, o
contetido desenvolvido durante a investigagdo, estara disponivel ao participante antes de
ser avaliado pela academia. Este estudo lhe oferece o beneficio de dialogar sobre e
divulgar seu trabalho artistico, principalmente em relagdo as dimensdes coletivas com a
sua comunidade e as questdes politicas e psicossociais, que envolvem o consumo,
produgdo e consequente degradacdo do territério que habita, como também das suas
tradigdes. Indiretamente, espera-se que a pesquisa possa contribuir com a divulgagao
respeitosa da cosmovisdo do seu povo, dos modos de vida, anseios e resisténcias em
relagdo as violéncias subjetivas e objetivas, a que todos os povos originarios estao
expostos. Também firmo o compromisso de que qualquer forma de ganho financeiro ou
objetivo, por meio de eventual publicagdo e izagdo de livro que advenha desta
pesquisa sera compartilhado de forma equénime com os artistas indigenas,
colaboradores da pesquisa.

UNIVERSIDADE FEDERAL DO RIO DE JANEIRO
PROGRAMA EICOS- PSICOSSOCIOLOGIA DE COMUNIDADES E ECOLOGIA
SOCIAL ~ INSTITUTO DE PSICOLOGIA.

TERMO DE CONSENTIMENTO LIVRE E ESCLARECIDO

Vocé esta sendo convidada a participar como voluntéria da pesquisa intitulada
NOOPOLITICA DO CONSUMO COMO DISPOSITIVO DE COLONIZAGAO:
RESISTENCIAS E (RE) EXISTENCIAS NA ARTE INDIGENA
CONTEMPORANEA, desenvolvida por Patricia Magalhdes Bevilaqua e orientada pelo
professor Frederico Tavares Junior. O objetivo desta pesquisa € investigar os rastros de
histérias, i ¢ causas, ¢ g1 ias e transformagdes, provocadas pelo consumo
em determinadas cc idades indi; em uma abordagem centrada na agdo, na
agéncia e mediagdo exercida pela arte e pelo artista no processo social. Sua participa¢ao
¢ importante, porém, vocé deve aceitar participar da pesquisa apenas se se sentir segura.
Leia atentamente as informagdes abaixo e faga, se desejar, qualquer pergunta para
esclarecimento antes de concordar. Envolvimento na pesquisa: a pesquisa sera realizada
a partir de ideias suscitadas pelas obras de arte de sua autoria e desenvolvida com
entrevistas e conversas sobre o tema, tanto de forma virtual quanto presencial, com
duragdo de cerca de 3 meses. Os procedimentos adotados nesta pesquisa obedecem aos
Critérios da Etica em Pesquisa com Seres Humanos conforme Resolugdo N°. 466/2012
do Conselho Nacional de Saide. A Comissiio Nacional de Etica em Pesquisa (Conep)
esta dir ligada ao Ci Iho Nacional de Satide (CNS) e contribui com esta
pesquisa com a avaliaciio dos asp éticos, ial em relagiio aos seres
humanos envolvidos no campo do estudo.

Riscos, desconfortos e beneficios: a participagdo nesta pesquisa ndo infringe as normas
legais e éticas, contudo, podem ocorrer desconfortos sobre determinados temas
abordados. Desse modo, basta o participante manifestar sua insatisfagdo em qualquer
ctapa da pesquisa para que ndo haja qualquer mal-estar. Inclusive, em etapa posterior, o
conteuido desenvolvido durante a investigagdo, estara disponivel ao participante antes de
ser avaliado pela academia. Este estudo lhe oferece o beneficio de dialogar sobre e
divulgar seu trabalho artistico, principalmente em relagdo as dimensdes coletivas com a
sua comunidade e as questdes politicas e psicossociais, que envolvem o consumo,
produgdo e consequente degradacdo do territério que habita, como também das suas
tradigdes. Indiretamente, espera-se que a pesquisa possa contribuir com a divulgagao
respeitosa da cosmovisdo do seu povo, dos modos de vida, anseios e resisténcias em
relagdo as violéncias subjetivas e objetivas, a que todos os povos originarios estdao
expostos. Também firmo o compromisso de que qualquer forma de ganho financeiro ou
objetivo, por meio de 1 publicacdo e ializagdo de livro que advenha desta
pesquisa sera compartilhado de forma equéanime com os artistas indigenas,
colaboradores da pesquisa.

Néo havera despesas para participar da pesquisa e vocé tem liberdade de se recusar a
participar e ainda de se recusar a continuar participando em qualquer fase da pesquisa,
sem qualquer prejuizo. Ndo haveré confidencialidade em relagdo a sua identidade no
decorrer do projeto e na redagao final dos resultados da pesquisa, ja que ela parte das
suas proprias criagdes artisticas ja publicas e da sua identidade de artista na sua
comunidade. Havera gravacdes apenas de audio das entrevistas, exclusivamente
para subsidiar a coleta de dados. As gravacdes nio seriio divulgadas em nenhuma
hipétese. E garantido ainda que vocé terd acesso aos resultados com a pesquisadora.
Sempre que quiser podera pedir mais informacdes sobre a pesquisa com a pesquisadora
do projeto e, para quaisquer dividas éticas, poderé entrar em contato com o Comité de
Etica em Pesquisa. Os contatos estdo descritos no final deste termo. Este documento foi
elaborado em duas vias de igual teor, que serdo assinadas e rubricadas em todas as
paginas, uma das quais ficara com o senhor e a outra com a pesquisadora. Apos estes
esclarecimentos, solicitamos o seu consentimento de forma livre para participar desta
pesquisa.

Obs: Nao assine esse termo se ainda tiver duvida a respeito.

Rio de Janeiro, 26 de janeiro de 2023
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Assinatura da participante Rita Pinheiro Sales Kaxinawa
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Pesquisador Responsavel: Patricia M: Bevilaqua. Rua Saint Roman, 271, apto
203 - Copacabana. Email: titabevilaqua@gmail.com (21) 997111245

Contato Institucional — Instituto de Psicologia UFRJ: Av Pasteur, 250-Praia Vermelha,
prédio CFCH, 3° andar, sala 30 — URCA - CEP: 22290240 - Rio de Janeiro / RJ.
Telefone: (21) 3938- 5167. Email: cep.cfch@gmail.com

Comissio Nacional de Etica em Pesquisa — Conep SRTV 701, Via W 5
Norte, lote D - Edificio PO 700, 3° andar — Asa Norte CEP: 70719-040, Brasilia/DF

Nio havera despesas para participar da pesquisa e vocé tem liberdade de se recusar a
participar e ainda de se recusar a continuar participando em qualquer fase da pesquisa,
sem qualquer prejuizo. Nao havera confidencialidade em rela¢do a sua identidade no
decorrer do projeto e na redagao final dos resultados da pesquisa, ja que ela parte das
suas proprias criagdes artisticas ja publicas e da sua identidade de artista na sua
comunidade. Havera gravacdes apenas de audio das entrevistas, exclusivamente
para subsidiar a coleta de dados. As gravagdes niio seriio divulgadas em nenhuma
hipétese. E garantido ainda que vocé tera acesso aos resultados com a pesquisadora.
Sempre que quiser podera pedir mais informagdes sobre a pesquisa com a pesquisadora
do projeto e, para quaisquer dividas éticas, poderé entrar em contato com o Comité de
Etica em Pesquisa. Os contatos estdo descritos no final deste termo. Este documento foi
elaborado em duas vias de igual teor, que serdo assinadas e rubricadas em todas as
paginas, uma das quais ficara com o senhor e a outra com a pesquisadora. Apds estes
esclarecimentos, solicitamos o seu consentimento de forma livre para participar desta
pesquisa.

Obs: Nao assine esse termo se ainda tiver duvida a respeito.

Rio de Janeiro, 26 de janeiro de 2023
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Assinatura do participante Takuma Kuikuro
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Pesquisador Responsavel: Patricia Magalhaes Bevilaqua. Rua Saint Roman, 271, apto

203 - Copacabana. Email: titabevilaqua@gmail.com (21) 997111245

Contato Institucional — Instituto de Psicologia UFRJ: Av Pasteur, 250-Praia Vermelha,
prédio CFCH, 3° andar, sala 30 — URCA - CEP: 22290240 - Rio de Janeiro / RJ.
Telefone: (21) 3938- 5167. Email: cep.cfch@gmail.com

Comissio Nacional de Etica em Pesquisa — Conep SRTV 701, Via W 5
Norte, lote D - Edificio PO 700, 3° andar — Asa Norte CEP: 70719-040, Brasilia/DF
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UNIVERSIDADE FEDERAL DO RIO DE JANEIRO
PROGRAMA EICOS- PSICOSSOCIOLOGIA DE COMUNIDADES E ECOLOGIA
SOCIAL - INSTITUTO DE PSICOLOGIA.

TERMO DE CONSENTIMENTO PARA PESQUISA DE CAMPO

Eu, Cleiber Pinheiro Sales, lideranga na aldeia Chico Curumim no rio Jordao — AC,
onde nasce, vive até os nove anos de idade e até hoje frequenta como segunda casa,
realizando agdes culturais, a artista Rita Pinheiro Sales Kaxinawa, autorizo a
pesquisadora Patricia Magalhdes Bevilaqua a visitar e realizar sua pesquisa de campo
em psicossociologia pelo Programa Eicos/ UFRJ nessa aldeia, para a investigacdo do
trabalho de tese: NOOPOLITICA DO CONSUMO COMO DISPOSITIVO DE
COLONIZACAQ: RESISTENCIAS E (RE) EXISTENCIAS NA ARTE INDIGENA
CONTEMPORANEA, orientada pelo professor Frederico Tavares Junior,

Rio de Janeiro, 26 de janeiro de 2023
/ ' ) /
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ASSINATURA DA LIDERANCA DA ALDEIA CHICO CURUMIM — JORDAO —
AC - CLEIBER PINHEIRO SALES

Pesquisador Responsavel: Patricia Magalhdes Bevilaqua. Rua Saint Roman, 271, apto
203 — Copacabana. Email: titabevilaqua@gmail.com (21) 997111245

Contato Institucional — Instituto de Psicologia UFRJ: Av Pasteur, 250-Praia Vermelha,
prédio CFCH, 3° andar, sala 30 — URCA - CEP: 22290240 - Rio de Janeiro / RJ.
Telefone: (21) 3938- 5167. Email: cep.cfch@gmail.com
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